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APRESENTACAO

O livro Estudos de Filosofia Social e Politica ¢é
resultado de um convénio interinstitucional entre os
Programas de Pés-graduacdo em Filosofia da Pontificia
Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUCRS /
Brasil) e da Universidad de la Republica (UdelaR / Uruguay),
sob o fomento da Coordenagao de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior (CAPES), e tem como fio
condutor os temas da Justica ¢ do Reconhecimento
investigados em suas variadas matizes e abordagens por
alguns pesquisadores de renome no cenario filoséfico
nacional e internacional, objetivando  assim a
disponibiliza¢ao de um material de exceléncia ao leitor.

No primeiro capitulo, Alessandro Pinzani (UFSC)
trata da relacdo entre ética e politica, tomando como objeto
de investigacao a indignagdao popular contra a presumida
falta de eticidade da classe politica, indignacdo esta
vivenciada, sobretudo, no Brasil, algo que denota o carater
critico e empirico-social de sua analise.

No segundo capitulo, Ana Fascioli (UdelaR),
tematiza as ambiguidades e a imprescindibilidade do
conceito da solidariedade em sociedades democraticas,
recorrendo a filésofos e a socidlogos emblematicos como,
dentre outros, Adela Cortina, Jirgen Habermas e Hauke
Brunkhorst.

No terceiro capitulo, Christian Iber (Universitit
Berlin), revisita a relagdo entre pessoa, propriedade e
contrato a partir da teoria da vontade tematizada na Filosofia
do Direito de Hegel, analisando dentre outros aspectos as
dinamicas de reconhecimento no ambito do direito abstrato.

No quarto capitulo, Cinara Nahra (UFRN),
objetivando trabalhar a tensdo entre liberdade individual e
técnicas de controle, traz para debate um tema polémico e
atual no cenario das relagoes internacionais e da biopolitica
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(biosseguranca), a saber, o problema da espionagem,
vigilancia e privacidade no século XXI, culminando naquilo
que ela designa de “imperialismo internético”.

No quinto capitulo, Delamar Dutra (UFSC)
reconstroi os aportes centrais da filosofia habermasiana em
conexdao com a filosofia de Hegel, Marx e com a Primeira
Geracao da Escola de Frankfurt, tendo como chave de
leitura central a superagao tecnicista e o redimensionamento
do ético e do politico a partir da ressignificacio do espago
publico.

No sexto capitulo, Jozivan Guedes (PUCRS) pontua
as potencialidades e os possiveis déficits da reconstrugao
normativa da liberdade tomada em sua versio social
empreendida por Axel Honneth no seu livro “O Direito da
liberdade” (2011), onde o mesmo apresenta os esbogos
fundamentais de uma eticidade entendida em termos
democraticos como sendo uma alternativa as patologias
sociais da liberdade positiva, reflexiva e da eticidade
substancialista de Hegel.

No sétimo capitulo, Henrique Assai (UFMA),
tomando por orientacio basica as contribuicdes de Hauke
Brunkhorst, propoe a solidariedade como pressuposto
fundamental para uma concep¢ao normativa da esfera
publica. A ideia central ¢é, tendo por base a filosofia
habermasiana e honnethiana, perquirit um caminho para
responder ao problema da esfera publica despolitizada
apresentando o or¢amento publico-participativo como uma
proposta central para a sua repolitizagao.

No oitavo capitulo, Luciana Soria (UdelaR)
apresenta a critica de Iris Marion Young a racionalidade
comunicativa de Habermas, sua pretensio de simetria
discursiva e seus efeitos praticos na democracia deliberativa.

No nono capitulo, Martin Gonzales (UdelaR)
reconstroi as bases pés-metafisicas do modelo hegeliano de
razdo especulativa e suas implicagOes para a ressignificacao
do conceito de “patologias sociais”.
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No décimo capitulo, Miroslav Milovic (UNB)
apresenta os tracos fundamentais da articulagio entre
verdade e o poder a partir da genealogia de Nietzsche e
Foucault, recortando, mormente, seus pontos de intersec¢ao
e suas diferencas precipuas.

No décimo primeiro capitulo, Nythamar Oliveira
(PUCRS) reconstréi os pontos fundamentais da ontologia
social em Heidegger, Luckacs e Honneth tendo como pano
de fundo a relacio entre ontoteologia e cosmoteologia
perpetrada por Ernildo Stein na sua critica — seguindo os
passos de Heidegger — a metafisica classica.

No décimo segundo capitulo, Roberto Pich
(PUCRS) empreende uma reconstrugao filoséfica acerca do
direito de comunicag¢do (s  communicationis) e da
hospitalidade a partir do jusnaturalismo de Francisco de
Vitoria e, a partir disso, analisa suas implicacOes para o 7us
gentium, algo particularmente interessante para o processo
embrionario moderno no que tange a filosofia juridica e ao
substrato normativo das relacoes de reconhecimento entre
povos distintos.

No décimo quarto capitulo, Thadeu Weber (PUCRS)
expoe a relagdo entre liberdade e reconhecimento na
Filosofia do Direito de Hegel a partir da categoria eficidade
enquanto apice do processo de constitui¢ao da vontade livre
individual, algo central para a refutacao das “consequéncias
antidemocraticas” do Estado hegeliano.

Enfim, aos leitores, desejamos que este livro possa
auxiliar em suas pesquisas da forma mais exitosa possivel.

Os organizadores
Agemir Bavaresco

Francisco Jozivan Guedes de Lima
José Henrique Sousa Assai



POR QUE INDIGNAR-SE?
REFLEXOES SOBRE
ALGUNS MAL-
ENTENDIDOS
CONCERNENTES A
RELACAO ENTRE ETICA E
POLITICA

Alessandro Pingani”

Nos dltimos anos, no Brasil e em outros paises, a
questdo da relagdo entre ética e politica foi levantada de
maneira sempre mais aberta e clamorosa, nao somente em
reacao a divulgacdao de novos fenémenos de corrupgao, ao
mau governo e ao isolamento da classe politica do resto do
pais, mas também em resposta aos problemas criados por
fenémenos menos diretamente ligados a acdo imediata dos
governantes, como, por exemplo, as crises financeiras e
econdmicas ou os problemas ecolégicos e climaticos. No
presente texto, ndo me ocuparei desses temas, mas me
concentrarei no tema que, por simplicidade e com pouca
fantasia, chamarei de indignacao popular contra a presumida
falta de eticidade da classe politica. A referéncia mais 6bvia
¢ as manifestagdes que se sucederam no Brasil desde junho
de 2013, mas estou pensando também em fenémenos mais
antigos como o protesto dos zudignados na Espanha ou o

* Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal de
Santa Catarina (UFSC). alessandro@cth.ufsc.br
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Movimento 5 Stelle na Italia. Tais fendOmenos foram acusados,
na Europa, de fomentar uma atitude de 6dio a politica
chamada de “antipolitica”, mas este diagndstico me parece
equivocado, uma vez que apontam antes para um interesse
renovado das pessoas pela politica, embora isso nem sempre
aconte¢a e ndao necessariamente no ambito de uma politica
democratica.

Minha intencdo, contudo, nao ¢ a de realizar uma
analise de tais fenémenos, uma vez que nao sou sociélogo
ou cientista politico. Limitar-me-ei assim a tentar esclarecer
os termos da questdo, ou seja, a entender melhor a exigéncia
— tao difundida — de uma politica que seja mais escrupulosa
do ponto de vista ético. Comegarei com uma breve incursao
histérica, que nos levara aos inicios do pensamento politico
moderno e, de modo mais geral, da modernidade. Ja que a
cisdo entre politica e moral é atribuida tradicionalmente a
Magquiavel, veremos o que ele entendia de fato ao introduzi-
la (1). Em seguida, ocupar-me-ei da questao da ética civil ou
publica entendida como ética do cidaddo. Ao fazer isso,
falarei brevemente de republicanismo, de teorias da
democracia deliberativa e de tecnocracia, e mostrarei que nao
¢ nada facil definir em que consistiria tal ética (2).
Finalmente, falarei do tema que mais suscita a indigna¢ao
popular, a saber, a ética dos governantes ou dos politicos em
geral (3). Deixarei de lado a questao da ética das institui¢oes
(por ex., da ética do mercado), por razdes de espago.

A tese que tentarei defender é a de que ha boas
razoes para manter a distingao maquiaveliana entre esfera da
politica e esfera da moral individual, sem, por isso, ter que
renunciar a uma dimensao ética que, na realidade, caracteriza

! Cabe notar que, embora o fenémeno do repudio da politica em geral e
da condenacido moral da classe politica zout court seja antigo (no sentido
literal de remeter a Antiguidade), o termo “antipolitica” foi usado pela
primeira vez (com um sentido oposto ao atual) por alguns opositores aos
regimes comunistas como Vaclav Havel e Gyorgy Konrad (cft.
MICHELSEN, Danny; WALTER, Franz. Unpolitische Demofkratie, p. 64).
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qualquer forma de politica que nao se apresente como mero
exercicio da for¢a. Ao mesmo tempo, contudo, essa ética
politica ndo pode ser pensada sem referir-se a determinadas
visoes da sociedade, as quais, por sua vez, nao sao em nada
6bvias ou evidentes.

Considero  oportuno fazer uma observagao
preliminar sobre o uso dos termos “ética” e “moral”, em
relagdo ao qual os filésofos tendem a dividir-se. Como se
sabe, do ponto de vista etimolégico, trata-se de dois
sinobnimos que indicam, genericamente, tudo o que diz
respeito a esfera dos costumes (o primeiro termo deriva do
grego ethos, o outro do latim s, plural zores), mas, ao longo
do tempo, se afirmaram duas maneiras diferentes de
entendé-los. A primeira considera a moral como o conjunto
de normas, principios e valores que guiam a vida de uma
comunidade ou de uma sociedade, reservando o termo
“ética” para a reflexdo filosofica sobre a moral (ou sobre as
varias morais, no plural). A segunda, inspirando-se
vagamente na distingao hegeliana entre Moralitit e Sittlichkeit,
ou seja, entre moralidade e eticidade, chama de éticas as
questoes ligadas a identificagdo de valores e de um modelo
de vida boa em um sentido quase aristotélico, e de morais as
questdes ligadas 2 defini¢io de normas com valor universal.”
Neste ensaio seguirei, as vezes, de maneira explicita esta
ultima tradicdo, mas, em geral, adotarei uma posi¢ao
intermediaria, reservando o termo “moral” para a moral
individual tradicional (por ex., a moral crista, da qual
Maquiavel gostaria que o futuro principe fosse capaz de
afastar-se, se necessario) e usando o termo “ética” para
indicar um conjunto de normas e valores que se referem nao

2 Um exemplo desse segundo uso dos termos é dado por Habermas, que
opera uma clara distingdo entre discursos morais e éticos (cf.
HABERMAS, Jirgen. Direito e democracia, vol. 1, p. 202 ss.). A distingao
hegeliana entre moralidade e eticidade se encontra na sua Filosofia do
direito (cf. HEGEL, Georg W. F. Linhas fundamentais da filosofia do direito).
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somente a uma comunidade ou sociedade especificas, mas
também a determinada posi¢do social (por ex., a ética dos
governantes ou politicos ou dos cidadios).

1. A sombra de Maquiavel

A filosofia politica moderna parece nascer sob o
signo da separacao entre moral e politica, realizada por
Maquiavel no Principe. Nesta obra (como também, ainda que
de maneira mais indireta e obliqua, nos Comentirios), o
secretario florentino reflete sobre uma tensio aparentemente
nio resolvivel entre os dois ambitos e formula com extrema
clareza um dilema que ecoara nas obras de muitos
pensadores politicos modernos e contemporineos: ¢
possivel fazer politica sem sacrificar normas e valores morais
que, de outra forma, sio considerados validos?

Nao pretendo responder a esta questdio — com
certeza, nao no contexto de um simples ensaio. Espero antes
conseguir oferecer sugestdes e ocasides de reflexdo e,
principalmente, reformular a questio em termos mais
adequados aos nossos tempos e aos nossos problemas.
Iniciarei resumindo brevemente os tracos essenciais da
operagao maquiaveliana, ja que nela podem ser encontrados
os aspectos centrais da questdo que nos interessa ¢ que
permanece ainda sem solucao.

Em primeiro lugar, é preciso desfazer um mal-
entendido extremamente comum, a saber, a ideia de que
Maquiavel seria um amoralista ou defenderia uma visao
amoral (ou até abertamente imoral) da politica. Maquiavel,
contudo, nio ¢ um autor maquiavélico, nido afirma
(contrariamente ao que pensa uma opinido dificil de
desaparecer) que o fim justifique os meios, mas se limita a
afastar-se de toda uma tradi¢ao que, partindo da Antiguidade
e chegando aos specula principum medievais e modernos,
colocava no centro da reflexao sobre o bom governo a figura
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do principe e suas qualidades morais.” Em geral, segundo os
autores que pertencem a esta tradicao, o bom principe ¢ o
soberano moralmente reto, o principe cristdo que possui
virtudes como generosidade, liberalidade, fortaleza,
prudéncia, moderagao etc. A esta pluralidade de virtudes,
Maquiavel contrapde, como se sabe, a 7/ no singular, que
indica menos uma qualidade especifica do carater do que
certo tipo humano, um carater em sua totalidade — o que
Cicero tinha identificado justamente no wir virtutis, no
homem de virtude (sempre no singular), capaz de alcangar a
suma honra e a maxima fama através de qualidades que nada
tém a ver com as virtudes cristas. Trata-se de um individuo
dotado de caracteristicas que a tradi¢ao escolastica nio
considera necessariamente positivas — muito pelo contrario:
desejo de gloria no presente e de fama no futuro, anseio pelo
poder, ambic¢ao, sangue-frio. Mas o vir virtutis possui também
a capacidade de ler as circunstancias, nas quais deve agir, de
aproveitar a ocasido propicia e de perseguir seus fins com
decisio e sem preocupar-se excessivamente com O
julgamento moral alheio, ja que, afinal, o que importa é o
sucesso, como Maquiavel repete incansavelmente, e ¢ com
base nele que seremos julgados — tanto no presente como no
futuro.’

3 Penso nas paginas de Tomds de Aquino sobre o principe ou nos
manuais para principes de humanistas como Erasmo, Patrizi ou Pontani,
mas também na fortuna que este género literario conheceu, por ex., na
Espanha do Siglo de Oro, através de obras como a Idea de un principe politico
Cristiano de Diego de Saavedra Fajardo ou E/ politico Don Fernando el
Catdlico de Baltasar Gracfan — e até no século XX, com E/ politico di
Azorin.

4 Ct. CICERO, Tusculanae Disputationes 11, 18.

5 Cabe lembrar que até Kant ecoa Maquiavel, quando, em Teoria e praxis,
afirma que tudo o que diferencia um heréi, que libera seu povo do jugo
de um tirano, de um simples traidor e conspirador ¢ o fato de o primeiro
tiver éxito na sua rebelido e o segundo fracassar e ser punido como um
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A centralidade atribuida ao julgamento da
posteridade e a obten¢ao da fama ¢ tipica de uma concepgao
humanista, desvinculada das preocupagoes transcendentes
da visao medieval do mundo e da vida — mas nao ¢ isso que
nos interessa aqui.’ Cabe, antes, constatar como, para
Maquiavel, o poder politico permanece ligado a pessoa de
quem o detém. Estamos diante de uma concepgao
personalista do poder politico, identificado pelo nosso autor
com a capacidade de comandar uma populagio reunida
sobre determinado territorio e de defender os confins deste
ultimo. Como as outras formas de poder analisadas por
Maquiavel em seus escritos, inclusive nas comédias (por ex.,
na Mandrdgora) ou nos poemas (por ex., em Da ambigio), o
poder politico é uma relacdo entre individuos — neste caso,
entre governante (ou governantes) e governados. Nada mais
légico que, nesta Otica, a tnica maneira de pensar a relagao
entre ética e politica seja a de refletir sobre a complexa
relagdo conflituosa entre moral individual e poder politico
pessoal. Ao afirmar que a agdo politica nao pode ser julgada
com base em critérios morais, mas obedece a critérios
proprios, Maquiavel se refere aos critérios morais
caracteristicos de uma moral individual como a teorizada
pelos manuais para principes e ndo a uma possivel ética das
institui¢oes. Isso nao significa, contudo, que nao exista para
ele uma ética propriamente politica, particularmente no
sentido do conjunto de normas e valores préprios de uma
comunidade que define o modelo de vida ideal para seus
membros (e ndo no sentido de um conjunto de direitos e
deveres reciprocos abstratos).

Pode-se afirmar que Maquiavel rechaga a ideia de que
0 homem politico deva obedecer, em sua a¢ao, a uma moral

criminoso qualquer (KANT, Immanuel. A pag perpétua ¢ ontros aprisculos,
p. 87 s).

6 Permito-me remeter a PINZANI, Alessandro. Doch ein
Republikaner?, p. 171 e ss.
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universal, mas que, nem por isso, abandona a ideia de que
existem normas e valores éticos, pelos quais o homem
politico deve orientar-se em seu agir. Parafraseando a
sentenca que lhe é atribuida comum e erroneamente, nao ¢é
qualquer fim que justifica o uso dos meios mais contrarios a
moral tradicional, mas somente certo tipo de fim, a saber, o
ligado a obtenc¢ao de uma fama imperecivel e, no caso de um
governo republicano, a manutencao da liberdade cidada
necessaria para tal fim — que, porém, permanece o fim ultimo
também para este tipo de governo. Por isso, segundo nosso
autor, o exemplo de Roma deve ser preferido ao de Esparta
ou Veneza: a republica romana teve uma vida muito mais
curta do que a lacedemoénia ou da véneta, mas alcangou
gléria imortal; ora, ja que tudo o que é humano esta fadado
a passar, inclusive os grandes impérios (da Babilonia a Pérsia,
do império de Alexandre a prépria Roma, de Bizancio ao
império de Carlos Magno), nao faz sentido procurar criar um
Estado imortal; antes, é preferivel procurar atingir fama
imortal. Esta perspectiva de busca da gloria imperecivel
afasta Maquiavel de nds, que, ao contrario, estamos
acostumados 2 ideia (tipica do constitucionalismo do século
XVIII e do nacionalismo do século XIX) de que os estados
sao fundamentalmente imortais: ninguém consegue imaginar
um mundo sem os Estados Unidos, a Alemanha, o Japao, o
Brasil, etc. — com a exce¢do dos estados assombrados pela
ameaca de secessio (mas, com certeza, também os
secessionistas imaginam que seu novo Estado durara para
sempre). Para nés, filhos de Hobbes e das guerras europeias
do século XVII ou de Madison e do constitucionalismo
norte-americano, mais do que de Maquiavel e do humanismo
civico, a estabilidade do Estado é muito mais importante do
que a imortalidade da sua fama.

Mas como podemos defender nossa afirmacao de
que em Maquiavel haveria uma ética politica que leva a
justificar a violagdo de normas morais somente sob a
condicdo de que isso contribua para a gléria de uma
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republica ou de um principado? Ao apresentar o exemplo de
Agatocles, no oitavo capitulo do Princpe, nosso autor
reconhece que este tirano de Siracusa possuia virta, ja que
conseguiu explorar as ocasides favoravels para conquistar o
poder e foi capaz de servir-se da crueldade a fim de alcangar
seus fins. Ao mesmo tempo, contudo, Maquiavel censura seu
modo de agir e admoesta o futuro principe a nao seguir seu
exemplo. A culpa de Agatocles niao consiste em sua
imoralidade ou na sua crueldade e ferocidade, mas no fato
de servir-se delas somente para alcangar o poder, sem
preocupar-se em dar a Siracusa uma constituicio que lhe
permitisse manter-se independente também depois da sua
morte, como tentou fazer, na leitura de Maquiavel, César
Boérgia com os territérios por ele conquistados, antes que a
Fortuna atrapalhasse seus planos ambiciosos. Devemos
lembrar que o Principe nao se limita a assemelhar-se aos specula
principuzz em sua forma exterior, mas representa por sua vez
um exemplo de tal género literario, ainda que proponha um
modelo de governante completamente diferente do de
Erasmo ou de Pontani. Trata-se de um principe preocupado
em alcancar poder e fama (e nao em ser justo e piedoso), mas
também em criar algo que lhe sobreviva, em erguer um
Estado capaz de manter sua independéncia também depois
da morte daquele que o tornou forte e unido. Maquiavel nos
apresenta um principe que obedece a um eshos especifico, o
ethos republicano classico de Cicero e dos historiadores
romanos, mas também dos humanistas florentinos, de
Leonardo Bruni a Poggio Bracciolini.” Se é verdade que a
acao politica nao pode ser julgada com base numa moral
individual com wvalor universal, todavia ela deve obedecer a
uma ética republicana centrada em determinados valores e
praticas, sem os quais nao setia possivel aquele vzvere civile que
representa o objeto do pensamento de Maquiavel.

7 Sobre o humanismo civico florentino ver, entre outros, SKINNER,
Quentin. As fundagoes do pensamento politico moderno.
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2. Uma ética publica?

Estas consideragoes sobre Maquiavel e a presumida
amoralidade de sua concepg¢ao de politica podem nos ajudar
a reformular o problema da relagio entre ética e politica.
Qualquer tentativa de pensar tal relacao deve partir de uma
série de distingdes fundamentais, sem as quais o assunto
permaneceria obscuro e vago. Em primeiro lugar, é preciso
definir claramente que tipo de ambito pratico deveria ser
posto em relacdo (ainda que seja uma relagdo negativa) com
o politico: o de uma moral universal ou o de uma ética
particular, propria de determinada comunidade politica? Em
outras palavras: é possivel desvincular totalmente uma esfera
do agir humano de qualquer consideragao de carater ético,
abstraindo completamente do contexto cultural e social, no
qual se da tal agir? O que distinguiria, neste caso, o agir
politico do mero exercicio de poder destituido de qualquer
legitimagdo e, portanto, sempre ameagado pela resisténcia e
pela revolta dos que sao vitimas dele?

Em segundo lugar, estamos falando de uma moral
individual ou de uma ética institucional? No primeiro caso,
quem ¢ o sujeito de tal moral — o homem politico, o cidadao,
o funcionario publico? Nao seria, entao, mais adequando
falar em ética politica e ndo em moral individual? No
segundo caso, quais instituicdes deveriam se orientar com
base nesta ética — s6 as institui¢oes politicas ou também as
outras instituicdes publicas, inclusive as econdmicas (as
empresas, o mercado etc.)?

Evidentemente, a questao se poe em varios niveis de
reflexdo, dos quais o da “moralidade” do homem de governo
¢é somente um. Tentemos, entdo, alcancar uma visio mais
clara da questdo e dos varios niveis nos quais ela se coloca.

No que diz respeito a dimensao de uma ética politica
individual (oposta a uma ética das instituicbes politicas), a
familia teérica que tradicionalmente se ocupa dela é o
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republicanismo, do qual se tornou a falar muito nas dltimas
décadas, inclusive no Brasil.” Se tivéssemos que indicar os
pontos principais ao redor dos quais se articula esta corrente
de pensamento, poderfamos apontar cinco. O primeiro é a
primazia atribuida a coisa publica (a res publica, justamente) e,
portanto, ao Estado que, porém, deve ser entendido aqui
como uma instituicio nas maos dos cidaddos — ao exato
contrario da estadolatria que caracteriza, por exemplo, visoes
totalitarias do Estado como aquela do fascismo na teorizagao
de Giovanni Gentile.” Este ponto est4 no centro da reflexio
de vérias teotias da democracia contemporanea.'’ O segundo
ponto é representado pela ideia do império das leis e nao dos
homens: na republica, todos sdo iguais perante a lei e
ninguém, sem exce¢ao, lhe é superior. Este sera o ponto de
partida das teorias liberais classicas, com sua preocupagiao
pela salvaguarda dos direitos individuais contra o arbitrio
estatal, mas também contra os privilégios individuais de
grupos ou classes. Neste sentido, cada liberalismo ¢
igualitario, ainda que se trate de uma igualdade formal ou
legal, ndo social ou econémica. O terceiro ponto é o conceito
peculiar de liberdade republicana, sobre o qual insistem
muitos autores neorrepublicanos como Pettit, Skinner ou
Viroli."! Os republicanos entendem a liberdade como
independéncia do arbitrio alheio, nao como simples auséncia
de obstaculos, como o faz, segundo eles, a liberdade liberal
(este é um ponto questionavel, uma vez que também os
liberais se preocupam em salvaguardar o individuo do
arbitrio alheio). Os ultimos dois pontos sao os mais

8 Ver BIGNOTTO, Newton (otg.). Pensar a repriblica ¢ BIGNOTTO,
Newton (org.). Matrizes do republicanismo.

9 GENTILE, Giovanni. Fascismo, p. 835 ss.

10 Sobre a democracia como conquista do Estado por parte dos cidaddos
insiste muito BOBBIO, Norberto. Entre duas repiiblicas.

1'Ver VIROLI, Maurizio. Repubblicanesinmo, PETTIT, Philip. Republicanism
e SKINNER, Quentin. [iberdade antes do liberalismo.
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interessantes para nosso tema e, por isso, nos debrucaremos
mais longamente sobre eles. O quarto ponto ¢é representado
pela centralidade atribuida a nogao de virtude civica. A ideia
de base é a de que as institui¢des republicanas nao podem
manter-se com suas forgas, mas precisam do apoio ativo dos
cidadaos. Pode-se dizer que as virtudes que os cidadios
deveriam desenvolver, neste sentido, se reduzem a uma
unica, a saber, a capacidade de antepor o interesse comum
ao proprio interesse. O quinto ponto diz respeito a atitude
que os autores republicanos assumem perante o povo.
Alguns deles ndo confiam na massa, acreditam que ela seja
incapaz de reconhecer o bem comum e permanega escrava
de paixdes egoistas; portanto, atribuem-lhe, no maximo, a
tarefa de eleger representantes capazes de tutelar o interesse
geral. Em alguns casos, opoem-se firmemente a qualquer
abertura democratica que coloque o governo da coisa
publica diretamente nas maos dos cidadaos. John Adams e
James Madison representam dois casos exemplares de tal
posi(_;'Zlo.12 Outros autores, pelo contrario, veem no povo a
unica garantia contra as tendéncias oligarquicas dos grupos
de poder mais fortes. Um 6timo exemplo de tal posicao é
oferecido pelo préoprio Maquiavel, para o qual a diferenca
fundamental entre os aristocratas (0s grandi) € O POvO
consiste no fato de que os primeiros desejam dominar,
enquanto o segundo deseja unicamente nio ser dominado."

O ideal republicano é certamente fascinante e exerce
uma atracdo muito forte em épocas como a nossa,
caracterizadas por uma desoladora falta de ética publica.
Contudo, ele suscita também algumas ressalvas e, sobre este

12 Sobre a desconfianga dos Founding Fathers em telagio ao povo ver,
entre outros, DAHIL, Robert. A democracia e seus criticos e SCHUDSON,
M. The Good Citizgen.

13 Ver em particular o capitulo IX do Principe. Sobre a superioridade do
governo popular sobre a monarquia ou a tirania o lécus classico é o
capitulo 58 do primeiro livro dos Comentrios.
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ponto, compartilhamos a posi¢cao de Bobbio, que — no
Didlogo sobre a repiiblica com Viroli'" — observa que as
diferencas em relacao ao liberalismo nao sio tao marcadas
como pensam os neorrepublicanos, e expressa sua
perplexidade sobre a oportunidade de mobilizar conceitos
como “bem comum” ou “interesse geral” numa sociedade
pluralista e complexa como a nossa. Ademais, podemos
dizer que se trata de conceitos perigosos, pois pressupoem a
possibilidade de identificar de maneira univoca tal interesse
e, portanto, de desqualificar qualquer outro interesse como
sendo contrario a0 bem comum. Destarte, nio somente se
justificaria o fato de negligenciar ou até lutar contra esses
interesses “particulares”, mas se abriria o caminho que leva
a ver naqueles que defendem tais interesses uma espécie de
inimigos do povo ou da nagdo. Esta estratégia de
deslegitimacao de interesses especificos e de discriminagao
de seus defensores nao ¢é caracteristica somente dos regimes
totalitarios ou autoritarios. Na realidade, esta concepgao se
encontra também no discurso tecnocratico (cujas origens sao
antigas, mas que em anos recentes teve NOVO Sucesso,
particularmente nas instituicdes financeiras internacionais,
nos Bancos Centrais e nos ministérios econdmicos)” e no
discurso neoliberal, cuja hegemonia comegou na década de
1980 e nao parece ainda questionada, apesar das dltimas
crises, que derivam em boa parte da adogao de medidas
neoliberais no campo financeiro.' Ambos os discursos

14 BOBBIO, Notberto; VIROLIL, Mautizio. Dialogo intorno alla repubblica,

15 O discurso tecnocratico nasce praticamente com a Repriblica platonica,
mas sobre suas raizes contemporineas ver BOURDIEU, Pierre;
BOLTANSKI, Luc. La production de ['idéologie dominante, p. 4 ss.

16 Sobre o discurso neoliberal e sua afirmagao hegemonica ver, entre
outros, MUDGE. Stephanie. What is Neoliberalism? ¢ PECK, Jamie.
Remaking Lassez-Faire. Sobre o fato de a “vulgata” neoliberal ter superado
indene a crise de 2008 ver CROUCH, Colin. The Strange Non-Death of
Neoliberalism.
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identificam no desenvolvimento econémico, entendido
como mero crescimento do PIB, o interesse geral do pais,
embora ndo concordem entre si sobre as estratégias a serem
postas em pratica para alcancar tal fim: enquanto os
tecnocratas confiam num saber que se supde cientifico e
objetivo e no Estado como 6rgiao de governo da economia,
os neoliberais afirmam que o mercado, se deixado livre para
agir sem obstaculos, provocaria o crescimento, e que, por
isso, € necessario reduzir ao minimo a intervencao estatal (na
realidade confiam numa a¢iao macica do Estado para impor
a logica de mercado também em ambitos que, até agora, se
lhe subtraem e para lidar com as distor¢Oes inevitaveis
provocadas por um mercado sem regras, como no caso do
bailont dos bancos norte-americanos e europeus em 2008)."

Quem se oponha as estratégias indicadas é acusado,
habitualmente, de ser uma pessoa retrégrada, ignorante dos
mecanismos “imutaveis” que regulamentam a economia e,
afinal, cegada pela ideologia. Em outras palavras, quaisquer
interesses que nao estejam ligados diretamente a dimensao
mais estritamente economica (entendida, por sua vez,
exclusivamente em termos de crescimento do PIB) sio
deslegitimados e as pessoas que defendem tais interesses sao
acusadas de ignorancia, na melhor das hipéteses, e, na pior,
de serem fanaticos extremistas e, portanto, inimigos da
democracia e do Estado. Nao ¢ preciso dar muito exemplos
concretos, pois qualquer um de nés pode encontra-los no
debate publico brasileiro, nas colunas e nos editoriais de
muitos jornais e revistas, nas opinides dos comentadores
televisivos e nas palavras dos analistas economicos. Nio
pretendo discutir aqui a validade da ideia de que o
crescimento econdémico entendido como aumento do PIB
representaria o interesse geral ou constitua um ingrediente

17 Uma critica da visio econémica que reduz o desenvolvimento ao
crescimento do PIB se encontra nas obras de Joseph Stiglitz, em
particular Freefall.
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central dele. O que me interessa é que este ponto de vista é
apresentado pelos seus defensores nio, justamente, como
um ponto de vista entre outros, mas como expressao de uma
verdade cientifica ou, de qualquer maneira, inquestionavel.
Essa estratégia ¢ tipica de uma posicao ideoldgica, nao no
sentido de uma posicio que busque intencionalmente
ocultar interesses especificos apresentando-os como
interesses gerais, mas no sentido mais genérico de uma
posicao incapaz de relativizar-se e de atribuir legitimidade
politica a posi¢oes alternativas, embora as julgue nao
vélidas." O risco que se corre ao apelar para nogdes como
bem comum ou interesse geral ¢ o de cair nessa armadilha
ideologica, deslegitimando qualquer posiciao diferente da
propria e qualquer visao diversa de bem comum, assim como
— em casos extremos, mas nada esporadicos — de demonizar
os que defendem tais posi¢cdes e visdes, acusando-os de
extremismo, falta de patriotismo, egoismo, cegueira
ideolodgica etc.

A alternativa a essa posicao ideoldgica e dogmatica
seria identificar o bem comum por meio de um processo
argumentativo aberto a todos. As teorias procedimentais da
democracia ou as teorias da democracia deliberativa (de
Rawls e Cohen a Habermas, Benhabib, Bohmann e
Gutmann)"” vio todas nessa diregio, mas, frequentemente,
caem no equivoco de pensar que seja possivel definir o
interesse geral de maneira univoca ou que seja possivel
conciliar entre si interesses opostos, ou em nome de um
presumido interesse ponderado, ou em nome de uma revisao
do proprio interesse de partida, em um processo que seja, a0
mesmo tempo, um processo de argumentagio e de

18 Sobre o carater dogmatico do neoliberalismo, ver, além do livro de
Stiglitz mencionado acima, SHAIK, Anwar. The Economic Mythology of
Neoliberalism.

19 Ver em particular WERLE, Denilson; MELO, Rurion (orgs.).
Democracia deliberativa, que reune escritos desses autores.
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aprendizagem reciproca.”’ A essa visio se opoem as teorias
que consideram a esséncia da politica justamente na
oposicao de interesses e pontos de vista diferentes e, muitas
vezes, inconcilidveis. Segundo esta familia de teorias (que vai
da teoria da democracia radical de Mouffe e Laclau as teorias
de Negti e Hardt, de Ranciére ou de Badiou),” a politica é,
essencialmente, conflito, e a nega¢do de seu carater
conflituoso seria somente uma operacao ideoldgica que visa
manter o status quo e as relagoes de poder existentes. Em
outras palavras, deste ponto de vista, nio é nem possivel,
nem desejavel identificar um bem comum ou um interesse
geral que nao seja eventualmente o interesse em manter o
confronto politico em termos pacificos, para evitar que
resulte em luta violenta ou até em guerra civil. Como se vé,
trata-se de uma posi¢ao bastante minimalista no que diz
respeito a relagdo de ética e politica, se comparada ao
republicanismo ou as teorias procedimentais da democracia
deliberativa. Em certo sentido, porém, ela retoma a
preocupa¢ao de Maquiavel em relagdo ao risco de uma
submissao da politica a moral, que desnaturaria
completamente a primeira. Em termos habermasianos, o
discurso politico nao pode ser transformado em discurso
moral, embora nele possam ser utilizados argumentos de
cariter universal, como neste ultimo.

Na 6tica de Maquiavel ou das teorias que partem do
carater conflituoso da politica, ndo existe outro bem comum
para uma comunidade politicamente organizada sendo a
manuten¢do da propria  independéncia politica e a

20 Essa em particular ¢ a visio defendida por HABERMAS, Jirgen.
Direito e democracia.

2t Cfr. LACLAU, Ernesto;, MOUFFE, Chantal. Hegemony and Socialist
Strategy; MOUFFE, Chantal. O regresso do politico, HARDT, Michael;
NEGRI, Antonio. Império, HARDT, Michael; NEGRI, Antonio.
Multidao, RANCIERE, Jacques. O desentendimento, RANCIERE, Jacques.
Nas margens do politico, RANCIERE, Jacques. O ddio a democracia,
BADIOU, Alain. Compéndio de metapolitica.
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salvaguarda de interesses difundidos entre os cidadaos que,
contudo, nunca poderao ser interesses universais ou comuns
a todos os membros da eitas. Para dar um exemplo: um
crescimento economico entendido meramente em termos de
PIB pode provocar até um grave prejuizo para um nimero
nao indiferente de pessoas, pode implicar a violagio de
principios basicos de justica e de equidade, pode resultar
num aumento vertiginoso das diferengas sociais e
econ6micas,” carregando consigo problemas nio somente
econdémicos e sociais, mas também psicolégicos e médicos,
como demonstrado por varios estudos.”

Contudo, niao sio somente as noc¢oes de bem
comum ou de interesse geral que resultam problematicas —
resulta-o também a ideia de virtude civil. Nao ha nada
incomum em pensar em virtudes ligadas ao papel social que
um individuo desempenha em diferentes contextos publicos
de agdo — por ex., nas virtudes de um médico ou de um
professor ou de um juiz. Na realidade, se trata geralmente de
caracterfsticas ligadas inextricavelmente ao desempenho
daquele papel, assim que, por exemplo, um médico que nao
as possuisse seria considerado um péssimo médico. No caso
dos cidadaos, porém, as coisas mudam. Ser um cidadio nao
significa exatamente desempenhar um papel social
especifico, uma vez que todos somos cidadaos, gostemos ou
nao disso. A tal status estao ligados direitos e deveres, mas
nao é muito claro como ele possa implicar virtudes morais
ou éticas que vao além do que se exige juridicamente de cada
cidadao, a saber, que respeite as leis e as regras do jogo
democritico. E verdade que o cidaddo que habitualmente
nao respeitar as leis podera ser visto como um péssimo
cidadao, mas ha diferenca entre ser simplesmente um bom
cidadao que respeita leis e regras e ser um cidadao virtuoso.
A ideia de virtude remete sempre a algo merit6rio ou, como

22 Cf. PIKETTY, Thomas. O capital no século XXI.
23 Cf. WILKINSON, Richard; PICKETT, Kate. The Spirit Level.
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se diz na terminologia tradicional, supererogatério, ou seja, a
algo que vai além do que é meramente exigido do ponto de
vista do respeito das leis. Em que consistiria esse algo?

A resposta republicana tradicional a esta pergunta nao
convence. Uma vez estabelecido que ¢é extremamente
problematico falar em bem comum ou interesse geral, a
definic¢do republicana classica do cidaddo virtuoso como de
um individuo capaz de sacrificar-se para tal bem ou interesse
torna-se inane.

Procuremos, entdo, outras respostas. Em primeiro
lugar, é preciso distinguir a virtuosidade civil da moral. No
escrito sobre a Pag perpétua, Kant afirma que nio ¢ preciso
que os cidaddos sejam moralmente bons para serem bons
cidaddos;* mas entdo, o que ¢ preciso para que sejam bons
cidaddos, além do respeito as leis? O proprio Kant nos
socorre com a sua distingao entre legalidade e moralidade. A
primeira concerne a mera observancia das leis (morais ou
juridicas), independentemente do mobil, que pode ser
também o medo das possiveis consequéncias negativas para
o sujeito da inadimpléncia (o medo de ser preso, de pagar
uma multa etc.). A segunda indica uma atitude de respeito
das leis e a uma obediéncia nio fundada no medo de uma
san¢do, mas no trespeito que temos por elas.” Aplicando tal
distingdo ao ambito das leis juridicas, isso significaria
obedecer a uma lei nao por medo da sangao ligada a sua
violagao, mas pelo simples fato de ser uma lei legitima e de
sentirem-se obrigados, enquanto cidadaos, a respeitar as leis
legitimas. Um cidadao virtuoso seria, entao, um cidadao que
age por moralidade juridica e nao por mera legalidade

24 KANT, Immanuel. 4 pazg perpétua, p. 147.
2> KANT, Immanuel. Metafisica dos Costumes, p. 20 e 25.
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juridica.”® Ndo se limitaria a respeitar as leis, mas teria por
elas um respeito ponderado e convencido, por assim dizer.
Ao que parece, encontramos finalmente uma
definicao de virtuosidade civil como moralidade juridica, ou
respeito convencido pelas leis, ou amor pela legalidade, ou
patriotismo constitucional, para usar um termo que se
tornou um lema no Brasil.”’ Existem, contudo, aspectos
problematicos ligados a tal atitude. Em primeiro lugar, como
podemos distingui-lo da estadolatria ou de um patriotismo
obtuso que leva a amar tudo o que o proprio Estado decide
ou faz, como no lema “Brasil: ame-o ou deixe-0”? O
conceito de lei legitima remete a certa atitude critica por
parte do cidadao, capaz de distingui-la de uma lei ilegitima.
Mas o que tornaria legitima uma lei? O termo pode referir-
se a mera legitimidade formal, como quando a lei é emitida,
no respeito dos procedimentos previstos, por uma instancia
formalmente autorizada para isso, por ex., por um
parlamento. Em outras palavras, legitimidade coincidiria
aqui com legalidade (entendida agora no sentido positivista
de respeito das regras de producio das normas juridicas).
Contudo, uma lei formalmente legitima pode ter um
conteido extremamente duvidoso ou até evidentemente
imoral para quem deve obedecer-lhe. O debate do segundo
pos-guerra sobre a legitimidade ou ilegitimidade da ordem
juridica nazista mostrou como nao ¢ simples, nem para os
juristas, distinguir entre os aspectos da legitimidade formal e
os da legitimidade moral (ainda que se trate daquela moral
juridica especifica que esta na base de principios como o do
devido processo, da nao retroatividade das leis, da igualdade
dos cidadaos perante a lei etc.). As coisas se complicam ainda

26 Sobre a distingdo entre moralidade ética, moralidade juridica,
legalidade ética e legalidade juridica, ver HOFFE, Otfried. Kinigliche
Vilker, p. 112 ss.

27 Cf. BUNCHAFT, Maria Eugenia. A integracio do conceito de
patriotismo constitucional na cultura politica brasileira.
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mais, quando se pretende estabelecer a legitimidade de uma
lei com base em critérios morais mais gerais, como, por ex.,
no caso do aborto, que ¢ visto como algo imoral por alguns
individuos, que, portanto, consideram ilegitima qualquer lei
que o permita, ainda que se trate de uma lei formalmente
incontestavel. Do seu ponto de vista, o respeito convencido
a tal lei ndo teria nada de virtuoso, pelo contrario: o cidadao
virtuoso deveria praticar a desobediéncia civil ou a obje¢ao
de consciéncia. Por outro lado, poder-se-ia replicar que neste
caso ele seria talvez um individuo moralmente virtuoso, mas
um péssimo cidadao, que antepde sua visao pessoal do justo
as decisoes democraticas tomadas pela maioria de seus
concidadaos. Mais uma vez, deparar-nos-famos com a
dicotomia de politica e moral individual. A moralidade
politica obedeceria a critérios nao somente diversos dos da
moral individual, mas — em certos casos — até opostos a ela.

Uma tentativa de escapar a esse dilema foi feita por
Rawls, que, em Liberalismo politico,”® quis deixar fora do debate
publico todos aqueles aspectos das doutrinas morais
abrangentes cujos conteudos nao possam ser traduzidos em
argumentos compreensiveis para todos, inclusive para os que
nao compartilham de tais doutrinas. Para dar um exemplo,
opor-se a0  casamento homoafetivo  porque a
homossexualidade ¢ condenada pela Biblia nao ¢ um
verdadeiro argumento, pois nao admite discussao e
falsificagao; é simplesmente expressao de uma convicgdao
privada ndo traduzivel publicamente, a diferenca de
argumentos que apelem para a funcao histérica do
casamento, para a definicdo tradicional de familia etc. que,
por mais problematicos que sejam, podem ser discutidos e
aceitos ou recusados porque considerados mais ou menos
validos, independentemente do fato de se acreditar ou nao
na presumida revelagao divina contida na Biblia. Em certo
sentido, Rawls retoma a clara distincio entre esfera da

28 Cf. RAWLS, John. O lberalismo politico.
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politica e esfera da moral individual e a aplica as nossas
sociedades pluralistas e democraticas: quem quer que seus
critérios morais pessoais sejam tomados como base para
criar leis e regras juridicas pode tentar convencer os
concidadios a fazer isso recorrendo a argumentos morais
num contexto publico de discussdao e decisio politica, mas
deve estar disposto a ser posto em minoria e deve aceitar os
éxitos do debate, ainda que eles nao lhe sejam favoraveis ou
que sejam contrarios as suas convicgoes pessoais. Deste
ponto de vista, o cidadao virtuoso é o que esta disposto a
relativizar seu préprio ponto de vista moral, a coloca-lo em
discussao e a aceitar que outros individuos prefiram orientar-
se por pontos de vista que ele considera errados ou até
imorais. Novamente, exige-se do cidadio que distinga
claramente a esfera da politica e a da moral e que seja capaz
de aceitar na primeira o que lhe parece inaceitivel na
segunda. Uma sociedade pluralista, cujos membros nao
estejam dispostos a tal esforco hermenéutico e pratico, se
expoe ao risco de conflitos sociais que podem adquirir tragos
violentos, como demonstram os homicidios de médicos
abortistas nos EUA ou a violéncia dos fundamentalistas
evangélicos contra os seguidores das religides afro-brasileiras
no Brasil.” Neste sentido, uma politica desvinculada da
moral pode representar, em condi¢oes de pluralismo moral,
uma garantia de convivéncia pacifica.

Finalmente, é possivel definir a virtude civil em
termos de participagdo ativa do cidadio nos processos
deliberativos informais que acontecem na esfera publica e
nos processos decisorios formais na modalidade de elei¢oes,
referendos etc. Em outras palavras, um cidadao virtuoso

2 Isso vale também para o homicidio de artistas ou jornalistas
“blasfemos” por parte dos fundamentalistas islamicos (como no caso de
Theo van Gogh na Holanda e da chacina do Charlie Hebdo em Paris), uma
vez que Os assassinos, neste caso, nao aceitam como legitima a liberdade
de expressdo garantida por lei e preferem recorrer a violéncia em vez de
argumentar em favor de suas razoes.
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seria um cidadao engajado. Neste contexto, contudo, cabe
retomar uma observacio de Colin Crouch, que distingue
duas formas nas quais um cidadio pode ser ativo.” A
primeira consiste em organizar-se para promover a adogao
de determinadas politicas e para influenciar as decisdes dos
orgios legislativos — por ex., através de protestos, abaixo-
assinados, iniciativas de lei popular etc. A segunda consiste
em vigiar a acio dos politicos e dos funcionarios ptblicos.”
Ambas as formas sio importantes, mas elas nao podem estar
separadas. Se a primeira prevalecer, poder-se-a chegar a um
cinismo politico, pelo qual o que importa é o triunfo da
“causa”, sejam quais forem os meios utilizados para obté-lo
ou seja qual for o comportamento dos governantes que
promovem as politicas que consideramos justas. No Brasil
ouve-se frequentemente dizer, para justificar parcialmente
um politico corrupto, que “rouba, mas faz”. Se, contudo,
prevalecer somente a capacidade de indignar-se pelos roubos
dos politicos, o risco é o de que predomine uma visao na
qual o unico papel dos cidadios consistiria, justamente, em
indignar-se, protestar e, no maximo, escolher politicos
menos corruptos ou, possivelmente, honestos, sem, porém,
engajar-se pessoalmente.

A primeira atitude acompanha muitas formas de
populismo: sabe-se perfeitamente que o politico, que
estamos apoiando, é corrupto ou busca interesses pessoais,
mas temos a convicgao de que ele é, de qualquer forma,
melhor que os outros — ou porque defende nossas mesmas
ideias (melhor seria dizer: nossa mesma ideologia), ou
porque pensamos que sua politica nos trara vantagens. O

30 CROUCH, Colin. Postdemocracy. Cf. PINZANI, Alessandro. Denocracia
vs. Tecnocracia.

31 Esta atividade de controle por parte dos cidaddos é um elemento
essencial da democracia, como salientado por Pierre Rosanvallon
(ROSANVALLON, Pietre. La contre-democratie). Cf. PINZANI,
Alessandro. Democracia vs. Tecnocracia.
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limite entre voto ideoldgico e voto de troca se torna aqui
extremamente sutil. Por sua vez, a simples indigna¢iao
representa uma forma de admitir a prépria impoténcia ou
falta de vontade em engajar-se pessoalmente. Prefere-se
culpar os politicos corruptos ou incapazes, mas nao se faz
nada para tomar seu lugar ou para mudar verdadeiramente a
situagdo. Um governo corrupto ou incapaz nao tem nenhum
problema com esses cidadaos indignados, na medida em que
se limitam a protestar, sem tentar modificar as relagGes de
poder existentes. Neste caso, uma oposi¢ao corrupta pode,
por sua vez, até se aproveitar da indignag¢do popular para
desviar a atengao dos cidaddos dos seus proprios defeitos e
apontar para os defeitos do governo.

3. A mulher de César

Chegamos assim a questao da ética dos politicos e
dos governantes. Como se viu, ¢ uma questio antiga (tdo
antiga, que a encontramos nos escritos de autores latinos e
que ecoa em expressdes proverbiais, como aquela segundo a
qual a mulher de César deve estar acima de qualquer
suspeita), que, porém, em nOssos tempos assumiu uma
forma diferente daquela que tinha na Idade Média ou na
primeira Modernidade. A Modernidade tardia e a Idade
Contemporanea veem, com efeito, o surgimento de uma
classe de profissionais da politica. Nao me refiro somente
aos burocratas ou aos funcionarios publicos, que, afinal, ndo
representam uma peculiaridade do Estado moderno, embora
nele a burocracia tenha tomado dimensdes inusitadas como
consequéncia das tarefas sempre maiores que o Estado teve
que assumir. Hegel falava, neste sentido, de uma ética dos
funcionarios publicos, cujo interesse individual coincidiria
com o do Estado e que, portanto, formariam a classe ou o
estamento mais universal na sociedade civil hegeliana.”

2 HEGEL, Georg W. F. Linbhas fundamentais da filosofia do direito, § 205.
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Contudo, nio ¢é a ética dos funcionarios ou dos burocratas
que nos interessa. Partiremos, antes, das consideragoes feitas
por Weber na conferéncia A politica como profissao, de 1919.%

Segundo Weber, o Estado moderno precisa de uma
classe de pessoas que se dedique completamente a politica, a
gestao da coisa publica. Podem ser pessoas que vivem para a
politica ou que vivem da politica. Nesse ultimo caso, elas tém
na politica uma fonte permanente de renda. Podemos
considerar isso errado e proibir os politicos de viver da
politica, obrigando-os a viver para a politica. Porém, para
tanto, uma pessoa deveria ser economicamente
independente das vantagens que a atividade politica pode
trazer consigo. Em outras palavras, deveria dispor de um
patrimonio pessoal que lhe permitisse sobreviver sem
trabalhar para si e dedicando-se unicamente a coisa publica.
Isso significaria que somente os ricos poderiam governar o
Estado. Segundo Weber, esse fato levaria a uma plutocracia,
a um governo dos ricos, e até neste caso nao terfamos a
certeza de que eles ndo se serviriam da politica para aumentar
sua riqueza (como aconteceu com Berlusconi na Italia),
acabando por viverem eles também da e nao para a politica.
Entio, deverfamos nos resignar a ter politicos que vivem da
politica.

Gaetano Mosca, o grande tedrico das elites, é ainda
mais realista (ou talvez mais cinico) que Weber. Para ele, cada
sociedade, passada e presente, se dividiu sempre em
governantes e governados.” A classe dos governantes, que
nao se reduz aos politicos, mas inclui a elite econdémica do
pafs, ainda que menos numerosa, desempenha todas as
fungdes politicas, monopoliza o poder e explora as
vantagens que dele derivam. Em suma, eles amam o poder
pelas vantagens a ele ligadas, nao porque assim podem
organizar o Hstado da forma que acham melhor.

3 WEBER, Max. Ciéncia e politica.
3 MOSCA, Gaetano. Elementi di scienza politica.
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Contrariamente a maioria, que é formada pelos governados
e que ¢ desorganizada e movida por paixdes e interesses
diversos ou até em conflito entre si, a minoria dos
governantes ¢ bem organizada e obedece a um unico
impulso, a saber, o de manter o poder e de transmiti-lo aos
filhos, também nas democracias. Segundo Mosca, que aqui
ecoa um pouco Maquiavel, toda a histéria da humanidade
civilizada se resume a luta entre a tendéncia das forcas
dominantes a monopolizar estavelmente o poder politico e
transmiti-lo aos filhos de forma hereditaria, por um lado, e,
por outro, a tendéncia igualmente forte a substituir e
modificar estas forgas através da afirmacao de novas que,
contudo, tendem a formar por sua vez uma minoria (alias,
quase sempre o conflito é interno a minoria dos detentores
do poder econémico e social).

Como as velhas forgas tentam manter o poder numa
democracia? Segundo Mosca, servindo-se das técnicas do
consenso. Cada classe governante tende a justificar seu
monopolio do poder apelando para um principio moral de
ordem geral, compartilhado pela comunidade. Mosca usa o
termo “férmula politica” para indicar o conjunto de
convicgoes ou crengas coletivamente compartilhadas que
servem para legitimar a classe politica e seu poder. Pode
tratar-se das crencas em forgas sobrenaturais (como quando
se acreditava na origem divina do poder monarquico ou da
estrutura social), do apelo a conceitos abstratos como
“vontade popular”; ou de convic¢oes aparentemente mais
racionais (como a de que somente técnicos e especialistas
podem garantir aquele crescimento economico que
representa o verdadeiro interesse geral, que deve ser buscado
custe o que custar). Nesta Otica realista (ou cinica) nao parece
sobrar muito espago para uma ética dos governantes ou dos
politicos — de modo mais geral: para uma ética publica.
Contudo, esta impressiao se dissipa com uma analise mais
cuidadosa.
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A distingdo maquiaveliana de politica e moral
individual parece fazer ainda mais sentido numa sociedade
pluralista como a nossa, na qual nio existe um tnico co6digo
moral compartilhado por todos os seus membros; além
disso, ela ndo implica a rentncia a uma dimensao ética na
politica, que, contudo, deveria ser redefinida a luz da crise de
férmulas politicas como as de bem comum, interesse geral
ou soberania popular. A realidade social é marcada pela
oposi¢ao de interesses conflituosos e inconcilidveis, por
tendéncias a manter o status quo e por impulsos contrarios a
revolver as relagoes de poder existentes. Isso nao permite
que as férmulas tradicionais encontrem uma realizagiao
concreta, ainda que permanecam na base do discurso
legitimador das classes governantes e, em geral, do proprio
Estado. E preciso, portanto, ou bem  redefinir
completamente os valores, ao redor dos quais devemos
construir uma nova ética publica, ou bem reafirmar as velhas
férmulas politicas, dando-lhes de novo o significado que
acabaram perdendo. Pessoalmente, considero este ultimo
caminho impraticavel e até perigoso: como identificar um
bem comum que seja substantivo e ndao meramente formal
(isto ¢, limitado ao respeito das regras do jogo democratico,
inclusive dos direitos individuais), sem violar ou deslegitimar
os diversos interesses individuais e as diversas visdes do bem
e da vida boa, que caracterizam as sociedades pluralistas?
Melhor, entdo, aceitar o cariter conflituoso de nossa
sociedade, reconhecer que ha nela uma luta entre interesses
opostos e entre diferentes visdes sobre sua razao de ser (por
ex., pode-se pensar que a sociedade existe para que aumente
o bem-estar econémico geral, ou para que sejam satisfeitas
as caréncias individuais, ou para que sejam realizados no
maximo grau valores como igualdade ou liberdade
individual). Ao mesmo tempo, contudo, ¢ necessario garantir
que tal conflito nao se transforme em luta violenta. Nao me
refiro somente a violéncia fisica da guerra civil ou dos
choques nas ruas, mas também a violéncia menos visivel,
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mas nao menos terrivel, praticada pelos que se servem das
instituicbes para Impor seus interesses. Portanto, ¢
necessario discutir a violéncia implicita presente no conflito
dos interesses contrapostos, para poder elimina-la e alcangar
uma posi¢ao de mediagao, quando isso seja possivel, ou para
fazer com que o Estado intervenha e impeca que alguns
interesses prevalecam a ponto de se sobreporem a todos os
outros.

Num mundo como o nosso, no qual a sociedade
parece cada vez mais dominada por for¢as impessoais, nao
faz muito sentido apelar para uma ética politica individual,
atribuindo aos individuos (sejam eles governantes ou
governados) a responsabilidade de controlar tais forcas, de
conté-las ou de limitar os estragos por elas provocados.”” E
preciso, antes, entender tais forcas e dar-se conta de que nao
se trata de forgas naturais, contra as quais nada podemos,
mas de forgas liberadas e apoiadas pela acao humana, ja que
sao impessoais, mas sao de origem humana. O mercado niao
¢ um fenémeno natural, mas existe somente gracas a regras
e instituicdes sociais (como o Estado e a ordem juridica);
uma crise financeira nao é inevitivel como um terremoto,
mas representa a consequéncia de certas decisoes
econémicas e politicas (como a desregulamentagao do
mercado financeiro); pobreza e desemprego nao sao uma
sina inevitavel, mas a consequéncia de a¢oes humanas e
devem novamente ser vistos como tais, para que seja
possivel agir contra eles.

Cada sociedade ou comunidade politica tem a
responsabilidade de decidir se e como modificar situagdes
problematicas. Nao faz sentido exigir do cidaddo comum
que sacrifique seu interesse pelo interesse comum, se este
ultimo ndo existe ou, pior ainda, se ele é, na realidade, o

3 Cf. PINZANI, Alessandro. An den Wurzeln moderner Demokratie, p. 347
ss.
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interesse de algumas poucas pessoas.” Pobreza, desemprego
cronico, espantosa desigualdade economica: essas coisas
deveriam suscitar nossa indignagio, nio somente a
corrupcao dos politicos. Para este ultimo fenémeno existem
os tribunais de contas, os tribunais ordinarios e, sobretudo,
as eleicdes. Mas o debate politico ndo pode e nio deve
reduzir-se a polémica sobre a corrupgao dos politicos. Alias,
essa polémica acaba desviando a atencao dos verdadeiros
problemas da sociedade, que concernem a distribui¢ao do
poder econémico, ndo somente do poder politico. Se
quisermos realmente criar uma ética publica, devemos
primeira e primariamente definir seus valores basicos.
Queremos que entre eles estejam a solidariedade, uma maior
igualdade social, a ideia de dignidade da pessoa etc., ou
queremos continuar acreditando no mito do mérito e da
responsabilidade  individuais como  dnico  critério
distributivo? Queremos limitar nossa ética publica a esfera
da participagao politica ou estendé-la a dos comportamentos
dos atores economicos? Queremos que o poder seja um fim
em si mesmo, como para Agatocles ou Mosca, ou queremos
que sirva a0 bem-estar real dos quem lhe estao submetidos,
como para Maquiavel?

Enquanto nio tivermos respostas a essas perguntas,
nao faz sentido falar em ética publica e, provavelmente,
corremos o risco de confundi-la com um moralismo que se
preocupa mais com as mentiras de um politico do que com
um sistema econdémico que exclui sistematicamente parcelas
sempre maiores da populagao, negando-lhes a possibilidade
de uma vida minimamente digna, ou com uma ideologia que
tende a negar os direitos fundamentais das pessoas em nome
de um crescimento econémico do qual somente poucos
tiram vantagem.

36 Sobre a espantosa desigualdade no Brasil, ver: MEDEIROS, Matcelo
et alii: O fopo da distribuigio da renda no Brasil. Para os paises mais ricos ver
PIKETTY, Thomas. O capital no século XXI.
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SOLIDARIDAD: UN
CONCEPTO TAN AMBIGUO
COMO IMPRESCINDIBLE

Ana Fascioli®

Existe una creciente atencién tedrica sobre la
relevancia de la solidaridad como componente importante
de una sociedad democritica robusta. Desde las ciencias
sociales, ella aparece presente, por ejemplo, en las
discusiones sobre los efectos que las politicas de proteccion
social tienen, como parte del aparato burocratico del Estado,
sobre la fortaleza de los lazos sociales entre los ciudadanos,
o el impacto de las politicas publicas de inmigracién sobre la
solidaridad interpersonal. Ia filosofia moral y politica
también hace unas décadas ha despertado su preocupacion
por la solidaridad como virtud publica clave en una
democracia (Camps, 2003; Cortina, 2005). Las criticas
comunitaristas a la teorfa de justicia de Rawls mostraron la
importancia de la cohesiéon social entre ciudadanos que
pretenden legitimar y vivir bajo los mismos principios de
justicia (Cohen, 2001, p.159 y ss). Asimismo, se discute el rol
que ella juega -o el peligro que corre- en la resistencia a la
colonizacion sistémica del poder econémico y burocratico
sobre el mundo de la vida, estableciendo que ella es
ingrediente clave de una vida social sana, no patologica
(Habermas, 2003). En la opinién publica y los debates
cotidianos en los medios de comunicacién, el concepto
aparece recurrentemente como respuesta al individualismo
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contemporaneo, los niveles de corrupcion, la apatia politica
o la violencia, entre otros problemas sociales. Es utilizada en
contextos tan diversos como movimientos de lucha sindical,
la doctrina social de la Iglesia, organizaciones humanitarias
internacionales o en la jerga socialista.

Sin embargo, cuando se discute tedricamente sobre
como promovetla o el papel que ella tiene en la vida social,
llama la atencién que suele darse por sentado una acepcion
del término que no se explicita, que no siempre es comun a
ambos interlocutores y no se sefialan diferencias con otras
acepciones. En realidad, nos encontramos ante una nocioén
con una amplisima diversidad de interpretaciones: el término
suele ser asociado a nociones como “espiritu comunitario”,
“compromiso mutuo”, “cooperacion social”, “caridad”,
incluso “amor universal” o “hermandad”. Curiosamente,
como se ha sefalado, “el mundo comprende,
aparentemente, el sentido de la palabra sin percibir las
curiosas confusiones que esconde.””.

Quienes hacemos filosoffa, no deberfamos pasar por
el alto la clarificacién conceptual de este concepto clave en
los debates contemporaneos, pero por demds ambiguo. Mas
alla de los ejemplos mencionados, la filosoffa moral y politica
la ha abordado de forma mas tardfa que las ciencias sociales,
y no ha dado al concepto suficiente atencién, desarrollando
ampliamente teorfas de la justicia y no asi teorfas de la
solidaridad. De algin modo, su estatus tedrico es algo
nebuloso y como bien advierte Bayertz:

La solidaridad como fenémeno yace como una roca
erratica en medio del paisaje moral de nuestra era
moderna. Nos es familiar en un sentido cotidiano, y
sin embargo, permanece como un cuerpo extrafio;
sus dimensiones y peso no pueden pasarse por alto,
e incluso es voluminoso. Hasta ahora, los ge6logos
familiarizados con este paisaje —los filésofos morales

' DUVIGNAUD. La solidaridad, vinculos de sangre y vinculos de afinidad, p.7.
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de la era moderna- la han dado por sentada, la han
circunvalado: en cualquier caso han sido incapaces
de moverla. Esto no ha eliminado un ripido y
frecuente uso del término solidaridad en la politica
cotidiana. Su popularidad incluso ha aumentado
como resultado de un estatus tedrico no clarificado
ain: cuanto mas confusos sus prerrequisitos e
implicancias, mas libremente parece ser empleada?

El concepto moderno de solidaridad se remonta al
tercer elemento de la trfada revolucionaria: libertad, igualdad
y fraternidad, y de las tres ideas, la tltima es la que ha recibido
menos atencion a nivel de elaboracién teérica por parte de
la filosoffa moral y politica moderna y contemporanea La
razo6n, para muchos, es que la solidaridad desafia el lenguaje
de derechos y principios que ha sido el nucleo del
pensamiento politico contemporaneo (Brunkhorst 2005,
p.vii).

Este articulo se propone una modesta tarea en el
camino de construir una teorfa ético-politica de la so/idaridad:
me propongo realizar una clarificacion conceptual que
aporte algunas distinciones relevantes para su abordaje. En
primer lugar, se discriminan dentro de la literatura distintos
niveles y usos del concepto, y se ofrece una reconstrucciéon
genealdgica y su trayectoria historica, asi como algunas
caracteristicas propias de su contenido normativo (I). Luego,
se presentan y analizan dos problemas normativos centrales
de la solidaridad: el que tiene que ver con su alcance (II) y el
que hace al caracter —reciproco o no reciproco- con que se

interpreta la solidaridad (III).
1. Desentrafiando un concepto hibrido

Entre los discursos tedricos sobre la solidaridad,
pueden distinguirse al menos tres niveles de referencia: en

2BAYERTZ. “Four uses of ‘solidarity ™, p. vii.
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primer lugar, aquella que puede encontrarse en la familia, en
el barrio, en el pueblo, en clubes o grupos de pertenencia,
etc. donde la asistencia o la disposicion a asistir al otro surge
de relaciones y lazos interpersonales especiales. En estos
casos, solidaridad hace referencia a un lazo emocional e
incondicional que se expresa en apoyo o ayuda a parientes,
amigos y conocidos. Esta es la nociéon prominente en
algunos enfoques socidlogos’ (Hechter, 1988) y en la
filosoffa politica comunitarista. En un segundo nivel, los
padres de la sociologia clasica, fundamentalmente
Durkheim, hicieron referencia a la solidaridad entendiéndola
como el nivel de cohesién que presenta una sociedad como
un todo (Durkheim, 1964). Existe por ultimo, también un
tercer nivel de referencia en el que “silos que necesitan ayuda
y los que proveen la ayuda llegan a conocerse, es s6lo como
resultado de la solidaridad mostrada y no la razén de la
solidaridad, ésta no se funda alli en relaciones
interpersonales™. En estos casos, el concepto se asocia a
personas que estan en problemas concretos, los asistidos y
los asistentes estan en una situacion desigual, y una persona
hace propios los asuntos de otra persona o grupo que
enfrenta una situaciéon especial. Aqui la acciéon se dirige a
remediar un problema especifico, por eso Rippe la llama
“projected related solidarity””.

Por otro lado, el concepto presenta una tension
dialéctica entre un uso desctiptivo y normativo del término, y en
general estos usos se solapan’. El uso normativo es el que

3 Para cierta sociologfa el alcance de la solidaridad es sélo posible en
entornos de pertenencia.

4 RIPPE. “Diminishing solidarity”, pp. 356-257.
5 Tbid., p.357.

¢ Scholz considera que ain como concepto descriptivo de la cohesion de
una comunidad, la solidaridad posee un cierto contenido moral. Los
lazos que mantienen a una comunidad unida informan ciertas
obligaciones morales entre sus miembros (Scholz, 2011).
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damos en el lenguaje cotidiano y también desde la filosofia
moral, mientras que suele identificarse a Durkheim como
quien brindé el enfoque mas preeminente en una linea
descriptiva, entendida como sinénimo del nivel de cohesion
social existente en una sociedad para que su reproduccién
sea posible. Solidaridad refiere asi al grado o tipo de
integracion social que resulta de esos lazos. Como categoria
normativa o prescriptiva, la solidaridad es una relacién moral
que requiere de ciertas actitudes y deberes —caracterizada
generalmente como una forma de responsabilidad mutua
entre individuos- que incluye respeto, proteccion y
reciprocidad ~ (Scholz, 2011). Para otros autores,
“solidaridad” es un término para referirnos a actos de apoyo
a otros —sean reciprocos o no-, o por lo menos para describir
una disposicion a la ayuda y la asistencia (Bayertz, 1999).

Una de las propiedades formales de la solidaridad
como valor o bien es su caricter practico o su estrecha
relacion con la praxis. Es un llamado a tomar accion, implica
una obligacién moral de actuar o al menos comprometerse a
hacerlo (Dobrzanski, 2005). Hay cierta semejanza con lo que
se denominan “deberes de caridad”, deberes positivos que
llaman a tomar accién en oposicion a deberes negativos que
promueven a abstenerse de realizar ciertas acciones
(Buchanan, 1997). Por otro lado, es una actitud que
involucra dos componentes: uno cognitivo y uno emocional,
lo que significa que esta dirigido mayoritariamente hacia
personas desaventajadas, excluidas, rechazadas y a la vez
implica desaprobacién o protesta contra esta situacion e
involucra siempre una intencién de cambio para mejor la
situaciéon (Dobrzanski, 2005).

Asf como en el caso de la sociologfa, la solidaridad es
analizada en el nivel de los vinculos comunitarios que unen
a los ciudadanos de una sociedad especifica o de un grupo,
otros abordajes - fundamentalmente desde la psicologia
social- refieren a la conciencia individual, y a un sentimiento
de unidad o identificacién con otra persona o grupo y la
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voluntad de asumir las consecuencias de ello. Estos enfoques
pretenden explicar la solidaridad como actitud desde el lugar
de su legitimacion como motivaciéon para la accion,
asociandola a un comportamiento prosocial o cooperacion social,
familias de conceptos que intentan explicar y justificar la
accién clasicamente denominada como altruista®. También
apoyados en estudios en biologfa evolutiva recientes intentan
argumentar por qué la solidaridad es un requisito para la
supervivencia de la especie (Trivers, Ridley).

Las investigaciones genealdgicas sobre la historia del
concepto de solidaridad son uno de los modos basicos de
aproximacion al fenémeno y muestran que el concepto se
forjo en el intercambio entre ideas teoldgicas y politicas
(Fiegle 2003; Brunkhorst 2005)°, constituyendo un hibrido
de doble raiz. El nacimiento del término se remonta al
derecho latino y era usado como un término técnico en el
Derecho civil romano para designar una responsabilidad
colectiva u obligacion especifica de pagar una deuda
contraida. El adjetivo in solidum' era otorgado a ciertas
obligaciones de un grupo que debia dinero como colectivo
(join debt en lengua inglesa). La responsabilidad compartida
de cada miembro individual de una familia u otra comunidad
de pagar las deudas comunes se caracterizaba como obligatio

7 Por ejemplo, la describen como una propension generosa a sacrificarse
por un grupo que sufre de alguna condicion adversa (Komter, 2010).

8 Para una revision general de las lineas de investigacién en torno a la
solidaridad desde la psicologia social, ver FETCHENHAUER et alt.
(ed.) “Solidarity and prosocial behaviour”, Springer, 2006.

? El enfoque genealdgico de Thomas Fiegle y Hauke Brunkhorst es el
mas representativo sobre la historia del concepto y las fuentes culturales
que lo nutrieron. A su vez, postulan una concepcién normativa de una
solidaridad universal aunque borrando sus connotaciones teoldgicas.

10 Ta solidatidad se asocia a lo sélido, a algo denso y firme, en que sus
partes estan muy cohesionadas. La obligatio in solidum es sélida para la
comunidad deudora y también para el acreedor, que puede tornarse hacia
el miembro que esta apto de pagat.
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in solidum (Bayertz, 1999). Se trataba de la una situacion de
todos para uno, uno para todos: cada miembro asumia la
responsabilidad por quien no pudiera pagar su deuda y a su
vez, ese otro era responsable por cualquier otro, evitando
legalmente el  free-riding.  Solidaridad ~ definfa  la
responsabilidad de cada deudor individual por la deuda
colectiva, y el hecho de que uno solo podia cancelarla de
parte de todos los otros (Wildt, 1999). Es interesante reparar
en que esa obligatio unfa a personas no familiares entre si,
con roles complementarios e intereses heterogéneos a través
del derecho abstracto (Brunkhorst 2005, p. 2). La obligatio
in solidum derivé luego en el sustantivo francés solidarité en
el contexto posrevolucionario.

Desde fines del siglo XVIII — en particular, desde la
revolucion francesa y su ideal de fraternité- esta idea de una
responsabilidad mutua entre individuo y la comunidad -el
individuo mira por la comunidad y la comunidad por el
individuo- se comenzé a extender a la sociedad toda y se
ampli6é del mero marco legal al terreno de la moralidad y de
la politica. En el articulo 34 de la constitucién revolucionaria
de 1793, aquella idea civil romana se une al principio
republicano de una vida publica en que la ruina de uno es la
ruina de todos los ciudadanos: poniendo en juego las ideas
republicanas de Rousseau, hay opresion contra el cuerpo
social cuando un solo de sus miembros es oprimido.

Es en la primera mitad del siglo XIX que la idea cala
en la vida politica. En Francia, esta idea es usada como
término politico por pensadores ultraconservadores
catélicos (Joseph de Maistre, por ejemplo) para describir los
lazos sociales de un grupo, la responsabilidad o confianza
colectiva. Y este uso contrarrevolucionario del término es
conectado con implicaciones teoldgicas, ya que laidea de que
una deuda colectiva pudiera ser cancelada por una solo
persona tenfa claras connotaciones religiosas cristianas. En
las discusiones entre liberales y conservadores de la Francia
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revolucionaria es que el concepto moderno de solidaridad se
va forjando (Wildt, 1999).

Pierre ILeroux es quien, desde un humanismo
teologico, elabora filoséficamente el concepto y comienza el
camino de seculatizacion del término, vinculado ahora al
significado y estructura de la caridad desde una perspectiva
de horizontalidad, distinguiendo de algin modo el amor al
préjimo del amor a Dios (Hoelzl, 2004, p. 52-53). La
solidaridad comienza a ocupar un lugar junto a la fraternidad
y luego de la revolucion francesa esta idea la reemplazé
(Bayertz, 1999, p.4).

El ideal cristiano de fraternidad traec consigo la
universalidad y ésta es asumida por la solidaridad. Cuanto
mas atras vamos en la historia de la humanidad, tanto mas la
solidaridad es entendida de un modo esencialmente
biolégico: la moralidad implicaba una serie de normas de
conducta hacia el propio clan o familia. Como sabemos, el
paso definitivo hacia un entendimiento universalista de la
moralidad lo da el ultimo periodo de la filosofia griega, con
la  simpatheia estoica, la sociabilidad natural del género
humano y la idea de una comunidad comprensiva que nuclea
a todos los seres humanos mas alla de la polis. Luego el
cristianismo toma y teologiza esta idea. En su sentido mas
general que introduce el cristianismo, la solidaridad se
focaliza en el lazo que une a todos los seres humanos en una
gran comunidad moral (Bayertz, 1999, p.4).

Rousseau de algin modo reune en el concepto el
componente politico y el componente de universalidad. Veia
a una republica cristiana como una contradiccion, porque los
cristianos tenderfan a ayudar a los cristianos a partir de una
solidaridad de grupo. Rousseau cree en el necesario
compromiso emocional de toda la nacién y no ve que el
cristianismo aporte en ello. Por eso, un compromiso
emocional liberado de la religion cristiana es lo que da
sentido a la propuesta de una religion civil. Asi, el concepto
moderno de solidaridad se nutrié, como sefiala Brunkhorst,
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de dos fuentes: a) la fuente pagana de una armonia (la
barmonia griega, la concordia romana) y amistad civica
republicana (1a philia aristotélica, la amicitia romana —amistad
politica en Cicerén-), y b) la fuente cristiana de la hermandad
(fraternitas) y el amor al projimo (caritas).

El trabajo de Comte y mas tarde Durkheim a fines
del siglo XIX fueron pioneros en mostrar la relevancia del
concepto como elemento subjetivo de la vida comunitaria, y
ayudaron a convertirlo en un concepto sociolégico basico de
la teorfa social. El problema fundamental de la teorfa social
moderna era explicar como puede ser posible la cohesion
entre individuos que han cobrado conciencia de ser
independientes. ;Como es posible la cohesion social bajo las
condiciones del individualismo moderno? Hobbes o Adam
Smith sostuvieron que la autopreservacion fisica o la
satisfaccion de necesidades sélo era posible por via de una
cooperacioén con otros individuos. Esto es posible a través
de la ley, en la forma de contratos, y en el mercado. Comte
fue quien introdujo bajo el término solidaridad, una tercera
via: la division del trabajo.

Segun Durkheim, Comte fue el primero en intuir que
la division del trabajo no es s6lo un fenémeno econémico,
sino la principal fuente de la solidaridad social (Bayertz 1999,
p- 12). Aunque es Comte quien introduce el concepto de
solidaridad en el discurso académico, no logré reconocer
que ella es la fuente de un tipo especifico de integracion
propio de las sociedades modernas y tal fue el aporte
fundamental de Durkheim en su clasica distinciéon entre
tipos de solidaridad o formas de cohesion social: solidaridad
mecdnica y solidaridad orgdanica. La primera, es caracteristica de
las sociedades premodernas o tribales, mientras la segunda
es propia de las sociedades modernas. La solidaridad
mecanica, como analogia con la cohesién de las moléculas
de un objeto inanimado, se da en pequefias unidades como
la familia, la iglesia, el barrio o la comunidad y esta basada en
una identidad compartida, similitud en las creencias y una



52 Estudos de filosofia social e politica: Justiga e Reconbecinento

moralidad especifica compartida. Aunque la solidaridad al
interno de la unidad es muy fuerte, es mas débil entre las
unidades. Por el contrario, la solidaridad organica es propia
de sociedades avanzadas en diferenciacion y especializacion
de tareas y funciones, comparables a las diferentes funciones
de los organos del cuerpo. Hay mas diferenciaciéon en
identidades y creencias, una moralidad mas abstracta
encarnada en el derecho, y una mayor interdependencia entre
las unidades sociales. La primera surge de acuerdos y
similitudes en las conciencias individuales, la segunda surge
de la division social del trabajo. Esta es para Durkheim, el
cemento de la sociedad.

El aporte interesante de este padre de la sociologia es
que nos invita a ver el proceso de modernizacién no como
un pérdida de solidaridad —como es interpretado por algunos
comunitaristas actuales-, sino como una reconversion de la
misma. Contra los  enfoques individualistas vy
confrontacionistas de la derecha conservadora y de la
izquierda revolucionaria respectivamente, Durkheim afirmé
que la solidaridad orginica era el desarrollo normal de la
interaccion social en las sociedades con division moderna del
trabajo, donde la especializacion de las funciones hace que
todos dependamos de todos.

A pesar de este desarrollo del concepto, en la
segunda mitad del siglo XX la atencién al concepto decayd
o fue esporadica. ILa ciencia politica centré6 sus
investigaciones en democracia, multiculturalismo o derechos
humanos, dejando la solidaridad en terreno de la retérica
(Brunkhorst, 2005). Es llamativo que hoy el concepto vuelve
a escena en respuesta al desafio de la globalizacion, que
golpea a las formas tradicionales de la solidaridad a la vez
que obliga a pensar una solidaridad global mas alla del
Estado naciéon (Wilde, 2007). Las posturas liberales solian
asociarlo al amor o la amistad y confinarla a la esfera privada,
pero resurge ahora una verdadera preocupacién por las
consecuencias del debilitamiento de los lazos sociales.
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Denunciando los efectos de una cultura individualista liberal,
el comunitarismo recoloco el tema de la solidaridad, la
comunidad, la confianza politica y la virtud civica en escena.
Asimismo, el Estado de bienestar se vio como realizaciéon
posible de la solidaridad y nuevos movimientos sociales han
abierto conciencia de nuevas formas de solidaridad —por
ejemplo, hacia las futuras generaciones en el caso de los
movimientos ambientalistas-.

El actual debate normativo sobre la posibilidad de la
solidaridad en las complejas sociedades contemporaneas se
encuentra centrado, a mi entender, en dos cuestiones basicas
que deberfamos considerar para articular cualquier
conceptualizacién: lo que dirfa es una cuestion del alcance —
que abordaremos en este apartado- y lo que llamarfa el
caracter de la solidaridad. En los siguientes apartados se
analizan cada uno de estos aspectos.

2. El problema de su alcancey la paradoja al interior
de la solidaridad

Hablamos del “problema” de su alcance, dado que la
solidaridad puede ser un concepto problematico para una
teoria social critica. Por un lado, como versién secularizada
de la fraternidad cristiana, tiene implicaciones de
universalidad, de responsabilidad e interés por otros y
sentimientos de cohesiéon y unidad. Por otro lado,
solidaridad es el sentimiento de reciproca simpatia y
responsabilidad entre wiembros de un grupo que promueve el
apoyo mutuo (Wilde, 2007); es la relaciéon de quienes
participan de un interés comun, y donde el éxito de la causa
comun depende del aporte de cada uno, como ocurre en el
caso de un equipo de futbol o un sindicato (Cortina, 2005).
En estos casos, es un sentimiento que se manifiesta con mas
fuerza en situaciones de confrontacién con otros grupos. El
concepto esta entonces asociado al problema de la exclusion,
por lo que no faltan criticos contemporaneos de la
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solidaridad como ideal normativo. Algunos teéricos liberales
actuales sostienen que el Estado no necesita caer en este
vocabulario premoderno y que la idea de una solidaridad
nacional puede llevar a conflictos étnicos y manipulacién
(Rippe 1998).

La cuestion del alcance entonces hace referencia a si
s6lo es posible un ideal normativo de solidaridad a nivel
grupal (grupo o comunidad de pertenencia) o es posible una
solidaridad ampliada al diferente, al extrafio. David Hume
argument6 contra la idea de una solidaridad universal;
postulé que la simpatia y benevolencia no se extienden mas
alla de la esfera intima: lo evidenciamos para nuestra familia
y amigos, menos para nuestros vecinos y dificilmente para
los habitantes de nuestra ciudad o compatriotas, mientras
que hacia los habitantes de otros continentes somos
indiferentes (Hume 1739, p. 481). La fraternidad, como
inclinacién afectiva hacia otros seres humanos, es siempre
excluyente. Este es el origen de la interpretaciéon de la
solidaridad como algo a encontrar entre personas unidas
reciprocamente por especiales asuntos en comun. Uno es
solidario con quienes uno es cercano debido a una base
comun: una historia compartida, sentimientos, convicciones
o intereses compartidos (Bayertz 1999, p. 8). Autores como
Rorty, consideran que un aspecto particularista, incluso
excluyente es esencial al uso del término.

Nuestro sentido de la solidaridad es mas fuerte
cuando aquellos con quienes la solidaridad es
expresada son pensados como “uno de nosotros”,
donde “nosotros” significa algo mas pequefio y local
que la raza humana. Por ello, “porque ella es un ser
humano” es una explicacién débil y no convincente
d una accién generosa.!!

W RORTY. Contingencia, ironia y solidaridad, p. 207.
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Es claro que la solidaridad se da mas naturalmente
en el marco de las comunidades, aquellas realidades sociales
de las que la familia es un modelo tipico, pero asi vecindarios,
comunidades religiosas y grupos de diverso tipo. Como a
partir de la Modernidad el contexto de la vida social ha
dejado crecientemente de ser comunitario y ya no podemos
esperar que se generen condiciones de solidaridad estables y
generalizadas a nivel de toda la sociedad, el debate se centra
hoy en la legitimidad o no de imponer legalmente en
condiciones especificas  obligaciones de solidaridad
(Andreoli, 2004) y en la posibilidad de una solidaridad
universalista en sociedades democraticas plurales y
complejas, y a nivel global (Cortina, 2005).

A favor de una solidaridad universalista, Adela
Cortina repara en que es posible una solidaridad no ética de
una mayoria que oprime a una minoria. Asi aparece un uso
peyorativo de la solidaridad cuando hablamos de la
solidaridad de los gangsters, de los militares que hacen una
conspiracion de silencio o de cualquier grupo de personas
involucradas en alianzas espurias. La solidaridad grupal
puede ser inmoral, por estar al servicio de causas injustas o
simple defensa de intereses corporativos. Por ello, la
solidaridad que constituye un valor moral es una solidaridad
universal' dirigida a todos los seres humanos, incluidas las
proximas generaciones (Cortina, 2005).

Por su parte, autores como Brunkhorst por ejemplo,
defienden el concepto normativo de wuna solidaridad
democrdtica definida como un lazo entre ciudadanos libres e
iguales que, en sociedades democraticas nunca son idénticos.

12 T.a idea de una solidaridad universal tiene su rafz en el cristianismo
(“amar al préjimo como a s mismo”), lo que abarca amar al enemigo,
que amplié y se opuso a la idea griega de la solidaridad republicana como
amistad cfvica entre los varones-ciudadanos de la polis. Hauke
Brunkhorst es uno de los principales tedricos sociales que argumenta a
favor de una solidaridad universal como nucleo de la democracia y
propone vias para realizatla politicamente.
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El autor encuentra en Durkheim un concepto de solidaridad
que es adecuado a una sociedad democratica y moderna, en
tanto caracterizada por la diferenciacion funcional, el
pluralismo y la diferencia. En este sentido, la solidaridad de
Durkheim es una solidaridad entre extrafios.

El enfoque de Jurgen Habermas es otro ejemplo de
teorfa que expresa tal conviccion en la posibilidad de una
solidaridad democratica entre diferentes grupos que
conforman una sociedad. Desde el marco de la Teorfa
Critica, su mirada ofrece una interpretacion descriptivo-
normativa” de la solidaridad apropiado para pensar una
sociedad democratica compleja y plural. Habermas sostiene
que la solidaridad, como componente de una moral
universalista,

supera su sentido meramente particular, limitado a
una colectividad etnocéntrica que se cierra frente a
los otros grupos, pierde aquel caricter, que resuena
siempre en las formas premodernas de la solidaridad,
del sacrificio forzado de los individuos en aras de un
sistema de autoafirmacién colectiva.l4

Como desarrollo de una filosoffa social y no
meramente de una sociologfa descriptiva, Habermas recoge
la tradicién sociolégica que entiende la solidaridad como
cohesion social, pero se la explica como garantida por cierta
forma especifica de reconocimiento ético intersubjetivo y en
el marco de una situacion postradicional.

Defiendo el contenido racional de una moral del
igual respeto para cada cual y de la responsabilidad
solidaria universal de uno para con el otro”. (...) El
igual respeto de cada cual no comprende al similar,
sino que abarca a la persona del otro o de los otros

13 La ambigtiedad normativo-descriptiva del uso del término no es un
problema a resolver, sino una tension dialéctica que constituye el nicleo
semantico del término.

1+ HABERMAS. “Justicia y solidaridad”, p. 198.
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en su alteridad. Y ese solidario hacerse responsable
del otro como uno de nosotros se refiere al flexible
“nosotros” de una comunidad que se opone a todo
lo sustancial y que amplia cada vez mas sus porosos
limites. Esta comunidad moral se constituye tan sélo
sobre la base de la idea negativa de la eliminacién de
la discriminacion y del sufrimiento, asi como de la
incorporacién de lo marginado y del marginado en
una consideracion reciproca. Esta comunidad,
concebida de modo constructivista, no es un
colectivo que obligue a uniformizados miembros a
afirmar su propio modo de ser. Inclusién no significa
aqui incorporacién en lo propio y exclusién de lo
ajeno. La “inclusion del otro” indica mas bien, que
los limites de la comunidad estin abiertos para
todos, y precisamente también para aquellos que son
extrafios para los otros y quieren continuar siendo
extrafios. 1

Es evidente la relevancia ética de la discusién
normativa acerca de si sélo es posible la solidaridad entre
miembros de grupos de pertenencia o es posible una
solidaridad ampliada con el extrafio, fuera del circulo de
conocidos —dentro de la comunidad politica o no-. El
pluralismo y el progresivo extrafiamiento que la fracturaciéon
social provoca entre los grupos de una sociedad vuelve clave
la discusion sobre la posibilidad de una solidaridad ampliada
dentro del Estado nacién. Mas aun cuando a la fracturacién
moderna se unen fracturas provocadas por grandes
inequidades. Es la idea de solidaridad como awmistad civica -
aunque en un sentido moderno y desde una interpretacion
mas delgada que la propuesta por Rousseau- que permite dar
estabilidad a una sociedad que pretende ser justa.

15> HABERMAS. La inclusion del otro, pp. 23-24.
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3. Interpretaciones sobre el cardcter de la solidaridad

Existe un segundo aspecto, menos trabajado que el
anterior, que también se encuentra presente en la discusién
sobre el contenido normativo de la solidaridad: la cuestion
de su cardcter. Me refiero a si la solidaridad es interpretada
como una practica reciproca o una ayuda unilateral e
incondicional al otro. Nuevamente el enfoque de Habermas
es también aqui buen ejemplo de la primera concepcién. Su
teorfa social se caracterizan por entender la solidaridad con
inspiracién hegeliana como una prictica reciproca’®. Esto se
desprende del analisis de la dialéctica entre amo y esclavo,
que requiere de un igual movimiento de cada autoconciencia
en el reconocimiento del otro. El nicleo de la solidaridad es
una apreciacion reciproca, en tanto esa es la forma ideal de
reconocimiento (Hoelzl, 2004, p.48.)

Habermas presenta la solidaridad como un nivel de
cohesion social'” que implica un znwolucrarse mutuo con el
bien del otro. Es un movilizarse por otro, una perspectiva
moral que constituye la contraparte de la justicia, en el
sentido que es un punto de vista y una sensibilidad moral
complementaria de ésta (Habermas, 1991, p.199). El
principio de solidaridad tiene su raiz en la experiencia de que

16 En Hegel, la solidaridad es definida como una “intuicion reciproca”, un
modo de reconocimiento en el que los sujetos, aislados unos de otros
por las relaciones juridicas, se vuelven a encontrar en el marco global de
una comunidad ética. La solidaridad es un elemento de reconciliacion que
complementa la perspectiva de la justicia.

17 Para Habermas, la solidaridad es aquello a lo que se orienta y el
cemento del mundo de la vida, articulado por la racionalidad
comunicativa. Esta, a diferencia de la racionalidad meramente
instrumental abandona la esfera individual y sitda el foco de la accién en
la cooperacion entre los sujetos. Los sujetos aspiran a coordinarse a
través de actos de entendimiento haciendo posible el reconocimiento reciproco
entre sujetos. Bajo el aspecto entonces de coordinacién de la accion, la
acciéon comunicativa sirve a la integracion social y a la creacién de
solidaridad (Habermas, 2003, p. 196)
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cada uno tiene que hacerse responsable del otro, porque
todos deben estar igualmente interesados en la integridad del
contexto vital comun del que son miembros. Proteger la
justicia —entendida como la igualdad de derechos y libertades
de los individuos- exige también proteger el bien del préjimo
y el bien comun de la comunidad a la que pertenecen (aunque
bajo una idea débil y discursiva del bien). La realizacion de la
justicia exige como contracara la solidaridad, ya que no se
puede preservar la integridad de los individuos —expresada
en unos ciertos derechos- sin la integridad del mundo de la
vida y las relaciones de reconocimiento reciproco que alli se
dan, en la medida que los sujetos deben su formacién como
tales a estas relaciones (Habermas, 1991, pp. 197-198;
Habermas, 2000, p.27). Son dos caras de una misma moneda:
cuando exigimos justicia, nos tratamos como individuos
inviolables; cuando exigimos solidaridad, nos tratamos como
miembros de una comunidad en la que nos hemos
socializado 'y queremos proteger esas relaciones de
reconocimiento.

Tal conciencia de confraternidad en un mundo de la
vida compartido (Habermas, 1991, p.200) es la situacion
existencial que precede a la argumentaciéon porque sin estar
compenetrados solidariamente uno con la situacién de todos
los otros, no se podria llegar a una solucién apta para el
consenso, a un acuerdo sobre lo justo. La solidaridad, como
la idea de igual trato, es una idea basica que se deriva

de las condiciones de simetria y de las expectativas
de reciprocidad que caracterizan a la accidén
comunicativa, es decir, que cabe encontrarlas
inscritas en lo que mutuamente se atribuyen y de
consumo mutuamente se suponen los implicados en
una practica cotidiana orientada al entendimiento.!®

18 HABERMAS. “sAfectan las criticas de Hegel a Kant también a la Ftica
del discurso?”, p. 28.
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Aunque es una participacién emocional en la suerte
de otra persona, la solidaridad no es una actitud de cuidado,
porque la solidaridad esta libre de privilegios y asimetrias
(Habermas, 1991); es una suerte de simpatia generalizada
compatible con los supuestos de la ética del discurso.

En una perspectiva critica a la anterior, hay quienes
consideran que la solidaridad no puede ser explicada
suficientemente por una teorfa social sobre la base del
supuesto hegeliano de reconocimiento reciproco o el ideal
de la reciprocidad. Hoelzl, por ejemplo, reivindica no olvidar
el origen y fundamento teolégico del concepto, que
entienden como el unico que puede explicar los casos de
sacrificio radical de la vida propia en beneficio de otros
(Hoelzl, 2004) -el caso mas intenso de accién asimétrica de
solidaridad-. Los actos de solidaridad asimétrica —por
ejemplo, cuando alguien pone en riesgo su vida por otra
persona- desafiarfan a las teorfas basadas en la normatividad
de las formas reciprocas de reconocimiento. Ante las
perspectivas de la teorfa social critica y la perspectiva
genealdgicas de la solidaridad, la tesis de Hoelzl es que la
solidaridad no puede ser completamente explicada si no es
considerando una dimensién teoldgica implicita.

Los actos asimétricos de solidaridad solo pueden ser
entendidos si las relaciones intersubjetivas no son
concebidas sobre una base puramente horizontal.
Esto implica decir que estamos forzados a asumir
una referencia trascendental para comprender por
qué alguien da su vida por alguien mis. Y ese
supuesto es un supuesto teologico.!?

Evidentemente, estos actos de solidaridad asimétrica
existen y filésofos como Habermas o Rawls los denominan
acciones supererogatorias (o acciones altruistas). La etimologia de
la palabra indica que estas acciones son concebidas en

19 HOELZL. “Recognizing the sacrificial victim: the problem of
solidarity for critical social theory”, p. 61.
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términos de légica econémica o de mercado: las acciones
supererogatorias no se pueden “pagar’. Por ejemplo,
Habermas ilustra este tipo de acciones describiendo un
dilema en que en un salvataje tres personas toman un bote
que solo puede efectivamente llevar a dos. El problema sélo
puede resolverse con un sacrificio altruista, que no podra ser
exigido de nadie, debe ser voluntario.

Es claro que la solidaridad entendida de este modo
no reciproco o incondicional se deriva de la nocién cristiana
de caritas: un amor al prijimo unilateralmente incondicional. 1a
cuestion sera qué papel puede desempefiar esta acepcion en
una teorfa de la justicia social. Hoelzl pretende que este
concepto sea la base normativa de una teorifa social critica, lo
que lleva el problema de una normatividad fundamentada
metafisicamente. Precisamente este tipo de solidaridad como
caritas a priori trasciende los marcos de un enfoque
posmetafisico. En este sentido, desde la perspectiva
contraria Habermas establece:

La premisa para la ética del discurso es un
pensamiento estrictamente posmetafisico. Asi, la
ética del discurso no puede integrar el completo
potencial de significado expresado por las éticas
clasicas 'y su comprensiéon soteriolégica y
cosmologica de la justicia. 2

También en Paul Ricoeur es posible encontrar una
critica a la idea de “reconocimiento reciproco” como unica
interpretacion de la relacién de reconocimiento, en la medida
en que no es capaz de dar cuenta del don y de la gratuidad
de la entrega al otro (Ricoeur, 2011). En la misma linea, las
éticas feministas del cuidado como la de Iris Marion Young
cuestionan el hecho de que para los filésofos politicos de
inspiracion hegeliana el  reconocimiento  primario sea un
reconocimiento simétrico. Para estas autoras, la relacion

20 HABERMAS. “Justicia y solidaridad”, p.).



62  Estudos de filosofia social e politica: Justiga e Reconbecimento

original de cuidado madre-hijo es la relacién paradigmatica
de reconocimiento, una relacion asimétrica en la que alguien
cuida de otro ser necesitado -nifio, anciano, etc.- (Young,
2007).

Para Buchanan (1997), tanto el uso normativo de
caridad como el de solidaridad suponen una motivacién
altruista. Sin embargo, el caracter altruista de la caridad es
mas pronunciado que el de la solidaridad, porque siempre
una expectativa de reciprocidad esta envuelta en el concepto
de solidaridad. En este sentido, se distingue entre una
solidaridad autobuscada —caracterizada por la cooperacion
mutua pero donde sigue en miras el interés propio- y una
solidaridad altruista —dirigida a los intereses o bienestar de
otra persona- (Dobrzanski, 2005).

Conclusiones

Se ofrecieron en este articulo algunas distinciones
relevantes para abordar los debates sobre la solidaridad en el
mundo actual. Precisar conceptualmente el término es
fundamental a la hora de discernir qué entiende cada
interlocutor por tal nocién y aqui se pretendia una
aproximacion inicial. Considerar los diferentes niveles o el
alcance de la solidaridad de la que se habla —grupal, de la
comunidad politica, internacional-, es referirnos a la
amplitud que tiene para nosotros el concepto a nivel
normativo: alcance restringido si consideramos que sélo es
posible una solidaridad grupal, entre individuos semejantes
o si es posible una solidaridad fuera del grupo de pertenencia
o con extrafios. Aunque estos niveles no son excluyentes, un
desafio clave en este sentido es como poder justificar la
existencia de una solidaridad extracomunitaria o universal.
En segundo lugar, saber qué interpretacion expresa sobre su
cardcter -entender la solidaridad en la dimension de la
reciprocidad y/o en la dimensién de la ayuda incondicional
o unilateral- es el segundo aspecto clave que articula
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diferentes conceptualizaciones. La primera interpretacion
puede ser algo restrictiva e ir contra la acepciéon cotidiana
como apoyo incondicional al necesitado, pero es sin duda
muy util para construir una ética publica. La segunda, en
cambio, que asocia solidaridad al cuidado del otro o caritas -
practica no reciproca e incondicional- parece en primera
instancia sélo exigible para una ética sustantiva. No serfa
descartable, sin embargo, que la ética publica pueda dar
institucionalidad a una solidaridad como caridad en los casos
que el nivel de vulnerabilidad lo amerite o en los casos en
que la reciprocidad sea imposible.
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PERSON, EIGENTUM UND
VERTRAG - DER WILLE AUF
DEM RECHTSWEG IN DIE
BURGERLICHE
GESELLSCHAFT

Christian Lber”

I. Person

Die Prinzipien des abstrakten Rechts und des
Rechtssystems tiberhaupt legt Hegel willenstheoretisch aus.
Sie entfalten sich mit der Entwicklung der Personalitit des
an und fur sich seienden Willens, die sachlich nichts anderes
als der personifizierte allgemeine Wille des Staates ist. Als
Moment des an und fir sich seienden Willens interpretiert
Hegel auch die abstrakte Rechtsperson. Im abstrakten Recht
gewihrleistet der allgemeine Staatswillen dem Willen in
seiner Elementargestalt als atomistisch vereinzeltem
Einzelwillen eines Subjekts die Selbstbehauptung seiner
abstrakten Freiheit in der Welt (§ 34)".
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! Hegel fasst das Recht als Objektivierung der Zwecktitigkeit des
allgemeinen, tiberindividuellen Willens, der den freien Willen will (§§ 28,
29), durch die der freie Wille und damit auch der individuelle freie Wille
ein Dasein erhilt (§ 29). Der Begriff des Rechts besagt: Durch den
allgemeinen Willen des Staates soll der (individuelle) Wille frei wollen
dirfen. Hegels Willenstheorie (§§ 5-29) ist durch die Spannung zwischen
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Diese so interpretierte willenstheoretische Ableitung
des Personbegriffs ldsst erkennen, dass die Subsumtion
unter das abstrakte Recht aus einem Subjekt eine Person
macht, die nur den Aspekt der abstrakten, die besonderen
Inhalte und Zwecke des Willens nicht bertcksichtigende
Allgemeinheit des Willens betrifft. Der Begriff der Person
bezeichnet erstens den atomistisch vereinzelten Einzelwillen
eines Subjekts in seiner abstrakten Allgemeinheit.
Rechtsperson ist also Privatperson. Im Begriff der Person
liegt zweitens das Bewusstsein des Subjekts von sich als ganz
inhaltsleeres, unbestimmtes selbstbeztgliches Ich, an das alle
besonderen Willensregungen des Subjekts gekniipft sind >
Die Gleichheit aller Einzelsubjekte, die im Personbegriff
gedacht wird, besteht darin, dass sie iber ein solches
abstraktes Selbstbewusstsein verfiigen. Der Personbegriff
spricht die Unantastbarkeit und Berechtigung dieses Aspekts
der Willensfreiheit aus.

iberindividuellem Begriff des Willens und empirischem Einzelwillen
gekennzeichnet. In diesem Spannungsverhiltnis ist die Ableitung des
Rechts situiert.

2 Gegen Michael Quantes Versuch der Ableitung des Personbegriffs aus
dem Begriff des Willens tberhaupt (vgl. ders. ,Die Personlichkeit des Willens*
als Prinzip des abstrakten Rechts. Eine Analyse der begriffslogischen Struktnr der
§§ 3440 von Hegels Grundlinien der Philosophie des Rechts. In: G.W.F.
HEGEL. Grundlinien der Philosophie des Rechts. Ludwig Siep (Hg.).
(Reihe: Klassiker Auslegen. Otfried Hoéffe (Hg). Bd.9). Berlin:
Akademie-Verlag, 1997, S. 73-94) weist Friederike Schick darauf hin,
dass die wesentliche Bestimmung von Personalitit abstraktes
Selbstbewusstsein zu sein, nicht mit dem weiter gefassten Begriff des
Selbstbewusstseins praktischer Subjektivitit zusammenfillt, dass das
Personsein des Subjekts also nicht aus den allgemeinen Bestimmungen
menschlicher Subjektivitit ableitbar ist (vgl. F. SCHICK. Der Begriff der
Person in Hegels Rechtsphilosophie. Uberlegungen zu den §§ 34-41 der
\ Grundlinien der Philosophei des Rechts”. In: Recht ohne Gerechtigkeit?
Hegel und die Grundlagen des Rechtsstaates. Mirko Wichke, Andrzej
Przylebski (Hg.). Wiirzburg: Kénigshausen & Neumann, 2010, S. 71).

3 Gegeniiber dem Begriff der Personlichkeit ist Person der drmere
Begriff, die abstrakte Weise, wie sich die Personlichkeit zu sich selbst
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Die Rechtstahigkeit ist direkt an den Personbegriff
gebunden, der damit die Grundlage der Rechtsordnung
ausmacht, weil die bewusste Selbstbeziiglichkeit des Subjekts
die Bedingung dafir ist, ihm Zurechnungsfihigkeit und
Verantwortlichkeit fiir seine Handlungen zuzuschreiben (§
36). In seiner wissenden Selbstbeziiglichkeit kann das
Subjekt sich selbst und seine Willensregungen kontrollieren.
Als Person wird das Subjekt rechtsfihig, d.h. es hat die
Kompetenz zum Innehaben von Rechten und Pflichten.

Das Rechtsgebot besagt, ,,se/ ezne Person und respektiere
die  anderen als  Personen (§ 306). Die wechselseitige
Anerkennung der Subjekte als Personen erlaubt ihnen
tberhaupt erst Personen zu sein. Wihrend die
Selbstbeziechung der Person als solche noch keine
Rechtsbeziehung ist, ist die wechselseitige Anerkennung der
Personen als freie und gleiche ein Rechtsverhiltnis, das die
Unantastbarkeit des geduB3erten Willens der Person zugleich
beschrankt.

Bekriftigt wird dies mit der Feststellung, dass in der
wechselseitigen Anerkennung der Subjekte als Personen eine
Abstraktion von der Besonderheit des Willens liegt (§ 37).
Die Besonderheit des Willens ist im Begriff der Person eben
nicht berticksichtigt. Es kommt weder auf die besonderen
Interessen noch auf die Einsicht und Absicht der Subjekte
an, sondern auf ihr rechtliches Verhalten sich selbst und
anderen gegentiber.

Hegel betont, dass das Rechtsgebot dem Inhalt nach
ein Rechtsverbot ist. Anders als beim moralischen Imperativ
ist es nicht notwendig, dass man das, was das Recht einem
erlaubt, voll ausschopft. Das Rechtsgebot, sei eine Person

verhilt, in der die Fiille der konkreten Bestimmungen, die diese an sich
hat, keine Rolle spielt (§ 35, §37). Die Ambivalenz des Personbegriff
zwischen Hohem und Niedrigem (§ 35 N) liegt darin, dass er einerseits
ein notwendiges Moment des Willens als Personlichkeit ist, das rechtlich
gesichert werden muss, andererseits hierin der Wille der Personlichkeit
in seiner Besonderheit noch nicht realisiert ist.
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und respektiere die anderen als Personen, ist daher seinem
Inhalt nach ein Rechtsverbot, das besagt, dass die
Verfolgung der besonderen Interessen der Subjekte unter
der Bedingung zu erfolgen hat, ,,die Personlichkeit und das
daraus Folgende nicht zu verletzen’ (§ 38), wozu neben der
korperlichen Unversehrtheit auch die Ehre zihlt. Mit dem
Personenstatut der Subjekte ist daher ebenso unmittelbare
Gewalt zwischen ihnen ausgeschlossen wie die
Selbstversklavung der Subjekte. Gesellschaftliche Herrschaft
kann es unter den Bedingungen des abstrakten Rechts nur
als sachlich vermittelte geben.

Zusammenfassend ldsst sich sagen: Selbstbezug und
intersubjektiver Bezug sind konstitutiv fir den Begriff der
Rechtsperson®. Gegentiber der angedeuteten
gesellschaftlichen Bestimmung der Person fillt Hegel
zurlck, wenn er alle weiteren Bestimmungen der Person aus
ithrem Verhiltnis zur Natur herleitet. Die Person
verwirkliche sich und ihre Freiheit in Beziehung auf die
Natur im Besitz und Eigentum. Hegel entfaltet Besitz und
Eigentum also im Rahmen einer solipsistischen
Willenstheorie (§ 41).

I1. Eigentum

Hegel unterscheidet Eigentum von Besitz. Eigentum
ist das Recht zur Verfigung iiber Dinge im Unterschied zum
Besitz als dem blo3 praktischen Haben von Dingen.
Eigentum bedeutet also nicht lediglich ein bloBes Verhiltnis
einer Person zu einer Sache, sondern das exklusive
Verhiltnis dieser Person zu anderen Personen im Hinblick
auf eine Sache, ist also ein exklusives gesellschaftliches

4 Vgl. Kurt SEELMANN. Selbstwiderspruch als Grund fiir Rechiszwang,
Fremdbestimmung von Lebenssinn? In: Anfang und Grenzen des Sinns.
Brigitte Hilmer, Georg Lohmann, Tilo Wesche (Hg.). Weilerswist 20006,
S. 250-263, bes. S. 260-263.
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Verhiltnis. Eigentum ist das ausschlieBende
Verfugungsrecht einer Person in Bezug auf Dinge, das die
exklusive Sphire zhrer Freiheit ausmacht (§ 45). Doch an
dieser Bestimmung hilt Hegel nicht konsequent fest, weil er
Besitz und Eigentum als zwei Seiten eines Verhiltnisses
denkt, das fur ihn im Ganzen ein Besitzverhiltnis ist.
Dementsprechend interpretiert er Eigentum als Vollendung
der Besitznahme; er unterschligt die spezifische Sozialitit
des Eigentums. Als Ursache dieser Ambivalenz, der ich im
Folgenden nachgehen werde, kann Hegels solipsistische
Willenstheorie angesehen werden °.

Entscheidend ist Hegels FEinsicht, dass beim
Eigentum das Wesentliche nicht darin besteht, wie der Besitz
Mittel zur Bedurfnisbefriedigung zu sein, sondern dass das
Eigentum seinen Zweck in sich selbst, nimlich im
Ausschluss anderer von diesen Dingen hat und dass darin
das Rechtliche des in Eigentum verwandelten Besitzes liegt
(§ 45 Zus.).

Obgleich Hegel festhilt, dass das Eigentum im
Unterschied zum Besitz niitzlicher Dinge fir den Gebrauch

5 Subjekt von Person und Eigentum ist der Wille als ,,ausschlieffende
Einzelheit“ (§ 34, § 39). Diese Einzelheit musste Hegel als andere
ausschlieBende Einzelheit und damit als soziale fassen. Doch fasst er sie
primdr als negative Beziehung auf Anderes (§ 13). Die Bezichung auf
Andere hat daher in seiner Lehre von Person und Eigentum — wie Hegel
selbst bemerkt — einen marginalen Status (§ 29 N, § 38 N). Aufgrund des
Solipsismus  seiner Willenstheorie vernachlissigt Hegel die soziale
Ausschlussseite  des Eigentums und fasst dieses einseitig als
Freiheitsrealisierung der Person beziiglich einer Sache. Zur Abblendung
von Intersubjektivitit in Hegels Willenskonzeption und ihren Griinden
vgl. Michael THEUNISSEN. Die verdringte Intersubjektivitit in Hegels
Philosgphie des Rechts. In: Dieter Henrich, Rolf-Peter Horstmann (Hg.).
Hegels Philosophie des Rechts. Die Theorie der Rechtsformen. Stuttgart
1982, S. 317-381, bes. S. 329-335. Vgl. auch Karl Heinz ILTING.
Rechtsphilosophie als Phanomenologie der Freibeit. In: Hegels Philosophie des
Rechts. Die Theorie der Rechtsformen. Dieter Henrich, Rolf Peter
Horstmann (Hg.). Stuttgart 1982, S. 233.
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die gegen die Bedirfnisbefriedigung gleichgtltige exklusive
Sphire der Willensfreiheit ist, ist sich Hegel tber das
Verhiltnis von Besitz und Eigentum im Unklaren, indem er
beides als zwei Seiten eines Verhiltnisses denkt, das er im
Ganzen als ein Besitzverhiltnis fasst. Daher hilt er es fur
notwendig, bei der Bestimmung des Eigentums ausfihtlich
auf Besitznahme, Gebrauch und die Nitzlichkeit einer Sache
einzugehen.

Die Einteilung des Eigentumskapitels in
Besitznahme, Gebrauch und Entiulerung dokumentiert die
nicht zureichende Unterscheidung des FEigentums vom
Besitz, weil sie entlang der ,niheren Bestimmung im
Verhiltnis des Willens zur Sache® (§ 53) erfolgt. Das Defizit
Hegels in der Bestimmung des Eigentums liegt darin, dass er
das Figentum zwar nicht mit dem Besitz einer niitzlichen
Sache, der seinen Zweck im Gebrauch derselben hat,
identifiziert, dass er aber doch behauptet, dass das Eigentum
in einem positiven Verhiltnis zum Gebrauch und zum
Nutzen einer Sache steht. Das Eigentum verwirkliche sich
im Gebrauch der Sache, sei somit die genuine Sphire der
Freiheit der Person, die es ihr ermdglicht und erlaubt, ihrer
Bediirfnisbefriedigung nachzugehen®.

Auf der anderen Seite und im Widerspruch dazu
erfahrt man erstens, dass ohne Eigentum kein Gebrauch der
Sache stattfinden kann, dieser also jenem nachgeordnet ist (§
59 Anm.), und zweitens, dass der Gebrauch gar nicht Zweck
des Eigentums ist und der springende Punkt des Eigentums
nicht verloren geht, wenn der Eigentiimer die niitzlichen
Dinge, tber die er verfiigt, nicht gebraucht (§ 62). Drittens

¢ Hésle folgt der Figentumsauffassung Hegels, wenn er sagt: ,,.Der
Zweck des Rigentums ist der Gebrauch* (vgl. Vittorio HOSLE. Moral und
Politik. Grundlagen einer Politischen Ethik fiir das 21. Jahrhundert. Minchen
1997, S. 825). Er ubersieht die mit dem modernen Eigentum gegebene
Scheidung zwischen Gebrauchen und eigentimlichem Verfiigen, der der
marktwirtschaftlichen Verdoppelung aller Giuter in Gebrauchswert
einerseits und Tauschwert andererseits entspricht.
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wird darauf aufmerksam gemacht, dass auch dann, wenn der
Eigentimer an der Benutzung der Dinge kein Interesse
zeigt, andere, die sie gut gebrauchen konnten, nicht
gebrauchen dirfen (§ 62 Anm.). Von der positiven
Beziehung des Eigentums zur Bedurfnisbefriedigung bleibt
also wenig tibrig. Damit betont Hegel den Unterschied von
Eigentum und Besitz, den er bestindig dementiert.

Der Abschnitt iiber die Entdu3erung des Eigentums
leitet Gber zum Vertrag. Insofern Hegel das Figentum nur
unzureichend vom Besitz unterscheidet und deshalb an den
Gebrauch der Sache bindet, stellt sich die Frage, wie ich die
Sache noch entidullern kann, wenn ich sie verbraucht habe.
Eine Antwort wire, dass ich einen Teil meiner Sache
vetbrauchen, einen anderen Teil aber entdullern kann, dass
ich verschiedene Willensverhaltnisse zur Sache eingehen
kann. Die Grundkategorie des abstrakten Rechts ist die
»Moglichkeit“  (§ 37 Zus). Wire jedoch die
Aufeinanderfolge  der  verschiedenen Formen des
Willensverhiltnisses beziiglich einer Sache nur eine
mogliche, konnte nicht die von Hegel behauptete
Notwendigkeit der Entiulerung des Eigentums erklirt
werden (§ 41).

Unter der Bedingung, dass alle Sachen Eigentum
geworden sind, kann der Figentumserwerb sich nicht mehr
auf Besitznahme beschrinken, ebenso wenig kann sich das
Eigentum im Verhiltnis des Gebrauchs der Sache
erschépfen. Ich kann dann nur Eigentum erwerben, indem
ich mich meines Eigentums entdul3ere. In der Universalisierung
des Eigentums liegt die Notwendigkeit seiner Entiuflerung.

Hegel ist der Auffassung, dass ein Lohnvertrag nur
dann moglich sei, ohne den Arbeiter selbst zum Eigentum
des anderen zu machen, wenn derjenige, der seine
Arbeitskraft einem anderen entdullert, diesem seine
Arbeitskraft nur zu einem ,,iz der Zeit beschrankten Gebrauch®
(§ 67) Gberlasse. Das Entscheidende dieser Beschrinkung
wird durch den Kontrast zwischen Tagelohner und Sklaven
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verdeutlicht (§ 67 Zus.). Hegel sicht, dass in der Lohnarbeit
der Gebrauch der Arbeitskraft, den ein anderer davon
macht, und ihre EntduBlerung durch ihren FEigentiimer,
durch die dieser den Wert seiner Arbeitskraft zuriickerhalt,
zusammenfallen. Hegels Begriff des Eigentums terminiert
hier also in dem durch die Verallgemeinerung des Eigentums
gegebenen Lohnarbeitsverhaltnis, das auf Marx vorausweist.

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass Hegels
Eigentumstheorie die historische Genese des Eigentums
durch Besitznahme und die rechtliche Geltung des
Eigentums verschleift. Sie ist ein Dokument des
untergehenden  Feudalismus und der sich gerade
durchsetzenden burgerlichen Gesellschaft bzw. des sich
ankiindigenden Kapitalismus. Paradigma seiner Theorie ist
das Figentum an Grund und Boden. Die Trennung der
rechtlich anerkannten privaten Verfigungsmacht von
Personen uber Grund und Boden von den besonderen
O6konomischen Bedingungen seines Gebrauch ist Resultat
der Auflosung der feudalen Gesellschaftsordnung, in der das
Grundeigentum das Zentrum der 6konomischen, sozialen
und politischen Organisation der Gesellschaft war’. Damit
erst erhilt das Grundeigentum den Charakter des ,,freie/n],
volle/n] Eigentum([s]“ (§ 62), das ein Recht auf Tribut (Miete,
Pacht etc.)) fir Aufenthalt (Wohnen) und Nutzung
(Nahrungsmittelproduktion, —Rohstoffe, Verkehrswege)
begrindet. Es wird somit Mittel der Geldvermehrung und
daher eine beliebte Anlagesphire von Kapital.

7 Die Verwandlung des feudalen Grundeigentums in modernes
Privateigentum war mit der Befreiung der horigen Bauern und der
Enteignung der auf dem feudalen Grundeigentum frei wirtschaftenden
Bauern verbunden, die damit in das neu entstehende Proletariat
tbergingen.
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ITI. Zum Verhiltnis von Person und Eigentum

Hegels Herleitung des Eigentums aus dem
Verhiltnis der Person zur Natur resp. zur dul3erlichen Sache
verkehrt die logische Reihenfolge von FEigentum und
Person. Wie Hegel selbst weil3, ldsst sich Figentum nicht
lediglich aus dem Verhiltnis des Willens zur Natur resp. zur
auflerlichen Sache ableiten. Der Zweck des Eigentums liegt
nicht darin, dass man eine Sache besitzt, um mit ihr das
Mittel seiner Selbsterhaltung zu haben, sondern in ithm selbst
(§ 45 Anm.). Nicht wegen des besonderen Interesses an einer
Sache wird diese angeeignet (= Besitz), sondern unabhingig
von der besonderen Niutzlichkeit einer Sache geht es um das
andere Subjekte ausschlieBende souverine Verfugungsrecht
des freien Willens tber eine Sache (zus de re perfecte disponends),
die damit dem Zugriff anderer und der Allgemeinheit
entzogen ist®. Mit dem Rechtsinstitut des Eigentums wird die
Gleichung von Nutzen und Eigentum allgemeinverbindlich,
und zwar derart, dass jeder Nutzen vom erworbenen
Eigentum abhingt. Ob diese Gleichung fiir die Eigentiimer
in einem positiven oder negativen Sinne aufgeht, ist durch
den Umfang und die Qualitit des Eigentums bedingt.

Nicht der Wille als Person macht das Eigentum
notwendig, sondern umgekehrt ist im FEigentum die
spezifische Formbestimmung des Willens als Person
begriindet. Der mit dem Eigentum gegebene Gegensatz der
Interessen der gesellschaftlichen Subjekte macht die
wechselseitige Anerkennung der Subjekte als Personen
notwendig, die im Rechtsgebot ,,se/ eine Person und respektiere

8 ,Das dullere Meine ist dasjenige, in dessen Gebrauch mich zu stren
Lision sein wiirde, ob ich gleich nicht im Besitz desselben (nicht Inhaber des
Gegenstandes) bin“. (Immanuel KANT. Metaphysik der Sitten. In: Werke
in zwolf Binden. Wilhelm Weischedel (Hg.). Frankfurt am Main 1968.
Bd. VIIL I § 5, BA 62).
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die anderen als Personen (§ 36) zum Ausdruck kommt. Dieses
Rechtsgebot grundet also im Interessengegensatz der
Subjekte als Eigentiimer. Wieso miisste man sonst den
Respekt voneinander als Personen den Subjekten gebieten,
wenn nicht deswegen, weil deren Interessen so beschaffen
sind, dass sie bestindig aneinander geraten? Hegel notiert:
,»Eigentunr: Kollision, Neid, Feindschaft, Streit, Kriege* (§ 46
N). Da das Gebot der wechselseitigen Anerkennung der
Subjekte als Personen auf ihrem Interessengegensatz als
Eigentimer beruht, wird dieser durch dieses Gebot auch
nicht beseitigt, sondern lediglich durch den Staat in eine
zivile Verlaufsform gebracht.

Im Abschnitt iiber die Rechtsperson hat Hegel den
Personbegriff lediglich abstrakt bestimmt: Person ist die
Bestimmung der formellen Allgemeinheit des fiir sich freie
Willens eines isolierten einzelnen Subjekts, die dessen
besonderen Inhalte und Zwecke nicht berticksichtigt (§ 35),
wobei der Personbegriff die Unantastbarkeit und
Berechtigung dieses Allgemeinheitsaspekts der
Willensfreiheit ausspricht.

Die richtige Reihenfolge von Eigentum und Person
macht sich in der Eigentumstheorie nun darin geltend, dass
Hegel hier den abstrakten Vorentwurf des Personbegriffs
konkretisiert. Erst vom Eigentiimersein der Subjekte wird
rickwirkend verstindlich, warum der Wille als Wille eines
vereinzelten FEinzelnen auftritt, an dem Hegel den
Personbegriff im Abschnitt tber die Rechtsperson
festmacht. Schliefllich zeigen die Konkretisierungen des
Personbegriffs, die Hegel im Eigentumskapitel vornimmt,
dass mit dem Personbegriff das Eigentumsverhiltnis
beziiglich der Dinge in das Selbstverhiltnis der Subjekte
einwandert (§§ 47, 48, 57). Person ist ein Subjekt, das
niemand anderem, sondern nur sich selbst gehort, das ein
exklusives Besitz- resp. Eigentumsverhiltnis zu sich selbst,
seinem Korper und seinen geistigen Fahigkeiten hat.
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Die Internalisierung des Eigentumsverhiltnisses
beztiglich der Sachen in das Selbstverhiltnis des Subjekts im
Personbegriff macht auch verstindlich, warum der
substistenzunfihige mittellose arme Mensch im Sinne des
burgerlichen Zivilrechts niemand anderem gehért als sich
selbst. Er definiert das, was ,sachlich® an seiner Person
nutzlich und nutzbar ist, nimlich sein Arbeitsvermdégen als
sein Higentum. Vom Standpunkt des FEigentumsrechts
erscheint es, wie Hegel sagt, tatsiachlich als eine ,,rechtliche
Zufilligkeit®, ,,was und wievie/ Ich besitze* (§ 49). Damit
konkretisiert  sich  auch  das  Rechtsgebot:  Die
Interessenkollisionen der gesellschaftlichen Subjekte haben
sich — gleichgtiltigc was und wieviel sie als Eigentimer
besitzen, sei dies nun Grund und Boden, Kapitalvermogen
oder Arbeitskraft — unter Anerkennung von Eigentum und
Person zu vollziehen.

Das Prinzip des FEigentums kann durchaus in
Widerspruch zum Reproduktionszweck geraten. Soll das
Eigentum, gerade weil individuelle Reproduktion nicht sein
Zweck ist, dennoch als deren Mittel fungieren, dann muss an
dieser Stelle der Staat eingreifen. Bei Behandlung des
Notrechts (§ 127) ordnet Hegel das Recht auf Leben dem
Recht auf Figentum tber. Zum Zwecke der Lebensrettung
konne das Eigentumsrecht sogar verletzt werden (§ 127
Zus.).

Zusammenfassend ldsst sich sagen: Hegels eigene
Uberlegungen zum Begriff der Person legen nahe, dass die
Kategorie der Person den Begriff des Eigentums zur
Voraussetzung hat und nicht das Erste ist. Kritisch gegen
Hegel ist also festzuhalten, dass der Personbegriff als Prinzip
des abstrakten Rechts eine gesellschaftliche
Formbestimmung des Willens darstellt, der bestimmte
gesellschaftliche  Verhiltnisse voraussetzt, die diese
Formbestimmung des Willens notwendig machen, dass sich
das Personsein also nicht aus dem Begriff des Willens ergibt.
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IV. Vertrag

Hegels Vertragslehre gehort zum Besten seines
groen Lebenswerks. Der Vertrag ist die Wahrheit des
Eigentums, insofern in ihm die intersubjektive Beziehung
explizit wird, die im Eigentum als exklusivem Dasein des
Willens der Person implizit enthalten ist. Im Vertrag wird
Eigentum lediglich ,,vermittels eines anderen Willens* (§ 71)
erworben. Hegel unterscheidet daher Eigentumserwerb
durch Besitznahme und Eigentumserwerb durch Vertrag.
Dieser zeichnet sich dadurch aus, dass ich auf den Willen
anderer angewiesen bin, einem Willen, der in der zu
erwerbenden Sache steckt, die ich nicht habe, aber brauche.
Die Vertragsmaterie ist nicht nur eine Sache, sondern das
gegenstindliche = Korrelat  eines  anderen  Willens.
Eigentumserwerb durch Vertrag kommt daher nur zustande,
wenn sich der andere Wille aus seiner Sache zurlickzieht.

Der Vertrag ist nach Hegel in seiner Rechtsvernunft
notwendig, weil er wie das Eigentum Selbstzweck ist. In thm
kommt ein gemeinsamer Wille zustande, aber nicht wie das
gewoOhnliche Bewusstsein meint, wegen des beiderseitigen
Nutzens der Beteiligten, sondern um die Bedingungen
festzulegen, nach denen sich die Vertragspartner ihre
Gebrauchsgiiter, die sie als Eigentum den anderen jeweils
vorenthalten, also gerade das nicht haben, was sie brauchen,
und was sie brauchen nicht haben, ibereignen. Damit
wendet Hegel die Anerkennung der Vertragspartner als
Personen und Eigentiimer, die aufgrund ihrer durch ihren
wechselseitigen ~ Ausschluss — gestifteten  Abhangigkeit
voneinander erforderlich wird, ins Positive und interpretiert
sie als entscheidendes Moment der Verallgemeinerung des
subjektiven Willens (§ 71 Zus.).

In der Grundlegung seiner Vertragslehre fasst Hegel
den Vertrag als Prozess eines sich darstellenden und
vermittelnden  Widerspruchs. Hegel redet hier von
Widerspruch, weil ,,Ich®“ im Vertrag ausschlieBender
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w~Eigentimer [...] bzn und bleibe und in der Identitit mit dem
anderen Willen zugleich ,,aufhire, Eigentimer zu sein® (§ 72),
weil ich meine Sache weggebe. Wie kann ich Eigentiimer
sein und bleiben, indem ich aufhére, Eigentiimer zu sein?
Die Frage ist, wie die Vermittlung dieses Widerspruchs
geschieht.

Den erorterten Widerspruch des Vertrags legt Hegel
als SelbstentduB3erung des Eigentimerwillens aus, die den
,,Charakter einer Ieranderung® hat. Die Gemeinsamkeit oder
Identitit der Willen im Vertrag ist nicht nur eine
Vergegenstindlichung der exklusiven Meinigkeit meines
Willens in einer Sache wie beim Eigentum, sondern eine
unter den Bedingungen der Universalisierung des Eigentums
notwendige Selbstentduflerung meines exklusiven
Eigentimerwillens. ~ Diese  ist eine  verandernde
Selbstentdullerung, weil ich mich dadurch in die Geweinschaft
eagentumswechselnder Eigentiimer einrethe als einer unter anderen.
Der Vertrag konstituiert somit die ,,Einbeir” (§ 73) sich
ausschlieBender Eigentiimerwillen, in der sie ihren
ausschliefenden Eigentiimerwillen aufgeben und diesen
zugleich behalten.

Der Widerspruch des Vertragsverhiltnisses findet
seine Verlaufsform in der Vermittlung, dass jeder in_Aufhiren
des Eigentiimerseins Eigenttimer blebt, indem er es wird (vgl.
§ 74). Jeder wird im Vertrag Eigentimer, indem er im
Weggeben der besonderen Sache das Allgemeine dieser
Sache, ithren Wert, zuriickerhilt (vgl. § 77).

Obgleich der Vertrag in der Genese der objektiven
Allgemeinheit des Staatswillens von entscheidender
Bedeutung ist, weist er ein Defizit auf: Weil die
kontrahierenden Willen sich als Privatpersonen zueinander
verhalten, beruht der Vertrag 1. auf der Willktir der
VertragschlieBenden, 2. ist die realisierte Identitdt nur eine

9 Vgl. Michael THEUNISSEN. Die verdringte Intersubjektivitit in Hegels
Philosgphie des Rechts. In: a. a. O., S. 362.
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durch die Vertragsparteien hergestellte Gemeinsamkeit,
keine dem Einzelwillen vorausliegende Allgemeinheit und 3.
findet die Vermittlung nur an einer ,,eingelne/n] dufSerliche/n]
Sache* (§ 75) statt.

Aus diesen Grunden kénnen Ehe und Staat nach
Hegel nicht vertragstheoretisch gefasst werden (§ 75 Anm.).
Hegel zielt darauf, die nur ,an sich seiende Identitit® (§ 81)
des Staates, die im Vertrag vorausgesetzt ist, zu entwickeln.
Entwickelt ist sie im Staat als der objektiven Allgemeinheit
des Willens. Weil die Gemeinsamkeit im Vertrag die
Identitit des allgemeinen Staatswillens voraussetzt, kann der
Staat nicht aus dem Vertrag begriindet werden. Man kidme in
den fehlerhaften Zirkel, den Staat im  Vertrag
vorauszusetzen, der doch allererst durch den Vertrag
zustande kommen soll.

Dass der Vertrag die Zwangsgewalt des Staates
voraussetzt, zeigt sich am Ubergang zum Unrecht. Weil die
kontrahierenden Parteien sich nur punktuell zu einem
gemeinsamen Willen verbinden, bleiben sie besondere
Willen, die sich daher sowohl gegen ihren gemeinsamen
Willen stellen kénnen als auch gegen das, was ,,a7 sich Recht®
(§ 81) ist, d.h. gegen die legitime staatliche Rechtsordnung
Uberhaupt.

Der Grund, aus dem der Vertrag geschlossen wird,
das besondere Interesse an dem Eigentum des anderen, ist
zugleich der Grund dafiir, dass die Vertragsparteien den
Vertrag nicht unbedingt erfilllen wollen. Es liegt also gar
nicht in der Macht der Beteiligten, ihre Gemeinsamkeit, die
sie wegen ihrer Abhingigkeit voneinander eingehen miissen,
zu gewihrleisten. Da im Vertrag selbst die Méglichkeit seiner
Verletzung angelegt ist, sind die VertragschlieBenden auf
eine iiber ihnen stehende souverine Gewalt angewiesen, die
threm gemeinsamen Vertragswillen Geltung verschafft.

Die Staatstheoretiker der Neuzeit stehen vor dem
Problem, einerseits von der Willktrfreiheit der Individuen
auszugehen, andererseits diese Freiheit mit einer
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Staatsgewalt zusammen zu denken, die per Recht und
Gesetz die Koexistenz der freien Individuen garantieren
kann. Hegel lehnt die vertragstheoretischen
Losungsversuche dieses Problems ab. Die Losung Hobbes*
ist ein Staat, der als souverine Zwangsgewalt die Freiheit der
Individuen 4uBerlich einschrinkt, von der Vernunft der
Individuen aber nicht mehr verlangt als die Anerkennung
der Notwendigkeit dieser Einschrinkung fiir die Erhaltung
des Friedens. Dem steht die Lésung Rousseaus gegeniiber,
die Staatsgewalt als wolonté générale zu denken und den
partikularen Willen zu diesem allgemeinen Willen zu bilden.
Hegel sympathisiert zwar mit der Rousseauschen Losung,
lehnt sie aber doch ab, weil hier der allgemeine Wille
vertragstheoretisch aus dem FEinzelwillen hervorgeht und
von diesem abhingig bleibt (§ 258 Anm.).

Hegels Strategie ist, durch den Bildungsprozess den
Einzelwillen so zum allgemeinen Willen emporzuarbeiten,
dass Recht und Staat ihren Gewaltaspekt gleichsam
abstreifen. Das abstrakte Recht ist zwar noch Zwangsrecht
(§ 94). Aber schon mit dem Ubergang vom abstrakten Recht
zur Moralitit verschiebt sich der Akzent von der dulleren
Sanktion zur moralischen Konstitution des allgemeinen
Willens (§ 103). In Hegels Begriff des Staates ist es
schlieB3lich die zur praktizierten Sitte gewordene Moral der
Staatsbiirger, die den Staat zusammenhilt und mit sittlichem
Geist erfullt, so dass anstelle der staatlichen Autoritit die
Macht der zur Gewohnheit gewordenen staatsbiirgerlichen
Gesinnung tritt (§ 268 Zus.). Zwar ist unabweisbar, dass die
Biirger mit ihrer Gesinnung die staatsbiirgerliche Ordnung
erhalten und festigen. Doch gehéren staatsbirgerlich
praktizierte Moral und die duf3erlich zwingende Staatsgewalt
zusammen. Hegels Ideal ist das Ideal eines Staates, dessen
Gewalt in dem Mafl3e nicht fiir sich hervorzutreten braucht,
indem er in der sittlichen Gesinnung seiner Burger lebt.
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V. Besonderheiten der Vertragstheorie Hegels

Hegel teilt die Vertrage in formelle und reelle Vertrige
ein, dh. in Schenkungs- und Tauschvertrige (§ 76)".
Schenkungsvertrige sind gegentber Tauschvertrigen
defizitir, weil nur in letzteren eine wechselseitige
Eigentumsiibertragung erfolgt, wihrend es sich bei
Schenkungsvertrigen um einseitige
Eigentumsiibertragungen handelt. Zu den
Schenkungsvertrigen werden das Verlethen von Sachen,
zinslose Darlehen und unentgeltliche Verwahrung (depositunz)
gezihlt. Zu den Tauschvertrigen gehéren neben dem
eigentlichen Tausch, auch Kauf-, Miet-, Lohn-, Dienst- und
Werkvertrige sowie der Mandatsauftrag.

Daneben gibt es eine dritte Gruppe, ,,die
Vervollstandigung eines 1Vertrags (cantio) durch Verpfandung (§
80). Hier wird dem einen Vertragspartner, der zuerst leistet,
eine Garantie gegen das Ausbleiben der Leistung des
anderen Vertragspartners in Form eines Kredits gegeben. Im
deutschen  Zivilrecht werden diese Vertrige als
obligatorische bzw. schuldrechtliche Vertrige von den
dinglichrechtlichen unterschieden.

Hegels Priferenz fur reelle Vertrage fithrt dazu, dass
er die /Jaesio enormis |[uibermiflige Vertragsverletzung] als
rechtsverniinftig verteidigt (§ 77). Da fiir den reellen Vertrag
konstitutiv ist, dass ich ebenso Eigentiimer bleibe wie ich
authore, einer zu sein, muss nach Hegel im Tausch die
Wertdquivalenz der getauschten Sachen erhalten bleiben.
Hegel schrinkt mit seiner Uberlegung eine rein formal
verstandene Privatautonomie ein und pliddiert fiir materiale
Vertragsgerechtigkeit.

Zugleich fillt Hegel mit dem Rickgriff auf diese
rémisch-rechtliche und mittelaltetliche Bestimmung hinter

10" Hegel orientiert sich bei der Einteilung der Vertrige an
Vertragseinteilung Kants in Metaphysik der Sitten. a.a.0. 1 § 31, AB 118ff.
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sein eigenes Vertragsmodell zuriick, das von der
Ubereinkunft zweier Willen ausgeht, wihrend die Lehre von
der laesio enormis, mit der Wuchergeschifte verhindert werden
sollten, eine dritte Instanz, die Wertiquivalenz der
Leistungen voraussetzt, so dass nicht nur formal die
vertragliche Ubereinkunft, sondern auch die materiale
Wertbasis des Vertrags abgesichert werden muss. Aus dieser
Besonderheit folgt, dass es fir Hegel nur eingeschrinkt
Schuldvertrige, sog. obligatorische Vertrige geben darf, was
mit der Ablésung des Wuchers durch den Kredit als Mittel
des industriellen und kommerziellen Kapitals obsolet
geworden ist.

Die Modernitit von Hegels Vertragstheorie zeigt
sich darin, dass fur Hegel der Eigentumswechsel bereits
schon mit der vertraglichen Ubereinkunft, also mit
Vertragsabschluss eintritt, nicht erst durch die Leistung der
Vertragserfillung, die er als bloBen Besitzwechsel fasst (§
78). Er bekriftigt diese Auffassung durch den Ruckgriff auf
das romische Rechtsinstitut der Stipulation, bei der die
vertragliche Willensauf3erung mit formlicher
Ausdriicklichkeit vollzogen wird (§ 79). Mit dem Grundsatz,
dass  Eigentumsibertragung  nicht erst mit der
Besitziibergabe erfolgt, folgt Hegel dem Code Civil.

Mit dieser Auffassung von der rechtlichen Geltung
des Vertrags wendet sich Hegel gegen die Fundierung des
Vertrag im ,,bloBen Versprechen® (§ 79 Anm.)". Hegel
begriindet seine Auffassung mit einer Kritik an Fichte, fir
den die Verbindlichkeit erst mit der beginnenden Leistung
des anderen fiir mich anfingt, weil nie auszuschlieBen sei,
dass es der andere nicht ernst meint, wodurch die
Verbindlichkeit fur die Leistung mehr moralischer als

11 Vel. Adolf REINBACH. Die apriorischen Grundlagen des biirgerlichen
Rechts. In: Jahrbuch fiar Philosophie und phinomenologische Forschung
1(1913), S. 685-847.
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rechtlicher Natur sei (ebd.)"””. Fichtes Auffassung setzt nach
Hegel ein allgemeines Misstrauen voraus und hebt faktisch
die Rechtsverbindlichkeit des Vertrags auf, weil mit einer
Zug-um-Zug-Leistung ,,das Rechtliche des Vertrags auf die
schlechte Unendlichkeit® (§ 79 Anm.) gestellt wird.

Hinter Hegels Fichtekritik steckt seine Kritik am
Sollen ohne Objektivitit, das in der moralischen
Innerlichkeit verbleibt. Die Ubertragung des Eigentums ist
ein Sollen, das noch nicht eingeldst ist. Dagegen hilt Hegel
fest, dass mit der Eigentumstibergabe bei Vertragsabschluss
eine Rechtsverbindlichkeit zur realen Leistung begriindet
wird. Die Besitziibergabe ist rechtlich an die
Eigentumsiibergabe gebunden und nicht umgekehrt. Dem
entspricht im deutschen Zivilrecht das Abstraktionsprinzip,
die Unterscheidung zwischen Verpflichtungs- und
Verfigungsgeschift.

Interessant ist, dass Hegel in seiner Vertragstheorie
seinem eigenen Begriff vom FEigentum widerspricht,
demzufolge Eigentum an Besitz und Gebrauch der Sache
gebunden ist, so dass zu erwarten gewesen ware, dass fur thn
das Eigentum erst mit der Besitziibergabe iibergeht". Doch
erweist sich Hegels vertragstheoretische Auffassung an
diesem Punkt, an dem sie seinem eigenen Begriff des
Eigentums widerspricht, als die modernere. Dafiir, dass der
Rechtsanspruch auf Vertragserfilllung nicht beim bloflen
Sollen stehen bleibt, sondern durch die reale Leistung der
Vertragserfilllung erginzt wird, sorgt die Staatsgewalt.
Vertrige konnen eingeklagt werden.

12 Vel. Johann Gottlieb FICHTE. Beitrage zur Berichtignng der Urtheile des
Publicums iiber die franzisische Revolution (1793). In: Fichtes Werke Bd. VL.
Immanuel Hermann Fichte (Hg.). Berlin 1971, S. 111ff.

13 Anders Vittotio HOSLE. Hegels System. Der Idealismus der Subjektivitit
und das Problem der Intersubjektivitit. Bd. 2.: Philosophie der Natur und des
Geistes. Hamburg 1988, S. 502f., der es im Sinne von Hegels
Eigentumstheorie fir sinnvoller halt, dass das Figentum erst mit der
Besitziibergabe tibergeht.
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Mit seiner Kritik der Fundierung des Vertrags im
Versprechen und seinem Riickgriff auf die Stipulation hingt
zusammen, dass Hegel die Klagbarkeit formloser Vertrige
offensichtlich wegen ihrer nicht kalkulierbaren Folgen, also
aus Grunden der Rechtssicherheit ablehnt (§ 79 N).
Gegenldufig zur praktizierten Rechtskultur in der sich
entwickelnden biirgerlichen Gesellschaft pliadiert Hegel fiir
einen romischen Rechtsformalismus. Carl Friedrich von
Savigny zeigt an der Stipulation, die in der Antike eine streng
formalisierte Rechtsnorm war, dass sie sich in Mitteleuropa
seit dem Mittelalter in einen formlosen Vertrag verwandelte,
der klagbar wurde'. Der formlose klagbare Vertrag hat sich
auch im Biirgerlichen Gesetzbuch (BGB) seit 1891 durchgesetzt.
Formlosigkeit, Freiheit und Klagbarkeit des Vertrags werden
auch im Code Napolesn (1804) zu einem wichtigen
Rechtsinstitut der sich entwickelnden Marktwirtschaft'.

Ich fasse zusammen: An den Kategorien Eigentum,
Person und Vertrag lisst sich exemplarisch studieren, dass
der Wille auf seinem Gang in die biirgerliche Gesellschaft
einen Weg einschligt, der ihm durch die Prinzipien des
abstrakten Rechts vorgezeichnet wird. Mit Hilfe dieser
Prinzipien setzt der Staat die birgerliche Gesellschaft ins
Werk, die ihn als modernen Staat notwendig macht. So zeigt
sich bereits zu Beginn der Hegelschen Rechtsphilosophie,
dass die birgerliche Gesellschaft durch ihre rechtliche
Formierung zustande kommt und daher ohne Staat nicht zu
haben ist. Es gehort zu einer der wichtigsten Einsichten
Hegels, dass die biirgerliche Gesellschaft keine sich selbst
reproduzierende Ganzheit ist. Der Staat setzt mit seinen
Rechtsprinzipien die birgerliche Gesellschaft nicht nur ins

14 Vol. Carl Friedrich VON SAVIGNY. Das Obligationsrecht als Theil des
heutigen Romischen Rechts. Bd. 2. Berlin 1853, S. 240.

15Vgl. Gerald HARTUNG. Vertrag II. In: Karlfried Griinder, Gottfried
Gabriel (Hg.). Historisches Wrterbuch der Philosophie. Bd. 14. Berlin 2001,
Sp 965-975, bes. Sp 974.
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Werk, sondern diese hat ohne das Eingreifen des Staates in
sie auch keinen Bestand.
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ESPIONAGEM, VIGILANCIA
E PRIVACIDADE NO
SECULO XXI

Cinara Nabra™

Apbs os ataques ao World Trade Center em 2001, o
direito a privacidade, que parecia até entao ser um dos mais
importantes direitos admitidos na sociedade ocidental
democratica contemporanea, comegou a ser colocado em
questao. O governo americano, seguido por alguns aliados
europeus, passou a defender um discurso no qual em nome
da seguranca publica seria necessario adotar medidas que
poderiam afetar o direito a privacidade e alguns outros
direitos individuais. A extensdao destas medidas ndo estavam
muito claras para a populagdo mundial, até que em 2012
Edward Snowden, ex-técnico da Agéncia Nacional de
Seguranca dos EUA (NSA), alertou o mundo sobre o
esquema de espionagem indiscriminada do governo
americano. Ja em 2013 foi revelado que o governo
americano tem espionado as atividades telefonicas e de
acesso a internet de varios governos ocidentais, inclusive o
Brasil, ¢ que varias empresas também podem ter sido
espionadas, o que certamente daria aos americanos
vantagens comerciais indevidas. Com isso coloca-se uma
questdao central dentro da filosofia politica contemporanea
recente: a discussdo sobre o direito a privacidade e seus
limites.
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Aqui discutiremos as bases para o estabelecimento
de um direito a privacidade, que Thomas Cooley definiu
como sendo “o direito de ser deixado em paz”. Existe tal
direito enquanto um direito humano? Se existe, quais 0s seus
limites? Neste ponto focaremos a discussao na questao da
privacidade na era da internet. Os governos deveriam ter o
direito de monitorar as atividades de qualquer cidadio na
internet ou apenas daqueles cidadaos sobre os quais pesam
suspeitas de atividades ilicitas? Isto nos leva a discussio
filos6fica  contemporianea sobre o  conceito de
“surveillance”. Mostraremos que a vigilancia (ou mesmo o
monitoramento) indiscriminado de qualquer Pafs sobre
dirigentes, politicos, empresas ou simples individuos de
outros paises compromete o direito a privacidade e levanta a
questdo do controle e vigilancia de nossas vidas por
multinacionais da internet, levando a discussao do conceito
de zmperialismo internético.

1. O direito a privacidade (ou simplesmente, o direito
de que nos deixem em paz)

Warren and Brandeis no artigo publicado em 1890
denominado The Right to Privacy' citam o juiz Thomas Cooley
como sendo quem definiu o definiu o direito a privacidade
como sendo “O Direito de ser deixado em Paz” (The right to
be let alone). Mas existe tal direito? E se existe: quais os seus
limites? Warren and Brandeis ja apontam para uma distingao
muito utilizada hoje em dia entre direitos negativos e
positivos a fim de defender a existéncia de um direito a
privacidade. Eles afirmam®

! Warren, Samuel and Brandeis, Louis “The Right to Privacy” Harvard
Law Review, Vol. 4, No. 5 (Dec. 15, 1890)p: 193-220

2Tbid., p.193
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Em tempos antigos a lei remediava somente a
interferéncia fisica com a vida e a propriedade. Entao
o direito a vida servia apenas para proteger o sujeito
de ataques em suas varias formas. Liberdade
significava liberdade em relacdo a qualquer restricio,
e o direito a propriedade assegurava para o individuo
sua terra e seu gado. Depois veio o reconhecimento
da natureza espiritual do homem, seus sentimentos
e seu intelecto. Gradualmente o escopo destes
direitos legais se ampliou e agora o direito a vida
significa o direito de gozar da vida, o direito de ser
deixado em paz; o direito a liberdade assegura o
exercicio de privilégios civis extensivos.

Eles concluem que a partir da common law podemos
derivar um direito a privacidade afirmando que a common
law assegura a cada individuo o direito de determinar,
ordinariamente, em que extensio seus pensamentos,
sentimentos e emocdes devem ser comunicados a outros’

e afirma *

Devemos entio concluir que os direitos, assim
protegidos, qualquer que seja sua natureza exata, nao
sdo direitos que vem de contrato ou “special trust”,
mas s3o direitos em relagdo ao mundo (rights as
against the world). (...) O principio que protege
escritos pessoais e outras produgdes do intelecto ou
das emocdes, ¢ o direito a privacidade.

O direito a privacidade, entiao, segundo Warren and
Brandeis seria um “direito em relacio ao mundo” e tendo
isto em mente podemos dar um salto de mais de um século
passando a discutir a atualidade e a importancia do direito a

privacidade,

de hoje.

como um direito em relacio ao mundo, nos dias

3 Tbid., p.198
4Tbid., p.213
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Como podemos definir o direito a privacidade nos
dias de hoje? Uma das melhores defini¢bes é dada pela
Privacy International, uma instituicio de caridade britdnica
fundada em 1990, exatamente um século apds a publicagdo
do artigo de Warren and Brandeis, e que foi a primeira
organiza¢ao a fazer uma campanha internacional sobre
temas de privacidade. A Privacy International define assim o
direito a privacidade:

Privacidade ¢ o direito a controlar quem sabe sobre
vocé e sob que condi¢des. O direito a compartilhar
diferentes coisas com sua familia, seus amigos, seus
colegas. O direito a saber que seus e-mails pessoais,
seus dados médicos e seus detalhes bancirios estao
seguros ¢ salvos. Privacidade ¢é essencial para a
dignidade humana e autonomia em todas as
sociedades. O direito a privacidade ¢ um direito
humano fundamental, o que significa que se eles
querem tird-lo de vocé, eles devem ter uma razio
excepcionalmente boa para isto.

O problema ¢ que justamente agora, no inicio da
segunda metade do século XXI, mais precisamente em 2012
vieram a tona revelacGes que mostram que este direito
essencial para a dignidade humana esta sob um dos maiores
ataques de todos os tempos. Edward Snowden, ex-técnico
da Agéncia Nacional de Seguranca dos EUA (NSA), alertou
o mundo sobre o esquema de espionagem indiscriminada do
governo americano’. Ja em 2013 foi revelado que o governo
americano tem espionado as atividades telefonicas e de

5 O site da Privacy International atualizado esta disponivel no endereco
https:/ /www.ptivacyinternational.org/?q=node/54 . A defini¢io citada
foi acessada em 05/2014 no site
https:/ /www.ptivacyinternational.org/about-us.

¢ Os detalhes das revelagoes e do processo de descoberta destas esta
descrito em detalhes no livto de Greenwald, Green Sew Lugar para se
esconder (Rio de Janeiro: Sextante, 2014)
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acesso a internet de varios governos ocidentais, inclusive o
brasileiro, e que dados pessoais de comunicag¢ao via internet
de milhées de cidaddos inocentes em todo o mundo podem
estar sendo constantemente monitorados pelo governo dos
EUA, no que caracterizaria 0 maior ataque em massa ao
direito a privacidade de todos os tempos.

2. Vigilancia americana

O més de Junho de 2013 foi ndo apenas o més no
qual eclodiram manifestagbes de massa no Brasil
demandando por infraestrutura social, saidde, educagio,
transporte e seguranga no Pafs, mas foi também o més no
qual foi revelado, mais precisamente no dia 9, que era
Edward Snowden, ex técnico da Agéncia Nacional de
Seguranca do EUA (NSA) o responsavel por alertar o
mundo sobre o esquema de espionagem indiscriminada do
governo americano, em uma série de reportagens que foram
publicadas nos jornais americanos The Washington Post e no
jornal britanico The Guardian.

O The Guardian nos da informagdes importantes
sobte o que é o programa, PRISM'. Trata-se de um #gp secret
(supersecreto) programa de surveillance (monitoramento) da
NSE americana que custa aproximadamente 20 milhdes de
dolares anuais e oferece a agéncia acesso a informagao sobre
seus alvos a partir dos servidores de algumas das maiores
companhias de tecnologia americanas, como a Google,
Apple, Microsoft, Facebok, AOL, Paltalk e Yahoo, sem
ordem judicial para tanto. O The Guardian observa que a
agéncia  britanica  Government  Communications

7 Ver Greenwald Ibid., e o site do The Guardian de 6/junho/ 2013
disponivel em http://www.theguardian.com/world /2013 /jun/06/us-
tech-giants-nsa-data
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Headquarters (GCHQ) tem acesso aos dados do PRISM e
que as duas agencias, a americana e a britanica sao capazes
de interceptar a massa de dados dos cabos de fibra 6tica que
constituem o sustentaculo das redes de internet e de
telefonia globais®.

Snowden revela que a NSA utiliza um programa
ultrassecreto chamado Xkeysore que permite o aceso, sem
autorizagao prévia, a uma vasta rede de dados incluindo e-
mails, chats online e o histérico de navega¢ao de milhoes de
individuos. O acesso através do XKeyscore cobre quase
tudo que um usuario tipico faz na internet, incluindo o
contetdo de e-mails, websites visitados e as procuras, assim
como os seus metadados. Metadados sao informacdes nao
sobre o conteido do seu acesso ou comunica¢ao, mas sobre
a sua movimentac¢ao de acesso, por exemplo, a data e a hora
que as pessoas ligam para um determinado numero ou
acessam seus e-mails, ou mesmo o endereco de email para
quem enviam mensagem.

Até entdo as revelagoes de Snowden ja eram
suficientemente aterrorizantes para qualquer um que
advogue a existéncia de um direito a privacidade, e que tenha
preocupacgao com a liberdade individual. Mas o que estava
por vir revelaria ainda uma outra dimensao do escandalo.
Em 1 de Setembro de 2013 o programa Fantdstico da Rede
Globo mostrou documentos recebidos do jornalista Glenn
Greenwald, rtrecebidos de Edward Snowden. Estes
documentos mostram que até a presidente Dilma Roussef
foi alvo da espionagem americana , assim como o presidente
do México Enrique Pena Nietox e também, foi mais tarde

8 A interceptagdo pode ser feita diretamente via cabos, mas a informagao
pode ser obtida também através do relacionamento das agéncias com as
grandes ~ companhias  operando  na  internet. = Ver em
http://www.theguardian.com/world /video /2013 /nov/26/nsa-gchqg-

surveillance-made-simple-video-animation
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revelado, a chefe de governo alema Angela Merkel e varios
chefes de estado de pafses da Unido Européia. Greenwald
afirma que em relacio a Presidente Dilma o programa
utilizado nao apenas coletou informagées sobre metadados,
mas também sobre conteudo, e questionado sobre quais
seriam, pare ele, os motivos da espionagem em governos
teorica e historicamente aliados do governo americano ele
elenca, como razao para tal, a busca de poder e de vantagens
comerciais. Para Greenwald™:

A espionagem da muito poder. Todos os governos,
na histéria, que quiseram controlar o mundo,
controlar a populagdo, usaram a espionagem para
fazer isto. Quando vocé sabe muito sobre o que
outros lideres estdo pensando, planejando,
comunicando, vocé pode controla-los muito mais
porque vocé sempre sabe o que eles estdo fazendo.
O motivo é o poder. Sempre que os EUA estio
fazendo espionagem o poder deles aumenta muito
(...) Ento, para saber tudo o que eles querem fazer
coletam tudo o que for possivel. Mas com certeza é
para obter vantagens industriais e também por
questoes de seguranca nacional.

Ja na semana seguinte, no programa que foi ao ar em
8 de setembro de 2013, o programa Fantastico divulgou mais
documentos da NSA que mostram a Petrobras como uma
empresa possivelmente espionada pelo programa de
monitoramento da NSA. Entrevistado pelo jornal O Globo
para falar sobre os documentos que sugerem espionagem a
Petrobras' Greenwald afirma que ndo é surpreendente, ji

9 Greenwald, Glenn em entrevista ao site do UOL disponivel em:
http://noticias.uol.com.br/internacional /ultimas-

noticias/2013/09/04 /brasil-e-o-grande-alvo-dos-eua-diz-jornalista-

que-obteve-documentos-de-snowden.htm

10 Disponfvel no  site de O Globo  no  link
http://oglobo.globo.com/pais/petrobras-foi-alvo-de-espionagem-do-
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http://noticias.uol.com.br/internacional/ultimas-noticias/2013/09/04/brasil-e-o-grande-alvo-dos-eua-diz-jornalista-que-obteve-documentos-de-snowden.htm
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que a grande maioria da espionagem que o NSA faz nao tem
nada a ver com terrorismo, sendo o terrorismo apenas a
desculpa que os EUA usam para fazer tudo o que eles
querem fazer, usando este sistema para fazer espionagem
contra inocentes, governos aliados e muitas grandes
empresas.

Sdo exatamente estas duas questoes colocadas por
Greenwald, o aumento do poder relacionado a obtengao e
controle de informagdes sobre pessoas e governos e o tema
do terrorismo como um motivo falso para justificar a
espionagem comercial e politica que analisaremos agora.

3. Vigilancia e poder, vigilancia é poder

Como afirma Tom Sorell'! o propésito tipico da
surveillance (vigilancia, monitoramento) ¢é coletar informagoes
sobre o0 que certas pessoas fazem e planejam fazer quando
elas pensam que nao estao sendo observadas. Para Sorell
muito frequentemente coletar informagoes tem o propdsito
de prever o que o sujeito da informacao ira fazer, de modo
que estas agdes possam ser controladas ou respondidas. Em
resumo ele conclui afirmando que o exercicio da vigilancia
geralmente aumenta o poder daqueles que a praticam.

Estendendo um pouco as observagdes de Sorell
podemos dizer que se é assim com individuos comuns, esta
relagdo entre vigilancia e poder se potencializa de forma
exponencial quando envolve individuos que ocupam cargos
politico-administrativos de extrema importancia, como
presidentes e chefes de estado. Ao monitorar estes
individuos os EUA obtém nio apenas o controle do cenario
politico internacional, mas também vantagens economicas

overno-americano-9877320http:/ /oglobo.globo.com/pais/petrobras-
foi-alvo-de-espionagem-do-governo-americano-9877320
11 Sorell, Tom “Power and Surveillance” TPM The Philosopher’s Magazine
4th Quarter (2013) p.65
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totalmente indevidas em relagdo aos paises que estio sendo
monitorados. Nao se sabe o que ¢ feito destas informacdes,
mas ¢é bem possivel que eles sejam repassados também a
empresas privadas americanas, o que caracteriza
concorréncia desleal e favorecimento no mercado
internacional, posturas extremamente danosas a ordem
economica mundial.

Foucault descreve (e critica) o panéptico como o
“perfeito exercicio do poder”, o mecanismo ideal de
vigilincia. Para Foucault” o efeito mais importante do
Panoptico é:

Fazer que a vigilancia seja permanente em seus
efeitos, mesmo se é descontinua em sua a¢ao; que a
perfei¢ao do poder tenda a tornar inutil a atualidade
do seu exercicio; que este aparelho arquitetural seja
uma mdquina de criar e sustentar uma relagio de
poder independente daquele que o exerce; enfim que
os detentos se encontrem presos numa situagio de
poder de que eles mesmos sio portadores(...) O
Panéptico ¢ uma maquina de dissociar o par ver-ser
visto:no anel periférico ,se é totalmente visto, sem
nunca ver; na torre central, vé-se tudo, se nunca ser
visto.

Se analisarmos mais a fundo as atividades da NSA
na internet, podemos verificar que o programa de
monitoramento desenvolvido pela NSA e denunciado por
Snowden e Greenwald é na realidade o modelo mais bem
acabado do pandptico contemporineo. Na realidade
qualquer comunicagdao telefonica que fazemos, qualquer
email que enviamos, mesmo o mais inocente, pode estar
sendo monitorado e ouvido ou lido por agencias de
seguranca americanas. Saber que na realidade podemos estar
sendo vigiados na internet é por si s6 assustador, mas ¢ ainda
mais aterrorizante se olharmos para o histérico das agéncias

12 Foucault, Michel 17giar ¢ Punir (Petropolis: Vozes, 1998) ps.166, 167.
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de seguranca americanas, que como sabemos, entre varias
outras coisas, estiveram, como a CIA, diretamente
envolvidas com as ditaduras sangrentas que tomaram o
poder na América Latina entre os anos 60 e 70, incluindo a
ditadura militar que foi instituida no Brasil ha exatamente 50
anos atras. Naquela época em nome de um pretenso
“comunismo” a ser combatido baniu-se a democracia e
instarou-se o terror e a tortura, com a completa destruicao
dos direitos humanos. Hoje, em nome de um pretenso
terrorismo a ser combatido invade-se a privacidade de
cidadaos e governos, e ninguém sabe o uso que efetivamente
¢ feito de todas estas informagdes. Ha cinquenta anos, a CIA
e os Orgaos de seguranca americanos ajudaram a destruir a
democracia e as liberdades individuais na América Latina, e
hoje , cinquenta anos depois, as agdes dos mesmos 6rgaos
sao uma ameaca direta ao direito a privacidade dos cidadaos
e, de certo modo, ao terem acesso indevido as redes
administrativas e politicas dos governantes, e as atividades
das grandes empresas nestes paises, incluindo a Petrobras,
sao uma ameaga a ordem politica e econoémica destes paises,
especialmente o Brasil que parece ser uma dos principais
alvos desta espionagem.

Quando o objetivo principal da atividade de
monitoramento deixa de ser a seguranga e a prevenc¢ao de
ataques terroristas e passa a ser O monitoramento com o
objetivo de obter vantagens competitivas e poder politico e
econdmico, a subversiao do proposito que seria legitimo do
monitoramento se concretiza, com varias consequeéncias
antiéticas, ilegitimas e extremamente perigosas. A primeira
destas consequéncias negativas é exatamente a ameaga a
seguranca mundial, pois com a perda do foco no combate ao
terrorismo este combate se enfraquece, e com isto, agoes
terroristas que poderiam provavelmente ser evitadas nao o
serao. Concomitantemente a isto, a propria legitimidade das
acoes de monitoramento do terrorismo comega a ser
questionadas, incentivando a pratica de “jogar-se fora a agua
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suja junto com o bebé”. O raciocinio é simples: a opiniao
publica mundial passa a achar, com razao, que o propdsito
de monitoramento com o sentido de evitar o terrorismo é
apenas um pretexto para um objetivo que na realidade ¢
escuso, ou seja, obter vantagens comerciais, e por isso, e este
¢ o problema, passa a acreditar que qualquer atividade de
monitoramento ¢é escusa, o que nao ¢ verdade, pois o
terrorismo, e mesmo a criminalidade simples, sdo ameacas
concretas a0 bem estar da civilizacdo e efetivamente tem de
ser monitorados e combatidos. Ao avancar o sinal no
monitoramento passando do que ¢é legitimo ao que ¢
execravel, o governo americano perde cada vez mais a sua
credibilidade no cenario internacional e paradoxalmente
enfraquece a luta mundial, tdo necessaria, contra o
terrorismo internacional, contra a criminalidade e pela
seguranca das gentes e dos povos.

4. O imperialismo internético

Vladimir Ilitch Lenin” descreve o imperialismo
como sendo a fase superior do capitalismo. Uma das
caracteristicas do imperialismo é o fim do capitalismo da
livre concorréncia, como descrito por Adam Smith e outros
teéricos do capitalismo liberal e a instauragio dos
monopolios, com uma concentra¢ao enorme da produgio e
a associagao desta com o capital financeiro. No seu livro de
1916 Lenin ja dizia, analisando a situacio economica da
Alemanha de 1907, que algumas dezenas de milhares de grandes
empresas sdao tudo, os milhoes de pequenas empresas nao sao nada.
Lenin afirma que o mesmo processo de concentracao da
producdo, de um modo ainda mais forte, ocorria nos EUA,
e afirma entio'*:

13 Lenin, Vladimir Ilitch Imperialismo, fase superior do capitalismo trad. de
Plinio de Arruda Sampaio Junior (Campinas: Navegando, 2011) p.119

14 Thid., p.120
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Daqui se infere claramente que, ao chegar a um
determinado grau do seu desenvolvimento, a
concentra¢io por si mesma, por assim dizer, conduz
diretamente ao monopdlio, visto que, para umas
quantas dezenas de empresas gigantescas, ¢ muito
facil chegarem a acordo entre si e, por outro lado, as
dificuldades da concorréncia e a tendéncia para o
monopolio nascem precisamente das grandes
proporgoes das empresas. Esta transformacido da
concorréncia em monopdlio constitui um dos
fendmenos mais importantes - para nao dizer o mais
importante - da economia do capitalismo dos
ultimos tempos.

Lenin afirma que o monopodlio é um fato. Nos alerta
Lenin que os cartéis estabelecem entre si acordos sobre as
condi¢des de venda, os prazos de pagamento, repartem 0s
mercados de venda e fixam a quantidade de produtos a
fabricar, estabelecem os pregos e distribuem os lucros entre
as diferentes empresas. Nos alerta também Lenin para o fato
que as crises de toda a espécie, sobretudo as crises
economicas, mas nao sO estas aumentam por sua vez em
propore¢oes enormes a tendéncia para a concentragao e para
o monopolio e salienta o papel dos bancos no capitalismo
monopolista. Diz ele que o significado dos monopélios
atuals seria extremamente insuficiente, incompleto,
reduzido, se ndo tomassemos em considera¢ao o papel dos
bancos. Para Lenin os grandes estabelecimentos,
particularmente os bancos, nao s6 absorvem diretamente os
pequenos como os “incorporam”, subordinam, incluem-nos
no “seu” grupo, no seu consoércio. Para Lenin, em suma, o
século XX assinala, pois, o ponto de viragem do velho
capitalismo para o novo, da dominacao do capital em geral
para a dominagao do capital financeiro.

O que Lenin certamente nao poderia imaginar ¢ o
que aconteceria exatamente um século depois desta sua
analise, que se mostra, surpreendentemente, apesar da queda
da popularidade das andlises marxistas-leninistas, cada vez
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mais atual e promissora para o entendimento da sociedade
contemporanea. A grande crise econémica de 2008/2009
surge pela bancarrota do banco americano ILehman
Brothers, que causou a faléncia, em efeito dominé de varias
outras institui¢oes e empresas, especialmente aquelas ligadas
ao mercado imobilidrio. Entretanto, conforme ja previra
Lenin, as crises aumentam a tendéncia para a concentracao
e para o monopolio, e foi precisamente isto que verificamos
hoje ,cinco anos apos ter atingido seu apogeu a primeira crise
economica do século 21. O sistema financeiro internacional
permanece ainda mais forte, e os executivos dos grandes
grupos permanecem ganhando salarios milionarios
enquanto que os beneficios sociais nos paises nao socialistas
europeus, como a Inglaterra e a Franca, sao reduzidos. Surge
também, e penso que este é o grande fato novo que o século
XX nos traz, um novo fenémeno sécio-politico-econémico-
tecnolégico-cultural que chamo de emergéncia do
imperialismo internético.

O imperialismo internético, que penso surge no inicio de
século XXI, agrega um outro elemento a receita de
imperialismo descrita por Lenin- monopolio, concentra¢io
de produgao, capital financeiro- que ¢ o monopodlio da
informacao, através do controle da internet. Observe os
chamados PTTS, que facilitam a troca de dados entre os
provedores, e que sao pontos de troca de trafico de
informagoes. Dos 15 ptts existentes no mundo, 11 sao
controlados pelos EUA. Em relagao as grandes empresas da
internet no mundo, elas confirmam no século XXI a
descricao de Lenin sobre monopdlios no século XX. Sio
pouquisimas, e sao gigantescas, as empresas que detém o
controle da industria da informacio via internet no mundo,
e este controle é quase absoluto. Apple, Microsoft, Google,
Yahoo, Facebook dividem entre si o mercado e ¢é
extremamente significativo que Snowden tenha chamado a
aten¢do para o fato de que todas elas foram chamadas a
colaborar com o PRISM, enquanto que Greenwald lembra
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que o facebook é um dos maiores violadores da privacidade
na Historia®.

O imperialismo internético do inicio do século XXI
¢ muito mais assustador do que o capitalismo monopolista
ja descrito por Lenin no inicio do século XX porque ele da
a estas empresas, ¢ aos Estados que tem ingeréncia sobre
estas empresas, a possibilidade de adquiritem um
conhecimento e uma capacidade de monitoramento sobre
individuos comuns, sobre outros governos e sobre
estadistas, que nunca foi antes pensado e nunca foi antes
possivel ~na  Histéria.  Assim  aumenta também
assustadoramente o poder destas empresas e destes Estados
de um modo tal que nio s6 o direito a privacidade das
pessoas fica sob ameaga, mas do ponto de vista da politica
internacional, todos os Estados ficam a mercé, inclusive
comercialmente, dos pafses que tem ingeréncia sobre esta
rede, no caso os EUA que ¢ a sede e origem de todas as
grandes multinacionais do ramo. O poder que daf advém ¢
comparével ao desctito por Platio'® em relacio ao anel de
Giges, na Republica, que tornava o seu portador invisivel.
Giges , como sabemos, usou seu poder para cometer
iniquidades, tendo seduzido a rainha e matado o soberano,
tornando-se o novo rei. F ingénuo acreditar que estas
empresas, detendo um conhecimento inimaginavel e sem
precedentes sobre o que pensam e quem sao grande parte
dos habitantes do mundo, nio irdo utilizar este
conhecimento ao modo de Giges, especialmente
conhecendo-se a histoéria, digamos, eticamente problematica
de homens como, por exemplo, Mark Zuckerberg'’.

15 Ver a entrevista em  http://www.mediaite.com/online/glenn-
oreenwald-and-snowden-nobody-should-use-facebook

16 Platao, A Repiiblica (Sdo Paulo: Garnier, 1965)

7 Ver por exemplo o filme “The Social Network” (2010) com dire¢do
de David Fincher e roteiro de Aaron Sorkin.
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Conclusiao

A conclusdo entdo a que chegamos ¢é a de que as
praticas de vigilancia tais como estdao sendo realizadas pelos
EUA e alguns aliados — como o Reino Unido através de suas
agéncias de seguranga — sdo praticas que nio s6 nao
garantem a seguranca mundial, como, ao contrario,
comprometem-na. Além disso, elas se constituem em uma
ameac¢a mundial a um direito humano importantissimo que
¢ o direito a privacidade.

Ao mesmo tempo verifica-se que no inicio do século
XXI o Imperialismo continua vivo e o capitalismo que
parecia em um determinado momento do século XX
caminhar na direcao de uma renovacgao através de uma via
ética que fosse capaz de garantir um estado de bem estar
social conjugado com o livre mercado mostra novamente
sua face monopolista e opressora, paradoxalmente, na era da
internet, quando a economia se internacionaliza cada vez
mais e os cidadaos se tornam cada vez menos limitados por
fronteiras geograficas.

Diante de tal quadro alguns desafios se impdoem,
como a da busca de mecanismos internacionais que possam
regular a vigilancia de Estados e empresas que detém o
controle de fato sobre a internet. Acordos e regulagoes
internacionais sao desejaveis, assim como ¢ desejavel que os
cidadaos fujam a este controle, criando, por exemplo, redes
sociais alternativas e permeadas por principios éticos e que
estejam baseadas em pafses em desenvolvimento como o
proprio Brasil e outros.

Contrariamente a0 que muitos insistem em pensar,
como aqueles que nas manifestagoes de junho de 2013
despejaram sua ira contra redes de emissora nacionais
queimando veiculos de empresas de telecomunicagao
nacionais e culminando na triste morte de um jornalista
trabalhador que cumpria seu dever de informar, a grande
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tirania parece nao vir de empresas de telecomunicagao
nacionais.

Quando ligamos nosso computador, entramos no
nosso email, fazemos uma pesquisa de um termo simples
como liberdade e postamos algo a um amigo na rede social,
sabemos agora que alguém pode estar de olho em nés. E
ainda que emissoras nacionais nos massacrem levando ao ar
programas de qualidade duvidosa como o big brother, o big
brother real que nos olha e vigia nossos passos 24 horas por
dia certamente estd muito mais para facebook , a maior
multinacional do planeta, do que para Rede Globo. E a hora,
penso, de refletirmos com muito mais seriedade sobre tudo
isto.



HABERMAS: DE MARX A
RACIONALIDADE
COMUNICATIVA

Delamar V. Dutra”™

1. Marx

A busca de uma explicacao cientifica da historia, por
Marx, enraiza-se numa tese da filosofia da historia. Tais
concepgdes referentes a histéria implicam, sempre, na
existéncia de um mecanismo cujo funcionamento determina
a realizacao de um fim que pode ser perscrutado de forma
racional na histéria. Assim, ja Kant concebia um mecanismo
natural', a sociabilidade insocidvel’, capaz de civilizar o
género humano. A ideia de um ardil da razio’ em Hegel pode
ser considerado, também, o meio de que a razdo se serve
para concretizar-se, apesar dos homens e suas paixoes, mas,

* Professor de Filosofia na Universidade Federal de Santa Catarina
(UFSC). djvdutra@yahoo.com.br

I Cfr. HERRERO, Javier. Teoria da histéria em Kant. Siufese. Belo
Horizonte: v. 8, n. 22, maio/ago 1981. Pode-se dizet que, com isso, Kant
faz migrar um conceito do entendimento para aquele de uma mera ideia
da razao. Ou entdo, como ele pode transformar um juizo teleolégico
num juizo do entendimento sobre a natureza.

2 Cfr. KANT, L. Ideia de uma histéria universal com um propésito
cosmopolita. In: A pag perpétua e ontros gprisculos. Lisboa: E. 70, 1988.
Quarta proposigao, p. 25, A 392.

3 Cfr. HEGEL, G.W.F. Lecciones sobtre la filosofia de la historia
universal. Madrid: Alianza, 1986. p. 97.
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também, através desses e daquelas®.
De fato, Marx afirma:

Na produgdo social da prépria vida, os homens
contraem relacbes determinadas, necessarias e
independentes de sua vontade, relagdes de producio
estas que correspondem a uma etapa determinada de
desenvolvimento das suas forcas produtivas
materiais. A totalidade destas relagbes de produgao
forma a estrutura econOmica da sociedade, a base
real sobre a qual se levanta uma superestrutura
juridica e politica, e a qual correspondem formas
sociais determinadas de consciéncia. O modo de
produciao da vida material condiciona o processo em
geral de vida social, politico e espiritual. Nio ¢é a
consciéncia dos homens que determina o seu ser,
mas, a0 contrario, ¢ o seu ser social que determina
sua consciéncia. Em uma certa etapa de seu
desenvolvimento, as forgas produtivas materiais da
sociedade entram em contradi¢io com as relacoes de
produgio existentes ou, o que nada mais ¢ do que a
sua expressio juridica, com as relagdes de
propriedade dentro das quais aquelas até entdo se
tinham movido. De formas de desenvolvimento das
forcas produtivas esta relagSes se transformam em
seus grilhdes. Sobrevém entdo uma época de
revolugdo social. Com a transformacido da base
econdmica, toda a enorme superestrutura se
transforma com maior ou menor rapidez’.

Pois bem, o axioma bdsico da teoria marxista da

histéria reside, logo ao inicio, na proposicao que estabelece
a correspondéncia entre as for¢as produtivas e as relagoes de

4 Cfr. DUTRA, Delamar José Volpato. Histéria e liberdade em Hegel e
Marx. Chronos. Caxias do Sul: v. 24, n. 1, jan.-jul. 1991. p. 30-44.

5> MARX, Katl. Prefacio "Para a critica da economia politica". In:
Manuscritos econdmico-filosdficos e outros textos escolbidos. 2. ed., Sao Paulo:
Abril Cultural, 1978. p. 129-30.
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produgdo. A esse axioma deve-se acrescentar o teorema da
contradicao entre as forcas produtivas e as relagoes de
produgao, determinando, dessa forma, uma mudanga nas
relagoes de producao a cada mudanga nas forgas produtivas
e, consequentemente, uma mudanca em toda a
superestrutura da sociedade. Cabe destacar que as
transformacdes materiais das condi¢Oes economicas de
producio "pode ser objeto de rigorosa verificagio da ciéncia
natural"®. Isso implica na controvertida questio do
estabelecimento de uma concepgao cientifica da historia.
Um tal concepgio assume como consequéncia, no proprio
texto marxista, a determinacao do ser do homem nao por
sua consciéncia, mas por seu ser social, implicando, ao fim,
a discussio, comum, ademais, a todas as filosofias da
histéria, concernente ao problema da liberdade.

Habermas considera que os herdeiros do marxismo
pertencentes a Escola de Frankfurt, também participam das
esperangas da filosofia da histéria. Isso é bem verdade pela
constatagao, desesperada, que tal mecanismo nao funciona
mais. Ao menos segundo Habermas, essa posicio &,
marcadamente, correta até a década de 40 quando
Hotkheimer e Adorno publicam a Dialética do esclarecimento’.
Tomando as anilises de Marcuse® que analisam a peculiar
fusio entre técnica e dominacio’, Habermas conclui: "a
racionalidade da domina¢ao mede-se pela manutencao de
um sistema que pode permitir-se converter em fundamento
da sua legitimidade o incremento das forcas produtivas

¢ MARX, Katl. Preficio "Para a ctitica da economia politica". In:
Manuscritos econdmico-filosdficos e outros textos escolbidos. 2. ed., Sao Paulo:

Abril Cultural, 1978. p. 130.

7 Cfr. HABERMAS, J. Teoria de la accion comunicativa: complementos y estudios
previos. Madrid: Catedra, 1989. p. 414-415.

8 Cfr. MARCUSE, H. The One-Dimensional Man. Boston, 1964.

o Cfr. HABERMAS, J. Técnica ¢ ciéncia como "ideologia". Lisboa: Ed. 70,
1987. p. 50.
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associado ao progresso técnico-cientifico""”. Dessa forma,

"o pensamento de que as relagdes de producio pudessem
medir-se pelo potencial das for¢as produtivas fica cerceado
pelo fato de que as relagdes de producio existentes e
apresentam como a forma de organizacao fecnicamente necessdria
de uma sociedade racionalizada"". Ou seja, as forcas
produtivas deixam de representar um potencial de
emancipacio sobre as relagdes de produgio'® e passam, ao
contrario, a justifica-las. Deixa, portanto, de funcionar
aquele mecanismo basico da filosofia da histéria marxista
que lhe permitia atribuir um potencial de emancipagio,
determinado pelo inexoravel aumento das for¢as produtivas.

Ora, é também na década de 40 que Benjamin
publica Uber den Begriff der Geschichte, que enterra, de vez, a
filosofia da histéria. Tanto a critica de Benjamin, quanto a de
Habermas buscam explicitar o que se poderia chamar de

10 HABERMAS, J. Téenica e ciéncia como "ideologia”. Lisboa: Ed. 70, 1987.
p. 47. Isso implicara, para Habermas, por outro lado, uma nova forma
de conceber a ideologia, determinada pelo fato de que "o estado das
forcas produtivas represente precisamente também o potencial, pelo
qual, medidas 'as renuncias e as incomodidades impostas aos individuos

estas surgem cada vez mais como desnecessirias e irracionais' "

[HABERMAS, J. Téenica e ciéncia como "ideologia". Lisboa: Ed. 70, 1987. p.
47]. Essa nova forma de conceber a ideologia, como tecnocracia, toma,
verdadeiramente o sentido proprio da ideologia, ou seja, aquela que pode
conceber-se a0 modo da ciéncia, permitindo-se, ainda, evitar um discurso
de ocultamento, lacunar [cft. CHAUI, M. Cultura e democracia. 3.ed., Sio
Paulo: Moderna, 1982. p. 7], mas abandonando, agora, qualquer tentativa
de encobrir, ideologicamente, as disfuncbes do sistema, as quais
aparecem como tecnicamente necessarias. Para uma possivel critica a
essa nova figura da ideologia ver: DUTRA, Delamar José Volpato. A
estrutura do pensamento da teodicéia de Leibniz e a vinganca da
ideologia contra o discurso ctitico. Dissertatio. v. 2, n. 4, 1996. p. 97-109.

W HABERMAS, J. Téenica e ciéncia como "ideologia". Lisboa: Ed. 70, 1987.
p. 48.

12 Cfr. HABERMAS, J. E/ discurso filosdfico de la modernidad. Madrid:
Taurus, 1989. p. 161.
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problema epistemoldgico e mesmo ontologico da filosofia
da histéria. Ou seja, sua abordagem consiste em afirmar que
as coisas nao se passam dessa forma, ou, entio que niao
podemos fazer um juizo de conhecimento sobre
determinagoes teleoldgicas.

A tese de Benjamin nos permite compreender como
¢ possivel construir um tal juizo sobre a histéria. Uma tal
possibilidade somente ¢ possivel pelo empréstimo do olhar
de Deus sobre a historia, um olhar sub specie aeternitatis. De
fato, que a filosofia da histéria tome emprestado seu
pensamento a teologia ¢ reconhecido pelo proprio Hegel:

Os cristdos estdo, pois, iniciados nos mistérios de
Deus e desde modo nos ha sido dada, também, a
chave da histéria universal. No cristianismo ha um
conhecimento determinado da Providéncia e de seu
plano. No cristianismo ¢ doutrina capital que a
Providéncia regeu e rege o mundo; que tudo quanto
ocorre no mundo estd determinado pelo governo
divino e é conforme a este. Esta doutrina vai contra
a ideia do acaso e contra a dos fins limitados: por
exemplo, o da conservagio do povo judeu. Ha um
fim dltimo, universal, que existe em si e por si. A
religiilo nio rebaixa essa representacdo geral. A
religido atém-se a essa generalidade. Mas, essa fé
universal, a crenca de que a histdria universal é um
produto da razdo eterna e que a razdo determinou as
grandes revolugdes da histéria, é o ponto de partida
necessario da filosofia em geral e da filosofia da
historia universall3,

2. Hegel: a dialética do senhor e do escravo ou o que ¢
esquecido

3 HEGEL, G.W.F. Lecciones sobre la filosofia de la historia nniversal. Madrid:
Alianza, 1986. p. 55.



108  Estudos de filosofia social e politica: Justiga e Reconbecimento

O senhor relaciona-se, mediatamente, com o escravo
pela vida, posto que o medo da morte, para Hegel, é o inicio
da sabedoria. Por outro lado, o apego a vida torna-se a cadeia
do escravo. O senhor relaciona-se, ainda, também
mediatamente, com a coisa por meio do escravo'. Ora, a
consciéncia escrava pode ser caracterizada, entdo, pelo medo
da morte, que como afirma Hegel ¢, tao somente, o inicio da
saberdoria, ja que, af, nao se encontra a si mesma, o que
acontecera, finalmente, pelo segundo elemento que
caracteriza a consciéncia escrava, a saber, o trabalho".

O trabalho ¢ desejo refreado, posto que nao pode
consumir a coisa para ralizar o gozo na negacao completa da
coisa. Ou seja, o trabalho forma, para Hegel. No trabalho, a
consciéncia depara-se com o independente que funcionara
como contemplagao de si mesma, ou seja, o puro ser da
consciéncia, no trabalho, transfere-se para fora de si no
elemento do permancer: "a consciéncia trabalhadora,
portanto, chega assim a intui¢ao do ser independente, como
[intuicio] de si mesma"'®. O medo e o trabalho sio
necessarios para que haja tal reflexdao. Mas, "é o trabalho que
transforma a escravidio em senhorio [...] formando as coisas,
0 escravo nao so6 se forma a si mesmo, mas também imprime
ao ser esta forma que ¢ a da autoconsciéncia e, com isso,

14 Ctr. HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. [2 v.]. Petropolis: Vozes,
1992. §190. Cfr., em acréscimo, o comentirio de Hyppolite:
HYPPOLITE, Jean. Génesis y estructura de la ""Fenomenologia del espivitu' de
Hegel. 2. ed., Barcelona: Peninsula, 1991. p. 157.

15 Cfr. HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. |2 v.]. Petrépolis: Vozes,
1992. §195.

16 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. |2 v.]. Petrdpolis: Vozes,
1992. §195. "A verdade dessa intuicdo de si no ser em si é, justamente, 0
pensamento estdica quem a manifestard”" [HYPPOLITE, Jean. Génesis y
estructura de la "Fenomenologia del espiritu” de Hegel. 2. ed., Barcelona:
Peninsula, 1991. p. 160].
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encontra-se a si mesmo em sua obra""’. O trabalho possui,

ademais, um significado negativo, libertando do medo, na
medida em que "no formar, o ser-para-si se torna para ele
como o seu proéprio, e assim chega a consciéncia de ser ele
mesmo em si e para si"'"", ou seja, nesse reencontra-se de si
por si mesma, a consciéncia vem a ser em sentido préprio’’.

A natureza constitui-se como natureza objetiva para
nés mediante o processo de trabalho. Por isto, em Marx, o
trabalho ¢ uma categoria que passa a fazer parte da teoria do
conhecimento. A esse respeito lemos em Habermas: “o
sistema da atividade objetivada forja as condi¢oes faticas de
uma possivel reproducio da vida social e, a0 mesmo tempo,
as condi¢oes transcendentais da objetividade possivel de um
objeto da experiéncia”™®. F necessario acrescentar que o
proprio homem se autoproduz na interagdo com a natureza.

E o trabalho é a interacio do homem com a natureza®'.
3. A Escola de Frankfurt

Porém, o que os frankfurtianos constatarao, enfim,
sera a imobilizacao da figura do senhor e do servo. Ou seja,
o sistema desenvolveu, em sua perspectiva, mecanismos que
impedem a reflexdo ou a intui¢do da consciéncia escrava, ou
da consciéncia que no trabalho forma mundo. Uma tal
perspectiva pode ser tornada plausivel a partir de uma
radicalizagdo da figura da ideologia, cuja relevancia e poder
nao podem ser subestimados. A nosso ver, o papel da

" HYPPOLITE, Jean. Génesis_y estructura de la "Fenomenologia del espiritu”
de Hegel. 2. ed., Barcelona: Peninsula, 1991. p. 159-60.

18 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. |2 v.]. Petrdpolis: Vozes,
1992. §196.

19 Cfr. HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. |2 v.]. Petrépolis: Vozes,
1992. §19¢.

20 1d. Ib. p. 46.
21 Cfr. Id. Ib. p. 48.
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ideologia é dado pelo tratamento do tema da industria
cultural para além de suas implicacdes estéticas,
considerando, portanto, as implicagdes de carater politico,
antropolégico e, no caso, propriamente filoséfico, isso na
medida em que averigua as ressonancias desse conceito
sobre a dialética da consciéncia.

A Dialética do esclarecimento é uma manifestacao clara
de uma tal visdo da figura do senhor e do servo, ou seja, a
descricdo da imobilizagio de uma tal dialética. Vejamos
como Adorno e Horkheimer tratam ai a questdo. HEssa
apresentacao ¢ feita com uma alusiao ao canto da sereias da
Odisséia de Homero. A obra comeca pela definicio do
esclarecimento: "no sentido mais amplo do progresso do
pensamento, o esclarecimento tem perseguido sempre o
objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los na
posicio de senhores"*. Ora, o desejo de Ulisses de conhecer
o canto das sereias e de ndo submergir ao seus encantos é
tomado como ilustrativo do processo do esclarecimento. Na
narrativa estdo presentes o que interessa a Adorno e
Horkheimer analisar, ou seja, o conhecimento, o medo da
morte, a identidade do eu, e, principalmente, o trabalho. "O
medo de perder o eu e o de suprimir com o eu o limite entre
si mesmo e a outra vida, o temor da morte ¢ da destruicao,
esta irmanado a um a promessa de felicidade, que ameagava
a cada instante a civilizagao. O caminho da civilizagao era o
da obediéncia e do trabalho, sobre o qual a satisfagio nao
brilha senio como mera aparéncia"?. O preco que Ulisses
paga, para poder conhecer e dominar o canto das sereias,
sem sucumbir a ele, é damasiadamente pesado, pois, nesse
processo, o trabalho necessario para que tal acontega ¢ de tal
forma inibidor das capacidades reflexivas dos seus servos

22 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
[fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 19.

2 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 44-5.



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José H. S. Assai (Orgs,) 111

que acabara por atingir a sua propria emancipagao, posto que
dependente da consciéncia destes. De fato, aos seus
companheiros "ele tapa seus ouvidos com cera e obriga-os a
remar com todas as forcas de seus musculos |[...] ele escuta,
mas amarrado impotente a0 mastro"*".

E, bem entendido, nesse contexto, que eles citam a
Hegel: "mas o senhor introduziu o escravo entre ele e a coisa,
e assim se conclui somente com a dependéncia da coisa, e
puramente goza; enquanto o lado da independéncia deixa-o
a0 escravo, que a trabalha"?. De fato, Ulisses ¢ substituido
no trabalho e os setvos "nio podem desfrutar do trabalho
porque este se efetua sob coagao, desesperadamente, com os
sentidos fechados a forga. O servo permanece subjugado no
corpo e na alma, o senhor regride [...] a fantasia atrofia-se"*.
Pode-se perceber, claramente, a intengao dos autores na
citagao de uma passagem da classica figura do senhor e do
escravo da Fenomenologia. A sua intengdo é clara ao assinalar
a dominagao do corpo e da alma, implicando a atrofia da
fantasia. Além disso, a regressiao "afeta a0 mesmo tempo o
intelecto autocratico"”’. Finalmente, concluindo a sua
analise, os autores negam a afirmativa hegeliana de que a
verdade da consciéncia independente seja a consciéncia
escrava: "os ouvidos moucos, que é o que sobrou aos doceis
proletarios desde os tempos miticos, nao superam em nada
a imobilidade do senhor"*. Afirmativa derradeira para a

24 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 44-5.

2 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. |2 v.]. Petrépolis: Vozes,
1992. §190.

26 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 46.

27 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 46-7.

22 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
[fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 47.
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figura do escravo, equiparada, agora, a nio verdade da
consciéncia do senhotr. Assim, o conformismo é a
consequéncia légica da sociedade industrial, onde,
finalmente, "o pensamento perdeu o elemento da reflexdo
sobre si mesmo, e hoje a maquinaria mutila os homens
mesmo quando os alimenta"”. A Dialética do esclarecimento 1€ a
histéria de uma forma contraria ao implicito na parabola
hegeliana, ou seja, "a histéria da civilizagdo ¢ a historia da
introversao do sacrificio. Ou por outra, a histoéria da
renincia™". Trata-se, no dizer da obra, da "transformacio do
sactificio em subjetividade™". A industria cultural tem, nessa
analise, como consequéncia, a atrofia da imaginacao e da
espontaneidade™ Ela reprime, nio sublima®™, no jargio
psicanalitico. O capitalismo, segundo os frankfurtianos,
engendrou "mecanismos" que paralisam a dialética do
senhor e do escravo, tais como, a industria cultural e os

29 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 48.

30 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 61. "Gracas a
resignagio com que se confessa como dominagio e se retrata na
natureza, o espirito perde a pretensdo senhorial que justamente o
escraviza 2 natureza" [ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max.
Dialética do esclarecimento: fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985.
p. 50].

31 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 61. Eles falam, a partir
de Tocqueville, de um apodrecer espiritual: "segundo Tocqueville, as
republicas burguesas, ao contrario das monarquias, ndo violentam o
cotpo, mas vao direto a alma" [ADORNO, Th. W., HORKHEIMER,
Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar,
1985. p. 212].

32 Cfr. ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do
esclarecimento: fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 119.

3 Cfr. ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do
esclarecimento: fragmentos filosdficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 131.
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meios de comunicacio, conforto e bem-estar™ e, finalmente,
a ideologia do melhor dos mundos™.

Adorno e Horkheimer exemplificam isso a partir de
Ulisses e da alegoria das sereias. Essa alegoria ja contém, 7z
nuce, o dilema do iluminismo. O canto das sereias, ainda nao
reduzido a impoténcia da arte, promete prazer irresistivel.
Sabe-se que as sereias encantavam os viajantes com seu
canto e os devoravam. A mensagem ¢é clara, o prazer
desmensurado ameaca uma certa identidade. Ulisses, o
ardiloso, mentor do cavalo de Tréia, ndo pode sucumbir na
tentativa de conhecer o belo canto das sereias. Seu ardil sera:
perder-se para se conservar. Por isso, aos seus companheiros
"ele tapa seus ouvidos com cera e obriga-os a remar com
todas as forcas de seus musculos [..] ele escuta, mas
amarrado impotente ao mastro"™’. O preco pago para
conhecer e dominar o canto das sereias é duplo. Primeiro,
ele implica na deformacgio dos sentidos dos remadores, os
quais, assim, nao podem usufruir, de forma alguma, da
promessa de felicidade daquele conhecimento. O servo é
subjugado no corpo e na alma pela disciplina do trabalho
necessario para que este conhecimento e dominag¢ao sejam
possiveis”. Segundo, o proprio Ulisses, amarrado pelas
relagoes sociais engendradas, também nao pode usufruir da

3 Para um tratamento do papel do conforto e do bem-estar no sistema
social atual, enquanto ideologia, ver: HABERMAS, J. Técnica e ciéncia como
"ideologia". Lisboa: Ed. 70, 1987.

% Cfr. DUTRA, Delamar José Volpato. A estrutura do pensamento da
teodicéia de Leibniz e a vinganca da ideologia contra o discurso critico.
Dissertatio. v. 2, n. 4, 1996. p. 97-109.

36 ADORNO, Th. W., HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento:
Sfragmentos filosdficos. [Trad. G.A. de Almeida: Dialektiik der Aufklirung:
Philosophische Fragmente]. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 45.

37 Sobre a relagdo dessa alegotia com a parabola hegeliana do senhor e
do escravo ver: DUTRA, Delamar José Volpato. O fim das filosofias da
histéria: liberdade e dialética. [eritas. Porto alegre: v. 44, n. 4, 1999. p.
956-976.
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promessa de felicidade inserida nesse conhecimento.

Ora, esse ¢ o elemento base, a nosso ver, que
determinard a tese central de Habermas em sua obra e,
especialmente em Téwmica e ciéncia; alias, trata-se, apenas, da
retomada de uma constatacao base de toda a Escola de
Frankfurt, ou seja, a imobilizacao da tese basica da filosofia
da histéria marxista. Por outro lado, Habermas, fugindo a
um certo pessimismo da Escola de Frankfurt, presente nos
escritos torridos de Adorno, buscara, explicitamente, calcar
a sua posi¢do, a nosso ver, exatamente naquele elemento
obliterada nas filosofia da histéria. Ora, é pela recuperagao
do dominio da intersubjetividade e, portanto, da liberdade,
que determinara a posi¢do habermasiana como sendo,
fundalmentalmente, ética. Isso implica o ter que abandonar
as teses da filosofia da histéria, remetendo o desafio da
emancipacio para o dominio da agdo humana, seja ele
politico, juridico ou mesmo propriamente moral, mas,
sempre, em todo caso, marcado por um elemento de
contingeéncia.

Entao, o mecanismo causador da coisificacio do
sujeito remete ao trabalho como forma necessaria de
reproducao da espécie, segundo o modelo de uma
racionalidade instrumental, calculativa de meios em relacio
a fins, baseada nas categorias de sujeito-obeto™. Ou seja, o
conceito de dominagiao da natureza nao é entendido por
Adorno e Horkheimer como metaférico. A critica da razido
instrumental quer ser a critica do percurso de uma natureza
reprimida, tanto da externa, quanto da interna.

Habermas pretende dar continuidade a teoria critica
sem cair nesse carater aporético de uma critica que, se por
um lado, pode apontar para o que foi perdido, destruido, por

3 Ver a esse respeito: DUTRA, Delamar José Volpato. Aspectos da
teoria da racionalidade em Habermas (Das categorias da filosofia da
consciéncia ao paradigma da a¢do comunicativa). Chronos - EDUCS.
Julho-dezembro de 1989.
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outro lado, nao tem condi¢Ses de dizé-lo, ndo tem condicoes
de dizer o que seria a integridade destruida pela razio
instrumental. Como alternativa ao caminho mimético
seguido por Adorno e Horkheimer, Habermas propoe a
racionalidade comunicativa®. A racionalidade comunicativa
permitira apresentar o que propriamente perde-se com a
racionalidade instrumental que atinge todos os aspectos da
vida no seu processo de racionalizagao. O perdido ¢é a
dimensdo da intersubjetidade, condi¢io mesma do propria
racionalidade discursiva, ja que o sujeito assim mutilado
perde um dos pressupostos da racionalidade comunicativa, a
saber, a possibilidade de pronunciar-se, de forma veraz, com
um sim ou nio frente a um ato de fala. Avaliada em termos
de determinacio sistémica, a racionalidade instrumental
deforma uma forma de vida baseada no discurso e no
consenso, onde, nessa dimensdao, a humanidade poderia
construir um projeto de sociedade emancipada.

Sendo assim, a sociedade civil, definida a partir do
mercado, tem a sua grande finalidade material ao satisfazer
as necessidades, criando riquezas. Mas, nem Hegel, nem
Marx, pensario que os desdobramentos da sociedade civil
ficardo restritas a produ¢ao de riquezas. Conscios da
importancia da categoria do trabalho como categoria
privilegiada de explicagao social, eles, fiéis, nesse sentido, aos
ditames da economia politica, irdo perscrutar o que, além de
riqueza, o trabalho pode produzir. Nio seria incorreto dizer
que, no nivel politico, o trabalho produz, para Hegel, a
humaniza¢ido do ser humano, na medida em que forca o
individuo a ter que se determinar por parametros comuns,
adaptando o seu querer a normas comuns, seja nas atividades

¥ HABERMAS, J. Teoria de la accion comunicativa (I). (Trad. M. J. Redondo:
Theorie des kommunicativen Handelns). Madrid: Taurus, 1987. p. 486-
7.

¥ HABERMAS, J. Teoria de la accidn comnnicativa (1). (Trad. M. ]. Redondo:
Theorie des kommunicativen Handelns). Madrid: Taurus, 1987. p. 497s.
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de policia do Estado, seja nos imperativos da corporagao,

mesmo sendo ainda uma relagdo externa com essas regras,

cuja proximidade e afetuosidade adequadas com as mesmas
s6 acontecera no Estado. Ora, assim, Hegel retira da

sociedade civil o que ela parece nio ter, ou seja, harmonia e

ética, metamorfoseando o individuo, transformando a

semente na arvore, a crian¢a no homem, a lagarta na

borboleta, de forma imperceptivel e necessaria.

[186 B] Marx critica a propriedade privada mais do que no
sentido kantiano da exploragao [trata os trabalhadores
como meios para o beneficio de outros, mas no
sentido perfeccionista da alienagio]. B perfeccionista
porque enfatiza o modo como a propriedade privada
inibe o desenvolvimento de nossas capacidades mais
importantes. Ou seja, o problema nio ¢ s6 a
explora¢ao, mas que mesmo os que se beneficiam com
a exploragdo sao alienados dos seus poderes humanos
essenciais. Entdo, os recursos devem ser distribuidos
de tal modo a encorajar a realizacao das
potencialidades e exceléncias humanas e desencorajar
modos de vida nas quais faltam essas exceléncias. 187
Essas teorias sao perfeccionistas “porque pretendem
que certos modos de vida constituem a ‘perfei¢ao’
humana (ou ‘exceléncia’)”.

187 Para os perfeccionistas as necessidades [segundo as
quais se fara a distribui¢ao] devem ser selecionadas: as
que melhor expressam o ideal de prazeres e atividades
cooperativo, criativo e produtivo. O trabalho
assalariado aliena-nos de nossas mais importantes
capacidades na medida em que o pde o trabalho sob
controle de um outro, nao implicando qualquer
satisfacao.

188 Mesmo que o trabalho nao alienado seja melhor do que
o alienado, a outros valores envolvidos: 1] o vagar, o
6cio; 2] o consumo, ou seja, ha os que preferem o
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prazer passivo do consumo ao ativo da produgao; 3|
familia e amigos, ao invés de trabalho nio alienado.

Conclusiao: sociedade civil, mercado, opinido publica

Podemos dizer que, a partir da ideia de domesticagdo
democratica do mercado e da burocracia, Habermas nio
mistura mais essas esferas, seja, como Hegel, para extrair do
proprio mercado formulagOes éticas, seja, como Marx, para
suprimir o mercado por decisoes politicas de controle e
planejamento, supressio esta levada a cabo por
determinagbes da propria sociedade civil que cria seus
proprios coveiros. Com isto, Habermas livra-se, ndo s6 da
dificuldade tedrica de vislumbrar tais pontes de ligagdao e
entrecruzamento, como também, de pressupostos
deterministas presentes nestas duas formulagoes. Por isso,
ele separa a sociedade civil, tanto do Estado, quanto da
economia. S6 assim, ela pode ser o cora¢ao da democracia,
como um espago de liberdade privada, protegido por um
conjunto de direitos, onde os atos de fala podem ser
exercidos sem a coa¢ao do dinheiro e do poder. Essa
protecao da sociedade civil por um conjunto de direitos, em
Habermas, nio é um sucedaneo dos determinismos de Marx
e Hegel com relacdo a essa tematica, pois ndo implica em
qualquer conteudo pré-estabelecido, nem muito menos na
tese de uma aprendizagem moral necessaria.

Certamente, o tratamento do tema especifico da
sociedade civil defende que ela ndo pode mais ser definida
ao modo de Hegel, como sendo propriamente colada ao
mercado e, portanto, ao sistema das necessidades. E como
se Habermas oferecesse um outro caminho de acesso aos
individuos as determinagoes do Estado, as quais nio
ocorrem mais a0 modo adaptativo a um contetudo ja dado
pela eticidade, mas a0 modo construtivo da democracia, cuja
raiz vai residir, de maneira mais palpavel, para além das
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profundezas do coragao humano, na sociedade civil como
arena ou férum de debates, entendida a partir do conceito de
racionalidade comunicativa.

A sociedade civil, em Hegel, comegca pelo sistema de
necessidades, ou seja, pelo mercado ou pelo trabalho, fatores
esses tao bem trabalhados pela economia politica, com a qual
Hegel tanto ficou fascinado. Parece plausivel pensar que as
demais figuras que se seguem, como a administra¢do da
justica, a administragao publica e a corporagao, nao tenham
determinagdes proprias, mas sejam simples reflexos de
aspectos do mercado ou exigéncias de um comportamento
racional nos termos do proprio mercado. Assim, a
administragdo da justica visaria a resolver conflitos que o
mercado ndo resolveria por si e a administragdo publica
visaria a resolver as disfuncées do mercado, como é o caso
da propria atividade do que veio a ser apelidado,
posteriormente, como seguridade social, com atividades
providenciarias, de atendimento a saude e de assisténcia
social. Se considerarmos as criticas de Hegel ao
contratualismo e se admitirmos que a estrutura juridica
basica presente na sociedade civil seja contratual, entao, faz
sentido pensar que as determinagbes estatais presentes na
sociedade civil sejam regidas pelos caracteres da primeira
figura posta na sociedade civil, qual seja, o mercado ou o
sistema das necessidades. No entanto, Hegel pretende ver,
através do olhar perscrutador e profundo de dialético um
outro processo que se desenvolve, de forma obliqua, ou seja,
nao visivel diretamente. Hegel escrutina esse processo,
ardiloso e sinuoso, mediante o qual se realizam, para além
das determinagdes privadas e das determinagdes
instrumentais da estrutura contratual, conteudos éticos ou
conteudos legitimos, ou seja, como, através desse processo
instrumental de assuncio de relagcées, acaba acontecendo a
formacao de um homem moral ou a criacio de uma cultura
ética. Nao se trata, bem entendido, sé de uma questao de
motivacao, ou seja, da passagem de uma acao conforme ao



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José H. S. Assai (Orgs.) 119

dever para uma agao por dever, mas da ocorréncia de
conteudos legitimos corporificados no ethos presente no
Estado.

Na verdade, e, neste sentido, fiel a Marx, Habermas
desconfia que a sociedade civil, entendida a partir do
mercado, ndo seja capaz, nem de formar o homem moral,
nem de averiguar ou desenvolver, através de suas
caracteristicas, conteudos legitimos. Ou seja, o
contratualismo traz um momento de verdade a propésito de
sua relagao com a sociedade civil, qual seja, a particularidade
dos interesses, e nem a visao agucada de Hegel, nem o seu
mecanismo do ardil da razao sio capazes para o critico
Habermas, de arrancar determinacdes morais do mercado, o
que é profundamente marxista. Se a economia politica, ao
buscar como a economia se determina em politica, ou como
influencia a politica, serviu a Hegel para ver como
determinagdes propriamente politicas podem se desenvolver
a partir da economia, Habermas tem em mente os
esclarecimentos da sociologia sistémica de Luhmann que
levantam o cariter sistémico do mercado, recursivamente
fechado, aspectos sistémicos do mercado que ja Marx
trabalhara com maestria e que o impedira de olhar a
sociedade civil com base no mercado com o mesmo olhar
de Hegel.

Por isso, Habermas desloca a fonte de conteddos
legitimos ou de determinagoes morais do ambito do
mercado para aquilo que Hegel chamaria de opiniao publica,
fugindo, com isso, dessa dificil visio da formacao do ethos
que deveria perpassar a sociedade civil. De fato, nio ha como
ndo ver nessas formulacoes de Habermas semelhancas com
a opinido publica em Hegel. Isso é bem plausivel, se
considerarmos que a opinido publica, em Hegel, seja o
espaco de reconhecimento das decisbes como sendo
legitimas, concretizando o principio da liberdade subjetiva
como questionamento [§ 316], implicando, por isso, provas
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e razdes™. Além disso, a topos da opinido publica, situa-se
no capitulo que trata do poder legislativo, o que seria
indicativo, para o democrata Habermas, da sua funcio
justificadora, sob o ponto de vista normativo. As
semelhangas, no entanto, param ai, pois a opinido publica
parece mais um meio educativo [§ 315], cuja finalidade é que
o particular chegue a convicgao de uma universalidade ou
conteudo ja dado, ou seja, ela “encontra a sua substancia em
uma outra coisa que nao ela: ela é o conhecimento apenas
como aparicio”™'. Neste sentido, a publicidade serve af
apenas para a “integracao da opiniao subjetiva na
objetividade que o espirtito se deu na figura do Estado™*.

Mesmo Hegel desconfia da sociedade civil devido a
sua falta de organicidade, pois, apesar de a economia politica
ter apontado leis da sociedade civil, o que impressionou
Hegel, ele continua a acentuar o carater anarquico e
antag6nico da sociedade civil®. Isto determina a necessidade
do Estado, como sendo anterior a sociedade civil, na medida
em que ¢ um meio que deixa tal antagonismo dentro de
limites aceitaveis, bem como implica na critica de que um
Estado confundido com a sociedade civil seria sé um Estado
visando a seguranca e protecao da propriedade.

Em Habermas, diferentemente, nao esta disponivel,
ja de inicio, esse elemento substantivo, que teria, apenas,

40 Cf. ROSENFIELD, Denis. Politica ¢ liberdade em Hegel. Sio Paulo:
Brasiliense, 1983. p. 259.

4 HABERMAS, Jurgen. Mudanga estrutural da esfera priblica. [F. R. Kothe:

Strukturwandel der Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1984. p. 143.

2 HABERMAS, Jurgen. Mudan¢a estrutural da esfera piiblica. [F. R. Kothe:
Strukturwandel der Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1984. p. 147.

3 HABERMAS, Jurgen. Mudan¢a estrutural da esfera piiblica. [F. R. Kothe:
Strukturwandel der Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1984. p. 143.
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como que se verificar no espago publico. A posi¢ao de
Habermas ¢ construtivista sob o ponto de vista do conteudo,
sendo o espago publico, portanto, criativo, despido de
conteudo e remetido radicalmente a esse espaco de liberdade
subjetiva indeterminada, base da legitimidade democratica e,
portanto, criadora de conteidos legitimos. Além do mais, a
sociedade civil é a opiniao publica sob a forma de institui¢ao,
organizada, elemento esse nao presente na formulagao de
Hegel.

Em suma, para Hegel, a categoria do trabalho é uma
estratégia que ele usa para contribuir com a eticidade, que ele
incorpora em seu sistema e faz com que ela funcione ao
maximo, chegando mesmo ao ponto de querer atribuir a ela
mais do que ela pode render. Ja, para Habermas, a categoria
da comunicag¢ao requerera para si o que antes se atribufa ao
trabalho, sendo, ao menos na opiniao de Habermas, mais
competente para realizar a tarefa a que se propde, a saber,
gestar legitimidade. Mesmo que Hegel tenha vislumbrado
isso na incipiente opinido publica entdo nascente, preferiu
ficar no solo mais seguro da acio humana que transforma a
natureza, criando, junto com isso, relagdes sociais e o
proprio homem.



A RECONSTRUCAO SOCIO-
NORMATIVA DA
LIBERDADE NO DAS
RECHT DER FREIHEITDE
AXEL HONNETH:
POTENCIALIDADES E
DEFICITS

Francisco Jozivan Guedes de 1ima™

Introdugiao

Este artigo tem uma dupla intencdo: apresentar a
proposta honnethiana de uma reconstru¢ao normativa da
institucionalizacdo da liberdade social e da vontade
democratica e, concomitante a isso, tecer algumas criticas e
apontar as supostas deficiéncias de sua proposta.

O ponto de partida reconstrutivo a partir do qual
Honneth se apoia para cumprir seu objetivo ¢ a tese que a
liberdade individual — uma conquista das teorias filoséfico-
politicas da modernidade — constitui a pedra normativa
basilar de todas as teorias da justica. Trata-se, como ele
mesmo expressa, da “liberdade no sentido da autonomia do
individuo” (Dze Freibeit im Sinne der Autonomie des einzelnen)'.

* Cursa Doutorado em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do
Rio Grande do Sul (PUCRS). Mestre em Filosofia pela Universidade

Federal do Ceara (UFC). jozivan2008guedes@gmail.com

I HONNETH. Das Recht der Freibeit: Grundril3 einer demokratischen
Sittlichkeit, p. 35.
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Entretanto, esta convicto que tal liberdade constitui
apenas uma faceta normativa quando se estd em jogo a
institucionalizacdo da liberdade numa democracia onde a
dimensdo constitutiva por exceléncia do ehos é a formagao
de um vontade publica. E ai que entra em cena sua proposta
de uma eticidade social (Sozzale Sittlichkerd). Com isso a
liberdade — seja no sentido negativo [suridico] ou reflexivo
[m20ral] — s6 se plenifica quando supera suas patologias, isto
é, seu isolamento monoldgico, sua perda de comunicagio” e
se realiza enquanto liberdade social.

Metodologicamente, esta pesquisa esta articulada em
torno de quatro passos interdependentes: (O) num primeiro
momento apresenta a tese honnethiana dos limites das
teorias procedimentalistas de justica e a consequente
justificativa de seu método reconstrutivo; (B) em seguida
problematiza a relacio entre Honneth e Hegel e o seu
distanciamento da eticidade substancialista hegeliana em prol

de uma eticidade social; (y) num terceiro momento adentra
propriamente ao Das Recht der Freibeit apresentando a
reconstrucao normativa da vontade democratica nas esferas
da liberdade negativa, reflexiva e social ressaltando o carater
profilatico da liberdade social perante as patologias da
liberdade juridica e moral; () e, finalmente, aponta supostas
deficiéncias da proposta reconstrutiva honnethiana.

1. Os limites do procedimentalismo contemporineo e a
persecucio de uma reconstrugao socio-normativa da
liberdade

A critica as teorias procedimentalistas  ou
deontolodgicas da justica, isto ¢, aquelas teorias que defendem
a primazia do justo sobre o bem e a consequente estipulagao

2 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 154.
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a priori do que ¢é justo (Rech?) e injusto (Unrechi), tem tido o
devido respaldo dentro da filosofia social e politica e da
filosofia do direito, especialmente na contemporaneidade e
de modo concreto no embate entre liberais e
comunitaristas’.

Dentre tais embates, é conhecida a veemente critica
de Michael Sandel ao “eu” da posicao original da Theory of
Justice de Rawls. No prisma de Sandel tal “se/f” nao passaria
de um “eu desengajado” ou “eu desvinculado”
demasiadamente  formal, abstrato e separado da
contingéncia® o que ecoaria dentro da filosofia kantiana na
tese do “eu nouménico” ou “eu inteligivel”, um artificio da
razdo pura pratica. Como alternativa ao “eu” rawlsiano,
Sandel propoe um “eu” radicalmente situado (radikal
situierten Selbs?) que tem como pressuposto basilar um senso
de comunidade (Gemeinschaftlichkei?) que lhe é constitutivo.
Como bem frisa Rainer Forst, Sandel “|...] propoe, como um
contraconceito a um eu atomistico sem qualidades, um eu
comunitario como um macrossujeito no qual todas as
qualidades individuais siao essencialmente qualidades
comunitarias™.

Na mesma esteira critica de Sandel, todavia a partir
da Kritische Theorie, se encontra Axel Honneth e sua teoria da
luta por reconhecimento (Theorie des Kampf nm Anerkennung).
O propésito  precipuo de Honneth ¢ reconstruir
normativamente a liberdade a partir das lutas sociais dos
agentes efetivos e histéricos que buscam emancipar-se. Tal

3 Classicamente liberais rotulados como aqueles que sdo indiferentes e
esquecem o contexto (komtextvergessen) e os comunitaristas rotulados
como os obcecados pelo contexto (kontextversessen). Cf. FORST. Contextos
da_justica: filosofia politica para além de liberalismo e comunitarismo, p.
11.

4 Cf. SANDEL. E/ liberalismo y los limites de la justicia, p. 46.

5 FORST. Contextos da justica: filosofia politica para além de liberalismo e
comunitarismo, p. 27.
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empreendimento demanda que a liberdade seja pensada
como liberdade social (Sogiale Freibeif) ancorada numa
eticidade, o que faz com que o autor busque em Hegel —
especificamente naquele dos escritos da juventude de Jena —
a sua inspira¢ao teorica.

Honneth entende a reconstru¢io sécio-normativa
como um procedimento alternativo que concebe os
principios de justica como resultantes de conflitos sociais
advindos da luta por reconhecimento, ao invés de principios
a priori de justica como aqueles pensados por Kant e Rawls.
Como ele mesmo pontua, “podemos nos referir a este
procedimento como ‘reconstrutivo’ porque a teoria ja nao
constréi um ponto de partida imparcial a partir do qual os
principios de justica podem ser justificados, mas os
reconstroi a partir do processo historico das relagdes de
reconhecimento [...]”.

O cerne da referida reconstrugao aponta para a tese
que os  principios  fundamentais  de  justica
(Grundgerechtigkeitsprinzgipien) nao podem ser gestados a partir
de um experimento mental, mas devem ser fruto de um
processo real reconstruido no mundo social. Trata-se, assim,
de uma inversio que incide diretamente na concepcao de
autonomia e naquilo que o autor intitula de “limites do
procedimentalismo contemporaneo”, um contemporaneo
num sentido um tanto metaférico ja que insere Kant’ nesse
rol.

¢ “Podemos referitnos a este procedimiento alternativo como
‘reconstructivo’, porque la teorfa ya no ‘construye’ un punto de partida
imparcial desde al cual los principios de justicia pueden ser justificados,
sino que los ‘reconstruye’ a partir del proceso historico de las relaciones
de reconocimiento [...]”. HONNETH. “El entramado de la justicia:
sobre los limites del procedimentalismo contemporaneo”. In: Perspectivas
criticas de justiga social, p. 24.

" De acordo com Jerome Schneewind, foi Kant o inventor da concepcio
da moralidade como autonomia. Ou seja, ndo ¢ mais necessario um
elemento externo e heterénomo que condicione a acdo humana, mas o
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Honneth identifica as concepgoes subjetivistas de
autonomia como sendo a pega-chave dos limites do
procedimentalismo, haja vista tal concepgao conduzir o
agente a uma postura monoldgica onde um “eu” moral
depreende as razbes de sua agdao a partit de um modo
autorreferenciado, isto é, sem conexao com a teia social na
qual esta inserido. Para ele,

o mais tardar desde Kant, e provavelmente ja desde
Rousseau, entendemos por ‘autonomia’ um tipo
determinado de autorrelagdo individual que nos
permite estar seguros de nossas necessidades e
crencas |[...]. Pelo contrario, alcancamos a autonomia
através de caminhos intersubjetivos, quando
aprendemos a conceber a nés mesmos através do
reconhecimento que o0s outros nos outorgam |...].
Portanto, pensar a autonomia individual emergindo
e florescendo requer o reconhecimento reciproco
entre os sujeitos. Ndo adquirimos autonomia por
nossos proprios meios, mas s6 em relacio com
outras pessoas que estdo dispostas a nos estimar, na
medida em que nés podemos estima-lass.

proprio agente moral munido de sua capacidade racional é capaz de se
responsabilizar pela sua prépria acdo (mpdyua), algo que pode ser
relacionado ao ideal da autarkeia dos estéicos. “Os agentes que sao desse
modo moralmente autogovernados Kant chama de auténomos”. Cf.
Schneewind. A invengio da antonomia: uma histéria da filosofia moral
moderna, p. 527.

8 “A mas tardar desde Kant, y probablemente ya desde Rousseau,
entendemos por ‘autonomia’ un tipo determinado de autorrelacién
individual que nos permite estar seguros de nuestras necesidades y
creencias. [...]. Por el contrario, alcanzamos la autonomia a través de
caminos intersubjetivos, al aprender a concebirnos a nosotros mismos a
través del reconocimiento que otros nos otorgan [...]. Por lo tanto,
pensar la autonomia individual emergiendo y floreciendo, requiere el
reconocimiento reciproco entre los sujetos. No adquirimos autonomia
por nuestros propios medios, sino sélo en relaciéon con otras personas
que estan dispuestas a estimarnos en la misma medida en que nosotros
debemos poder estimatlas a ellas”. HONNETH. “El entramado de la
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Tal intelec¢ao conduz Honneth a sustentar a tese que
“a autonomia é uma grandeza relacional e intersubjetiva, e
nio um éxito monolédgico™, deslocando assim o cerne de
sua teoria da justica de uma plataforma transcendental para
uma teoria do reconhecimento que implica a reconstru¢ao
social da liberdade. Uma teoria transcendental da justica nao
alcancaria as pluralidades, for¢as e fontes normativas
advindas das lutas sociais protagonizadas no Lebenswelt. T
necessario, assim, abandonar uma concep¢ao prima facie
abstrata e verticalizada e se deter numa concep¢ao concreta
e horizontalizada que reconstrua os éxitos, tensdes e
conflitos dos agentes sociails que buscam —
intersubjetivamente — ser livres e emancipados.

2. O ponto de partida tedrico do projeto reconstrutivo:
com Hegel, além de Hegel — para além de uma
eticidade substancialista

Honneth busca em Hegel seu aporte tedrico para
embasar seu projeto de uma reconstru¢io normativa da
liberdade. A “eticidade” (S#tlichkeif) — categoria precipua
trabalhada inicialmente por Hegel nos Escritos da Juventude
nos tempos de Jena (1801-1807), constitui pressuposto
imprescindivel que acompanha os escritos honnethianos,
seja em Luta por reconbecimento (1992) — fruto da tese de livre-

justicia: sobre los limites del procedimentalismo contemporineo”. In:
Perspectivas criticas de justica social, p. 17.

9 “La autonomia es una magnitud relacional e intersubjetiva, y no un
logro monolégico”. HONNETH. “El entramado de la justicia: sobre los
limites del procedimentalismo contemporaneo”. In: Perspectivas criticas de
Justica social, p. 17. Tal tese também aparece em um artigo semelhante
sobre “a fébrica da justica” onde Honneth afirma que a “autonomia ¢é
relacional, uma entidade intersubjetiva, ndo uma realizagio monolégica”
(autonomy is a relational, intersubjective entity, not a monological
achievement). Cf. HONNETH. “The fabric of justice: on the limits of
proceduralism”, p. 166.
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docéncia mediante pesquisas desenvolvidas no Instituto de
Filosofia da Universidade de Frankfurt quando assistente de
Habermas entre 1984 e 1990 — ou em sua obra mais recente
O direito da liberdade (2011).

Em Systen der Sittlichkeit (1802/1803), Hegel traca um
caminho normativo de como deve ser a vida ética. Af ainda
nao esta posta a ideia mediadora de uma sociedade civil, mas
ja esta clara a relacio entre familia e Estado como
componentes fundamentais da eticidade. Sua tese que ira
ecoar fortemente na Filosofia do direito (1820) é que a familia,
uma particularidade e uma substancialidade imediata
(natural) entendida como fruto do reconhecimento movido
pelo amor, deve encontrar sua universalidade no Estado, a
universalidade entendida como o 4pice do sistema ético no
que concerne ao espirito objetivo.

A vida ética é perpassada pelo conflito, pelas
transi¢cOes, mas seu apice esta no ideal da unidade entre o
individuo e o todo, algo que indubitavelmente denota a
recepg¢ao hegeliana do efhos grego que concebia a vida ética
como uma solida imbricacio entre o individuo e a
comunidade na qual ele estava inserido. E nesse sentido que
Hegel entende que “a vida ética é, por conseguinte,
determinada de um modo tal que o individuo enquanto vida
seja igual ao conceito absoluto, que a sua consciéncia
empirica seja uma s6 coisa com a consciéncia absoluta [...]”".

Honneth esta com Hegel quando se entende que a
reconstrucao normativa da eticidade deve comecar de um
modo concreto a partir dos processos de reconhecimento
que tém seu inicio objetivo na familia e seu 4pice no Estado.
Todavia, esta para além de Hegel no que diz respeito a
sobreposi¢ao de uma unidade e de um espirito absoluto em
detrimento das particularidades. Sua ideia é que Hegel intuiu
nos escritos juvenis uma teoria da eticidade baseada no
reconhecimento intersubjetivo, mas que paulatinamente foi

WHEGEL. O sistema da vida ética, p. 54.



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José¢ H. S. Assai (Orgs,) 129

abandonada em virtude de um projeto filoséfico conduzido
pela metafisica do espirito absoluto. Em Kampf wum
Anerkennung, sustenta a tese que o sujeito hegeliano ainda
estaria preso ao paradigma da filosofia da consciéncia, haja
vista recair num modelo de autorrelaciao do espirito, modelo
tal que ganhou forca e propulsao tedrica, sobretudo, a partir
da Fenomenologia do Espirito (1806/1807) e se consolidou
veementemente na Rechtsphilosaphie (1820)".

Hegel nao se manteve fiel a sua proposta de uma vida
ética baseada no reconhecimento, no conflito e, 7pso facto,
acabou — deliberadamente ou nio — expurgando a
intersubjetividade da esfera da eticidade. No entendimento
de Honneth isso se faz factivel, mormente, quando se
observa o irrisorio papel das instancias sociais e do citgyen na
fundacio do Estado que niao é fruto de um processo
intersubjetivo, mas consequéncia de um poder tiranico de
personalidades dirigentes e carismaticas que expressam a
vontade absoluta — a figura do her6i / monarca. Isso implica
que Hegel é incapaz de pensar a formacio politica da
vontade destituido de uma monarquia constitucional”.

O predominio de uma filosofia da subjetividade
conduzida pelo espirito absoluto — que segundo o parecer
critico e sarcastico de Feuerbach nada mais ¢ sendo o
“espirito defunto” da teologia - ofusca a centralidade da
intersubjetividade e das institui¢cGes e, consequentemente,
relega o reconhecimento ao plano infimo da normatividade
ética. E nesse sentido que para Honneth, a partir da

1 Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 112.

12.Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 111.

15 FEUERBACH. Teses provisirias para a reforma da filosofia, p. 22.
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Fenomenologia do espirito a luta por reconhecimento cumpre
apenas a fung¢do de formar a autoconsciéncia'*.

Tudo isso culmina noutro ponto fraco da teoria ética
de Hegel, a saber: a sobreposicdo da forga estatal perante os
habitos culturais de reconhecimento dos membros da
sociedade civil que acabam por resultar num modelo
substancialista de eticidade”. Na apreciacio de Rainer Forst,
“por meio desse passo de substancializagdio do espirito
objetivo e da mediagio completa da subjetividade e
objetividade no espirito absoluto, Hegel ‘reprime’ a ideia de
uma constitui¢ao intersubjetiva, aberta e interminavel da
‘consciéncia universal”'’. Em  Sofiimento de indeterminagio
(Leiden an Unbestimmtheit / 2001), obra que constitui uma
tentativa de reatualizacdo da filosofia hegeliana do direito,
Honneth é categérico em afirmar que “nao se encontra na
doutrina do Estado de Hegel o menor vestigio da ideia de
uma esfera publica politica, da concepgao de uma formagao
democritica da vontade”".

O que se pode depreender é que a teoria ética de
Hegel ficou presa a pressupostos metafisicos incompativeis
com a teoria social contemporanea; pressuposicoes idealistas
da filosofia da histéria: uma ideia de espirito e razao
absolutos que se sobrepéem ao social e a vontade
democratica marginalizando, assim, a relevancia do
reconhecimento, da intersubjetividade e dos movimentos
sociais. Quando se examina a préopria Filosofia do Direito, é
plausivel afirmar que af Hegel ndo faz filosofia social e

14 Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 113.

15 Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 109.

16 FORST. Contextos da justica: filosofia politica para além de liberalismo
e comunitarismo, p. 327.

"HONNETH. Sofrimento de indeterminagio: uma reatualizagio da filosofia
do direito de Hegel, p. 144.
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politica ou filosofia do direito, mas /dgica da filosofia do
direito, haja vista seu fio condutor ser o desdobramento
logico da ideia de liberdade, um desdobramento
verticalizado que ndo é empreendido a partir das lutas
sociais, mas conduzido pela obsessao de universalismo —um
gozo do espirito absoluto que al¢a voo do abstrato, transita
pelo particular e repousa no universal, isto é, em sim mesmo:
o retorno do espirito a si mesmo — o que nao deixa de ser
uma concepgao autorreferenciada de filosofia; o que
também nao deixa de ser uma patologia.

Nesse sentido, sao mais defensiveis e razoaveis uma
filosofia social e politica e uma filosofia do direito em Kant
— |ao invés da de Hegel), pois ai se encontram subsidios fulcrais
que estdo intimamente ligados as bases para uma
reconstru¢ao normativa como, por exemplo, razio publica,
publicidade, relevancia e papel ativo dos cidadaos face ao
Estado, etc. Infelizmente como se verd adiante, Honneth
lida com Kant, sobretudo, esbocando aspectos deficitarios
de sua filosofia moral, isto é, apontando as patologias da
liberdade reflexiva, todavia deixou de lado alguns aspectos
positivos que poderiam endossar e enriquecer sua
reconstruciao da liberdade social.

Mas enfim, o que interessa ¢ deixar claro que a
vinculagio de Honneth a Hegel tem suas limitagdes: com
Hegel, além de Hegel quis significar que o projeto de uma
reconstrucao normativa da liberdade social e da formacao da
vontade democratica nao podera ser feito a partir de uma
eticidade substancialista como foi exposto ao longo deste
topico. Como afirma o préprio Honneth, “desse modo,
enfim, a doutrina hegeliana de uma luta por reconhecimento
s6 podera ser atualizada mais uma vez, sob pretensoes
mitigadas, se seu conceito de eticidade alcangar novamente

validade numa forma alterada, dessubstanciada”'®.

18 HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos conflitos
sociais, p. 268.
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3. Das Recht der Freiheit: inflexao sociolégica e
reconstrugiao normativa da liberdade social e de uma
eticidade democratica

O direito da liberdade — uma obra amadurecida e
confeccionada ao longo de quase cinco anos — tem como
finalidade precipua a reconstrucio socio-normativa da
liberdade social e, concomitantemente, a reconstrucio de
uma eticidade democratica. O que se pode depreender ao
longo do texto é que para Honneth seu projeto é original
porque obtém éxitos reconstrutivos que estio para além dos
limites e insuficiéncias das teorias da justica de cunho
transcendental ou mesmo das concepgoes de justica de
matriz historicista. Uns se limitaram aos esquematismos
procedimentais  oferecendo  principios  verticalizados
eximidos das lutas sociais, outros — como foi o caso de Hegel
— nao mantiveram a fidelidade ao projeto original e o
sujeitaram a esquemas metafisicos ou a uma filosofia da
historia.

Reconstruir a liberdade em termos de uma eticidade
social e radicalmente democratica requer uma reformulagao
metodologica e uma reconfiguragio interdisciplinar do
problema. E ai que Honneth recorre a inflexao sociologica.
Nao ¢ a toa ao longo do livro o recurso a autores como
Durkheim e a recortes historicos que exprimem o peso das
lutas sociais enquanto condigao empirica de reconstruc¢ao da
liberdade como, por exemplo, a Revolu¢ao Francesa e o seu
legado democratico. Como bem frisa Pinzani, ““[...] Honneth
se serve do conceito de justica a partir de uma perspectiva
sociologica e nao abstratamente normativa: trata-se de
considerar o que uma determinada sociedade considera

justo””.

19 PINZANI. O valor da liberdade na sociedade contemporinea, p. 208.
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Ja em Kampf wm Anerkennung, numa tentativa de
dessubstancializar a eticidade hegeliana, Honneth trabalha as
implicagoes da psicologia social de Mead para a teoria do
reconhecimento. Entretanto, conclui que tanto Hegel como
Mead nio atentaram para as formas de desrespeito que
invalidam as praticas de reconhecimento como, por
exemplo, os maus-tratos, violagdo de direito, ofensa e
exclusio™. O desrespeito é uma categoria-chave para uma
teoria da justica de cunho social, pois segundo o proéprio
autor “[...] a experiéncia de desrespeito pode tornar-se o
impulso motivacional de uma luta por reconhecimento™,
tanto em nivel individual quanto coletivo.

Ou seja, a questdo em jogo ¢ a articulagdo de uma
Justica conflitiva, isto é, de uma justica que toma as lutas sociais
por liberdade e reconhecimento como fontes prioritarias de
normatividade. Destarte, Honneth estd convicto que
reconstruir uma teoria da justica desacoplada da realidade
social e, 7pso facto, mediante principios meramente puros, isto
¢, a priori, ¢ um projeto fadado ao fracasso — o que ele
diagnodstica, apesar de nao justificar devidamente sua
afirmacdo, como sendo um erro recorrente da filosofia
contemporanea™.

De um modo geral, a reconstru¢io normativa
empreendida por Honneth segue o desdobramento logico-
triadico da ideia de liberdade executado por Hegel na sua
Filosofia do Direito: liberdade negativa ou juridica para o caso
do direito abstrato, liberdade reflexiva para a moralidade
subjetiva, e liberdade social para a moralidade objetiva ou
eticidade. No ambito da eticidade que em Hegel compreende

20 Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 157.

2 HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos conflitos
sociais, p. 224.

22 HONNETH. E/ derecho de la libertad. esbozo de una eticidad
democratica, p. 13.
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a familia, a sociedade civil burguesa e o Estado, ele pde o
“n6s” (wir) das relagdes pessoais, o “nés” da economia de
mercado e, por fim, o “nés” da construcio da vontade
democratica. O “nés” aqui adquire uma conotagao genérica
— nao é uma categoria hermética — que inclui todos aqueles
que fazem parte da luta por reconhecimento e pela
efetivagdo social da liberdade. De um modo geral, a
reconstru¢io normativa operacionalizada em O direito da
liberdade esta vinculada as formas ou padroes de
reconhecimento intersubjetivo delineadas em Luta por
reconhecimento, a saber: as relagées primarias (amor, amizade),
relagoes juridicas (direitos), comunidades de valores
(solidariedade)®.

3.1 - A liberdade negativa e reflexiva e suas patologias

Como entender o patologische em Honneth? Por
patologia ele compreende a deficiéncia do individuo em
compreender e vivenciar adequadamente as normais sociais
e avida coletiva da qual faz parte. Obvio que por detras desse
conceito estd o pressuposto normativo-transcendental e
antropolégico — que seu autor infelizmente nao assume — de
um ser social ao invés de atomizado como o hobbesiano ou
antagonico (ungesellige Geselligkerf) como ¢é o individuo
kantiano™.

Honneth encontra na Rechtsphilosophie hegeliana o
primeiro diagnéstico acerca do que é o socialmente
patolégico. Em Pathologien der 1 ernuft afirma que “[...] Hegel
estava convencido de que as patologias sociais deveriam ser
entendidas como o resultado da incapacidade da sociedade

23 Cf. HONNETH. Luta por reconbecimento: a gramatica moral dos
conflitos sociais, p. 211.

24 Acerca da “insocidvel sociabilidade” que consiste na antagOnica
inclina¢io do individuo em se associar e isolar-se, cf.: KANT. Ideia de uma
historia universal de nm ponto de vista cosmopolita, p. 13.
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para expressar adequadamente o potencial racional ja
inerente as suas instituicdes, praticas e rotinas diarias”.

De um modo mais diacronico e, portanto,
contextualizado, pode-se apontar a origem da patologia
social a partir da filosofia de Hobbes e seu individualismo ou
atomismo. O realismo politico hobbesiano defensor de um
individuo que adere a uma conditio inris movido pelo medo,
pelo autointeresse e pela autossubsisténcia, nio sé se
contrapoe frontalmente ao idealismo aristotélico de um ser
naturalmente sociavel como também inaugura aquilo que em
termos da biopolitica Roberto Esposito cognomina de
“paradigma imunitirio”, no sentido que a partir dai o que
de fato conta para os individuos contratantes nao sao os
lagos comunitarios, mas especificamente a conservagao e
protecao de suas vidas (conservatio vitae).

E nessa esteira da filosofia politica de Hobbes que se
ancora a liberdade negativa ou liberdade juridica que ele
mesmo conceitua no capitulo XIV do Leviata como auséncia
de impedimentos externos”, algo recepcionado por Kant na sua
Rechtslehre como livre fruicao de direitos ou harmonizac¢ao
dos atbitrios™. O que esti em jogo nessa tipologia de
liberdade ¢ a preservagao de direitos subjetivos o que torna
o direito uma espécie de capa protetora da liberdade e
prerrogativas individuais.

% “[...] Hegel was convinced that social pathologies were to be
understood as the result of the inability of society to properly express the
rational potential already inherent in its institutions, practices, and
everyday routines”. HONNETH. Pathologies of reason: on the legacy of
critical theory, p. 23.

26 Acerca do conceito de “paradigma imunitario”, cf. ESPOSITO. Bios:
Biopolitica e filosofia, p. 80.

27 HOBBES. Leviati ou matéria, forma e poder de uma republica
eclesiastica e civil, p. 112.

28 Cf. KANT. A metafisica dos costumes, § 41, p. 150.
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Entretanto, para Honneth a liberdade negativa ¢é
limitada e deficiente porque ¢é baseada no mero
cumprimento da lei e dos contratos. Como ja expressara
Hegel, ¢ uma /liberdade abstrata; nela nao ha espago para a
reflexividade [autonomia] e para a mediacio social. B
devedora do brocardo latino “pacta sunt servanda” (os pactos
devem ser cumpridos). O proprio Hobbes vé ai a
normatividade da justica [positiva] o que ele expressa de modo
claro na terceira lei da natureza: “que os homens cumpram
os pactos que celebrem. Sem esta lei os pactos seriam vaos,
e ndo passariam de palavras vazias [...]. Nesta lei da natureza
reside a fonte e a origem da justica”. Ou seja, justo €
cumptir os pactos, injusto é descumpri-los.

Para Honneth tal liberdade por carecer de
reflexividade e, sobretudo, de mediacio social ¢é
profundamente patolégica, pois conduz o individuo ao
atomismo™”: sua relacio nao é com o outro, mas diretamente
com a lei que compactuou. O outro é apenas uma pessoa
Juridica; os litigios e conflitos da vida social sao dirimidos nas
circunscri¢oes dos tribunais.

Apesar de no ambito do direito publico Kant ainda
estar preso ao paradigma hobbesiano da liberdade negativa,
ele tem seus méritos ao oferecer outra tipologia de liberdade:
a liberdade enquanto autonomia ou liberdade reflexiva. Ha
al um avanco porque entra em cena a autodeterminagao
inexistente no ambito da liberdade juridica. O justo nio é
mais consequéncia do simples cumprimento da lei, mas
resultado da reflexdo de um sujeito que pensa normas de
acao maximamente validas para todos. O que estd em jogo
na defesa kantiana da liberdade reflexiva ¢ o projeto de
Aufklirung que pressupde que o agente moral seja senhor de

2 HOBBES. Leviati ou matéria, forma e poder de uma republica
eclesiastica e civil, p. 124,

30 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 42.
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si, rompa com as diversas facetas de heteronomias e, zpso
facto, seja autolegislador.

Apesar dos méritos de Kant em tirar a liberdade das
limitagoes juridicas, para Honneth a liberdade reflexiva ainda
nao alcanca o apice de uma reconstru¢io normativa: a
dimensio socia. A seu ver, ela culmina num
procedimentalismo e num solipsismo, haja vista o agente
moral pensar as normas de agdao tomando por base apenas o
procedimento de um imperativo categérico de
universalizacdo e sua consciéncia. Permanece af a auséncia
de reconhecimento intersubjetivo e justificagio social de
normas’. Ou seja, assim como a liberdade negativa, a
liberdade reflexiva também ¢ patoldgica, pois acaba criando
um individuo atomizado e uma liberdade monolégica.

3.2 — O carater profilatico da liberdade social e a
reconstru¢ao normativa da vontade democratica

O carater profilatico da liberdade social como
mecanismo de cura de patologias resultantes das
consequéncias monolégicas daquilo que nao ¢ salutar na
liberdade negativa e na liberdade reflexiva ja tinha sido
problematizado por Honneth em Leiden an Unbestimmitheit
sob o signo “libertacio do sofrimento: o significado
terapéutico da eticidade™, o que se tratava de uma mengio
a moralidade objetiva hegeliana tomada como um avango
significativo perante as limitagcGes do direito abstrato e,
sobretudo, perante as supostas indeterminagoes da moral
kantiana.

No prisma de Honneth isso estaria estampado no
[§149] da Filosofia do Direito onde Hegel afirma: “a obrigacao

31 HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 58.

2 HONNETH. Sofrimento de indeterminagao: uma reatualizacio da filosofia
do direito de Hegel, p. 98.
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ética que nos liga apenas pode aparecer enquanto
delimitagdo contra a subjetividade indeterminada ou contra
a liberdade abstrata e contra os impulsos da vontade natural
ou da vontade moral que determina a partir de seu arbitrio
seu Bem indeterminado™. Ou seja, a profilaxia da eticidade
consiste em retirar a vontade da imediacio e da sua
singularidade abstrata e inseri-la no circulo das relagdes
intersubjetivas e, assim, objetivando-a nas institui¢oes
(familia, sociedade civil, Estado) de modo que ela encontre
seu dever substancial e universal: ser membro (Mitglied) do
Estado.

O que Hegel direcionou para o Estado, Honneth a
partir do seu intento de reatualizacao da Rechrsphilosophie e de
uma reconstru¢ao normativa da liberdade social se propoe
redimensionar para a formagdo da vontade democratica
pondo énfase, sobretudo, na normatividade advinda das
lutas sociais de reconhecimento e emancipa¢io na vida
individual e na esfera publica. Nesse sentido, a Sozzale Freibeit
¢ a protoliberdade.

Honneth ancora sua proposta de reconstrucio
normativa da liberdade social e da vontade democratica em
trés esferas de mediacdao: (I) as relagdes pessoais; (II) as

relagoes de mercado; (III) a eticidade democratica e a
solidariedade.

(I) Nas relagoes pessoais estao compreendidas as amizades,
as relagOes intimas e a familia. Diferentemente de Hegel,
Honneth nio olha para essas relagoes sob um ponto de vista
do desenvolvimento natural, mas dos desdobramentos
sociais e das alteracdes provocadas pelos mesmos. O
patolégico aqui sao os desenvolvimentos errados e falhos
(Feblentwicklungen), isto é, aqueles costumes (ethos) que
comumente reprimem, criam tabus e desrespeitam

3 HEGEL. Linbas fundamentais da filosofia do direito, ou direito natural e
ciéncia do Estado em compéndio, § 149, p. 169.
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sobremaneira a vivéncia da liberdade, a autoestima tanto
individual quanto social dos individuos. Nesse sentido, a
intencao de Honneth ¢ reconstruir como os individuos se
impuseram socialmente e criaram uma nova tipologia de
ethos social pautado na autoestima, no respeito e na
emancipagao.

O normativo encontrado nessa reconstrucao tem
varias implicagdes positivas traduzidas em conquistas: a
amplia¢ao da liberdade de género que vem cada vez mais
possibilitando a gradual libertagio da mulher do forte
machismo e patriarcalismo no ambito doméstico (oikiar) e
sua consequente relevancia na esfera do mercado de trabalho
e na esfera publica (mAi1g); a transicio paulatina de uma
familia tradicional e patriarcal para uma familia mais difusa
em que seus membros tomam por base o respeito muituo
independente de como a mesma venha a se constituir (pais
de mesmo género, filhos adotivos, segunda unido, uniao
estavel, etc.). O que levanta suspeita nesse primeiro nivel
reconstrutivo é a suposicao de Honneth que as relagées de
amizade atuais tém um maior contributo a instauraciao de
uma vontade democratica porque tais relacGes superariam as
fronteiras das diferencas de classe social e diferengas étnicas.
Mas isso sera retomado num topico conclusivo sobre as
deficiéncias da proposta honnethiana™.

(IT) Acerca da economia de mercado, Honneth — obsessivo
pela triade hegeliana — a estrutura a partir de trés eixos:
relacio entre mercado e moral; as esferas de consumo; e o
mercado de trabalho. A questio precipua que perpassa a
exposicdo ¢é a seguinte: como operacionalizar numa
economia de mercado preponderantemente capitalista uma
reconstru¢ao normativa que indique concretamente
elementos da liberdade social?

3 HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 187.
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Um primeiro aspecto no concerne a relacio entre
mercado e moral advém da bandeira fisiocrata do /aissez faire
contra o intervencionismo estatal e eclesiastico na economia:
o Estado com suas taxagOes e embargos, e a Igreja com suas
condenacdes da usura, cobica, etc., nio devem intervir no
livre funcionamento do mercado. Este deve se autorregular.
Tal bandeira viria a ser refor¢ada pelo uso de Adam Smith —
apesar de leituras controversas atuais — e sua tese que o fim
do mercado seria a satisfacio dos desejos individuais. De
toda forma, o que se estabelece ai ¢ a centralidade
hegemoénica do  homo economicus e de sua racionalidade
instrumental, racionalidade esta que fora alvo de criticas de
variados tedricos que compuseram e ainda integram a Teoria
Critica: Adorno, Hotkheimer, Marcuse, Habermas e o
proprio Honneth.

Desde Hegel a esfera do mercado da sociedade civil
burguesa (biirgerliche Gesellschaf?) ja tinha sido concebida como
uma mera esfera de transicio (Ubergang) para o Estado
porque ela ainda estaria presa a particularidade, haja vista o
individuo ser levado pela satisfacao de interesses privativos.
Ou seja, ainda nao estava pronto o «foyen, mas apenas o
bourgeots. Entretanto, a reconstrucao normativa de Honneth
se apropria de Hegel e Durkheim para sustentar que a esfera
do mercado pressupoe de saida uma intersubjetividade como
condic¢ao de seu funcionamento, algo que Smith nao se deu
conta.

Os sujeitos implicados se reconhecem de antemao
como membros cooperantes. D contrario, sem essa
consciéncia minimamente solidaria [so/idariedade pré-contratnal
em termos durkheimianos®], o mercado setia andmico e,
consequentemente, sequer os contratos seriam cumpridos e

35 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 244.
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uma variedade de absurdos setia permitida®. Com isso,

contra o gap e o desacoplamento entre o ético e econdémico,
Honneth quer sustentar a tese que o mercado tem
conotagdes morais mesmo que mitigadas e, assim, tem uma
normatividade que o precede. Inclusive cita Karl Polanyi e a
defesa de um programa socialista de mercado que implicaria
a subordinacao dos mercados a sociedade democratica como
sendo o eixo de uma expressiva transformacao da logica de
funcionamento do capitalismo”’.

Entretanto, poder-se-ia questionar Honneth no
seguinte sentido: se sua tese é minimamente razoavel, entdo
por que na vida concreta — subtraida ao formato capitalista
— ¢é tdo dificil estabelecer uma economia de mercado de
tipologia solidaria? Continuaria, de fato, preponderante a
tese de Smith de um mercado que funciona em virtude do
beneficio individual [e de grupos financeiros mandatarios)?

A referida interpelacio tem sua legitimidade,
sobretudo, quando se analisa a reconstru¢ao normativa de
Honneth acerca da esfera de consumo. Os ideais normativos
de um mercado moralizado baseado em prego justo, redes
solidarias e cooperativas, etc., colidem com um consumo
marcado pelo individualismo ao invés da partilha de bens e
por mecanismos justos de distribuicio das riquezas. Sem
davidas, esse é o ponto controverso na analise de Honneth:
na relacdo entre mercado e moral defende a precedéncia da
solidariedade, mas quando aborda a esfera do consumo
conclui que esta é desprovida de eticidade democratica®, o
que torna sua analise sobre o “wzir’” das relagdes de mercado
no minimo confusa.

36 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 240.

37 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 247.

38 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 293.
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No dultimo tépico sobre o mercado, Honneth
defende que a institucionalizagao da liberdade social dentro
do mercado de trabalho capitalista pressupde, além de
prerrogativas morais e garantias juridico-contratuais,
mecanismos discursivos que permitam a classe trabalhadora
influir coletivamente nos interesses das empresas”.
Infelizmente, nao deixa claro o que seriam tais mecanismos
e como seriam articulados; um déficit tedrico. Ou seja, teve
a boa inten¢do em democratizar a esfera de consumo, mas,
talvez pelo cansaco fruto das mais de quatrocentas paginas
de seu livro, ndo pensou suficientemente sua implementagao
tedrica — um vacuo na sua significativa obra. Adicione-se a
isso o fato de nio ter pensado os mecanismos éticos atuais
que implicam a relagdo entre moral e mercado como, por
exemplo, o imperativo da economia sustentavel.

(IIT) A terceira esfera da reconstru¢do normativa da
liberdade social é o que Honneth designa o “nds” da construgao
da vontade democrdtica. Al ele tenciona mostrar como se
articulou a esfera publica nos Estados democraticos
ocidentais e, especificamente, nas democracias europeias.
Secciona a referida reconstrucdo em trés itens: (i) o
surgimento da vida puablico-democratica; (i) as bases
constitutivas e o processo de consolidagio do Estado de
direito democratico; (iii) e finaliza o livro propondo como
perspectiva de radicalidade da liberdade social a
solidariedade como um valor normativo fulcral para a cultura
politica da Unido Europeia.

Honneth inicia sua reconstrucio reafirmando sua
recusa a proposta hegeliana de eticidade “substantiva e
centralista”, uma eticidade que em sua opinido nio
contempla suficientemente a forga institucional proveniente

39 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 306.
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das relagoes horizontalizadas entre os cidadios®. Posto isso,

parte da premissa que a instituicio da vida publica
democratica surge a partir do século XVIII com as lutas
burguesas por participagao politica e se solidifica dentro de
um patriotismo constitucional fruto da Revolucao Francesa.

De um modo mais genérico é plausivel afirmar que a
cidadania moderna ¢ filha da luta burguesa por direitos civis
(liberdade, igualdade juridica, etc.) e politicos (participagao na
esfera publica, voto, etc.) e reforcada através das lutas e
reivindicagOes da classe trabalhadora por direitos sociais
(emprego, moradia, saude, etc.), algo sistematizado por
Marshall e referenciado por Honneth*'.

A vida democritica e a consolidacio da esfera
publica ganhou impulso, sobretudo, com a implementacio
de direitos politicos como, por exemplo, o paulatino
processo de oficializagdo do sufragio universal e a
prerrogativa constitucional da liberdade de expressao. O que
estranha — isso ja fol frisado anteriormente — ¢ a indiferenga
honnethiana a razdo publica e a publicidade kantiana que
sem sombra de duvidas tem uma importancia significativa
quando se fala em reconstrugdo tedrico-genealdgica da
esfera publica.

A questao central que perpassa o tema da liberdade
social no que concerne a esfera publica é a democratizagiao
da opinido publica pensando-a, assim, para além dos limites
de uma classe ou elite especializada que detém o monopdlio
de participagao e deliberagio. Honneth inclusive cita o papel
da internet* como um medium de comunicagio transnacional
que auxilia nesse processo de universalizagao e

40 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 339.

4 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 345.

42 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 401.
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democratizagao das ideias, sobretudo, na medida em que
todos podem trocar informagdes e opinar sobre os variados
assuntos concernentes a esfera publica.

No que diz respeito ao item sobre o Estado de
direito democritico — que pressupée uma concepe¢ao
evolutiva de esfera publica que comega com as conquistas
dos Estados nacionais materializadas na constituicio como
base legitimadora do publicum — Honneth inicia sua exposi¢ao
tomando como ponto de partida normativo a Revolugao
Francesa e a sua viabilizagdo de uma vontade popular
negociada publicamente. Mais uma vez tece uma critica a
postura antidemocratica da Filosofia do Direito de Hegel que
no seu prisma “[..] buscou os fundamentos de uma
monarquia constitucional deixando de lado todas as
possibilidades de influéncia dos cidados [...]”*.

Em seguida apresenta trés modelos de construgao da
vontade publica: (1) o o/ plebiscitirio onde o plebiscito ¢é
tomado como um instrumento estatal e por isso ainda
verticalizado; (ii) o 7o/ representativo que ainda nao satisfaz os
intentos de uma radicalidade democratica, pois remete a uma
determinada classe politica; (iii) e o 7o/ democrdtico que cumpre
com o ideal de liberdade social*. O pressuposto basilar do
rol democratico — buscado em Dewey — é que a criagdo e a
justificagdo da vida publica nao ¢ atribui¢ao do Estado, mas
algo resultante da vontade popular. Nesse sentido, a fun¢ao
do Estado — uma afirmacdo durkheimiana evocada por
Honneth — ¢ institucionalizar e ampliar os direitos e
prerrogativas dos cidadaos.

Entretanto, a reconstrucao normativa identifica
alguns desafios que constituem fortes Obices para a
implementa¢iao de uma esfera publica democratica como a

4 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad. esbozo de una eticidad
democratica, p. 400.

“4 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 406.
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apatia e o desencanto com a politica, a estatizagdo ¢ a
cartelizacio dos partidos politicos”. Os partidos politicos
tem se convertido em associagdes burocraticas que se
incumbem em recrutar pessoal para ocupar cargos publicos
e a vontade democratica é subsumida aos interesses de
partidos que funcionam a partir de barganhas. E interessante
frisar que essa critica aos partidos politicos foi posta por
Badiou sob a argumenta¢do que a organizagao politica ndo
pode ser remetida a organizagdo partidaria, haja vista os
partidos serem determinados pelo Estado. Sua tese é que “a
politica deve ser uma politica sem partido”*. Badiou ratifica
sua pretensao de radicalidade democratica defendendo o
abandono da ideia de representagdo, porque o
parlamentarismo exclui as rupturas e seguindo Rousseau
afirma que subjetividade nio se representa.

Desenhado o cenario supracitado, Honneth aponta
cinco condigdes para a efetivagdo de uma vida publica
democritica, a saber:

(i) garantia constitucional a fim de que os cidadaos
expressem publicamente suas opinides; (i) transi¢io
de uma opinido publica burguesa e classista para uma
opinido publica democriatica; (iif) o papel da midia na
popularizacao da opinido publica; (iv) ruptura com a
apatia politica; (v) a sobreposi¢io do puiblico perante
o privado*’.

No que diz respeito a sua proposta de cultura
politica, Honneth inicia argumentando que as teorias da
justica contemporaneas nao devem se basear simplesmente
no paradigma juridico, mas interdisciplinarmente se apoiar

4 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 434.

4 BADIOU. Para uma teoria do sujeito: conferéncias brasileiras, p. 57.

47 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 388-390.
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na sociologia, historiografia, etc. Além disso, deixa claro que
as esferas da eticidade e da liberdade social sdao articuladas
entre si, de modo que a democratizagao se faga presente e
necessaria nas relacdes pessoais, nas relagoes de mercado e
nas relagdes vivenciadas na esfera publica®, o que torna a
aplicabilidade de sua proposta mais desafiante.

Finaliza sua obra se reportando ao “eurocidadio” —
categoria de Claus Offe® — e 2 Unido Europeia afirmando a
esperanca de uma vida puablica “comprometida e
transnacional” para que, assim, se desenvolva uma cultura de
solidariedade como valor normativo fundamental da
eticidade social™.

Consideragdes finais: supostas defici€éncias da proposta
reconstrutivo-normativa honnethiana da liberdade
social

Depois dos desdobramentos apresentados, esta
pesquisa quer concluir suas investigagdes apontando de
forma esquematica algumas supostas deficiéncias da
proposta reconstrutivo-normativa honnethiana da liberdade
social e da eticidade democratica exposta em Das Recht der
Freibheit.

(1) Problema metodolggico de um déficit normativo: o apego a
literatura socioldgica e o abandono de critérios normativos a
priori deixa sua teoria impotente para balizar o que é justo e
injusto nas relagoes sociais, o que se poderia traduzir em uma
hiperinflagao socioldgica e num deéficit normativo. O problema em

48 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 439.

4 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad. esbozo de una eticidad
democratica, p. 437.

50 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 446.
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questdo é o da impossibilidade de um ethos social conter em
si e a partir de si um referencial normativo que o oriente e
habilite os agentes sociais a esbogar um determinado quadro
normativo e a sair de situagdes de desrespeito e,
consequentemente, alcangar o reconhecimento social e a
emancipac¢ao. Esse problema ja foi posto en passant por
Pinzani quando afirma que o fato da analise historica de
Honneth nao ser acompanhada de uma visao metafisico-
racionalista como a recepcionada pelo historicismo
hegeliano, deixaria sua proposta a mercé de regressos e
recaidas na irracionalidade e na barbarie®. Seria necessario,
assim, por parte de Honneth assumir abertamente um pacote
normativo mesmo que minimo para dar mais consisténcia a
sua proposta reconstrutiva.

(ii) Problema do enrocentrismo. Honneth tece sua reconstru¢ao
normativa a partir de uma perspectiva tedrica eurocéntrica
tendo como foco o desdobramento histérico da eticidade
democratica na Europa. Como bem destaca Sobottka,
“infelizmente o foco de Honneth nesta reconstrucio da
histéria social e politica pouco ultrapassa os limites da
situacio da Alemanha e da Buropa”. Sua teoria é
enderegada ao exrocidadio e a Uniao Europeia — é a esta tltima
que ele propde a perspectiva de uma cultura politica baseada
na solidariedade no fechamento do seu livro. Isso pode ser
um retrocesso quando se v¢, por exemplo, os esforcos de
didlogo de Habermas e Apel com o eixo latino-americano
em décadas passadas.

(iii) Problema do vécuo nas relagoes internacionais. Em tempos em
que urge a necessidade de teorias da justica com alcance
global e cosmopolita — nisso o Direito dos poves de Rawls tem
seus méritos — a proposta de Honneth, ao menos em Das

51 Cf. PINZANL. O valor da liberdade na sociedade contemporinea, p. 208.
52 SOBOTTKA. A liberdade individnal e snas expresses institucionais, p. 222.
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Recht der Freibeit, nao enfrenta problemas de reconhecimento
e reconstrucio normativa da liberdade social e da eticidade
democratica em nivel dos Estados e das relacoes
internacionais, mas se restringe ao ambito nacional.

(iv) Problema da juridificacao. Possivelmente Honneth nao
compreendeu devidamente o papel da juridificagio num
duplo aspecto: (o) reproduzindo o erro do pessimismo
hegeliano frente ao direito abstrato, reduziu a liberdade
negativa ou juridica ao seu aspecto meramente monolégico
(patologia), mas nao identificou suficientemente seu papel
harmonizador dos arbitrios nas relagoes intersubjetivas. Ou
seja, sem a mediagao juridica a vida coletiva ficaria a mercé
da voli¢ao individual e das patologias subjetivas; () nao se
deu conta da importancia da juridificacao dos direitos sejam
eles individuais ou sociais. Mesmo que a liberdade seja uma
conquista social, numa sociedade burocratizada e positivada
como a hodierna, a juridificagio tem um papel central na
ratifica¢ao de conquistas advindas das lutas sociais.

(V) Problema da atualizacao da esfera do mercado frente as implicagoes
ético-ecoldgicas. A conclusao de Honneth que no mercado de
consumo nao ha eticidade democratica possivelmente é
decorréncia da sua reconstrugao normativa nao contemplar,
por exemplo, as implicagdes éticas contemporaneas
ambientais para o mundo da produgao e do consumo. Nao
se mencionou ao longo do livro conquistas atuais como o
imperativo ético global de uma economia sustentavel que
tem ocupado as principais agendas de o6rgios publicos
ambientais, ONGs, ONU, e a vida cotidiana como um todo,
etc.

(vi) Problema de idealizacio das relagoes de amizade e nas relagoes de
mercado. A tese de Honneth que as relagoes de amizades na
contemporaneidade superam as barreiras e diferengas sociais
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de classe e diferencas étnicas™ é uma forte idealizacio idilica
e romantica que foge aos processos empiricos de luta por
reconhecimento em suas diversas facetas dentro de uma
logica capitalista competitiva e excludente. Possivelmente a
mesma idealizacdo se da em relagdo ao mercado quando
Honneth, se reportando a Hegel e a Durkheim, pondo a
solidariedade como pressuposto quase que tacito das suas
regras de funcionamento. Para uma teoria que se pretende
social, é uma enorme descuido com a realidade social
concreta.

(vii) Problema do academicismo literdrio e da macro-historia: déficit
social. Possivelmente as idealizacdes de Honneth se devem a
sua forte dependéncia ao academicismo literario
materializado nas suas — em alguns aspectos — anacronicas
referéncias a Hegel, a Durkheim, a romances, a historiografia
tradicional, etc., quando do contrario deveria se deter mais
em analises socioldgicas contemporaneas e diacronicas, as
lutas sociais e a micro-histoéria, isto €, aos relatos historicos
de segmentos sociais comumente marginalizados da
historiografia oficial para, assim, manter a coeréncia para
com sua proposta original. Prova disso é que sua
reconstru¢io normativa da liberdade no que concerne a
esfera da eticidade democratica é perpetrada remetendo-a as
conquistas do Estado nacional constitucional (patriotismo
constitucional) e as conquistas do Estado democratico
(patriotismo civico) sem, entretanto, apresentar o protagonismo
das lutas sociais que configuraram tais conquistas. Em
sintese, uma incoeréncia tedrica quando se tem em vista o
proposito original da obra: uma reconstrugao normativa da
liberdade social e da eticidade democratica e seu processo de
institucionalizacio.

53 Cf. HONNETH. E/ derecho de la libertad: esbozo de una eticidad
democratica, p. 187.
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SOLIDARIEDADE COMO
PRESSUPOSTO DE UMA
ONTOLOGIA SOCIAL:
INVESTIGACAO POSSIVEL
PARA UMA TEORIA
CRITICA?

José Henrigue Sousa Assai”

Procurei em outro lugar' explicitar o déficit sécio-
normativo em Honneth apresentando limites do
pensamento social honnethiano no tocante a sua releitura da
Filosofia do Direito de Hegel — ainda que reconhecendo
avancos na releitura critica de Honneth -, mais
especificamente na questao normativa sobre as institui¢oes
sociais (“como”; “o que” resolver perante as patologias
sociais). Apresentei, ou pelo menos tentel apresentar, o
vacuo deixado por Honneth quando ele menciona que o
argumento ontologico-social é uma possibilidade de
responder a critica kantiana sobre a pretensa “cegueira
contextual” do filésofo de Konigsberg no que diz respeito
as questoes sociais e ela se torna uma alternativa de resposta
pelo fato de se fazer presente no arcabougo racional da
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(inter) subjetividade. Nesse sentido, a razio entendida
enquanto corporificada se associa, por assim dizer, ao
processo de entendimento da realidade social e, portanto,
torna-se pressuposto heuristico e fundamental na articulagao
de uma forma de se pensar a Teoria Critica (T'C). Nao basta
que a razdo seja destranscendentalizada’; mas, mediante a
destranscendentalizacdo, ela  deve estar também
corporificada para que se possa tomar a sério a questao dos
contextos socials e a resolucdo dos seus respectivos
problemas. O continuo esfor¢o dos “frankfurtianos” em
adjetivar a razao e especificamente Honneth ao mencionar o
estatuto “ontologico-social” me levou a suspeitar de que esse
esforco traz consigo ou faz emergir problemas e novas
possibilidades de se pensar a propria TC sem tirar dela o que
ha de mais fundamental desde a sua génese constitutiva da
chamada “primeira geracdo” até a atualidade. Um desses
problemas é por que nio se fazer TC explicitando em sua
mediacdo um substrato oOntico-social (legado textual
“deixado para tras” por Honneth e nio aprofundado por
ele)? Seria pouco defensavel ou mesmo disruptivo se propor,
nio um novo modelo’, pois seria muita pretensio de minha
parte, porém “mais” uma forma de se fazer TC?

Na tentativa de se apostar numa forma de se fazer
TC com argumentos de cunho ontolégico-social nio
pretendo criar um “modismo” ou “refundar” a Teoria
Critica, porém, perante o estatuto da perquiricio que ¢é
comum ao labor filoséfico, suscitar um questionamento
sobre os fundamentos normativos de uma forma de se
pensar e fazer Teoria Critica e, nisso, apresentar uma

2 HABERMAS, Jurgen. Kommunikatives Handeln und detranszendentalisierte
Vernunft. Stuttgart: Reclam, 2001, 87 p.

3 NOBRE, Marcos (otg.). Curso livre de Teoria Critica. 1. ed. Campinas:
Papirus, 2008. 302 p.

NOBRE, Marcos. A Teoria Critica. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004.
79 p. (Filosofia Passo a Passo n° 47).
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proposta de pesquisa em filosofia social onde seja capaz de
se pensar toda a riqueza e limites também da TC mediada
pelo pressuposto social de matriz ontologica. As
divergéncias e demais criticas se fazem importantes nesse
continuo processo de amadurecimento e de (des)construgao;
mas, por outro lado, é preciso também ser audaz que ¢ uma
das caracteristicas mais fundamentais do saber filoséfico.

1. Contextualizando a pesquisa

Como afirma Poul Kjaer*, o “dltimo dos moicanos”
da TC numa linha de investiga¢io mais voltada aos
principios norteadores do inicio da pesquisa critica no
circulo frankfurtiano — Hauke Brunkhorst — vem
apresentando suas pesquisas numa linha constante de
atualizagdo da tarefa precipua da TC que (re)pensa a si
mesma enquanto saber filoséfico e que, nos termos do

Marcos Nobre, ratifica a condi¢io de que °

A Teoria Critica ndo pretende apresentar uma
“explicacdo mais adequada” do funcionamento do
capitalismo. Pretende entender o tempo presente
em vista da superagio de sua légica de
domina¢ido. Daf o seu carater ctitico justamente:
“entender” como “as coisas funcionam” ¢ ja
aceitar que essas “coisas” sdo assim e que ndo
podem ser radicalmente de outra maneira.

O adjetivo de Kjaer dado a Brunkhorst nao me
parece descabido, e que, por outro lado, o entendimento de
Marcos Nobre parece nos orientar nao s6 para a pertinente

4+ KJAER, Poul F. Critical Theory of Legal Revolutions. Evolutionary
perspectives by Hauke Brunkhorst. In: Journal of Law and Society, v 2,
p. 312 — 318, 2015.

5> NOBRE, Matcos (otg.). Curso livre de Teoria Critica. 1. ed. Campinas:
Papirus, 2008. 302 p.
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critica de Brunkhorst a Fraser’, porém, para repensar o
porqué de nao se tomar a sério um pressuposto ontologico
social para a filosofia social. O déficit honnethiano que eu
expus em outro lugat’ nos permite pelo menos perguntar a
Honneth onde esta explicitado esse substrato ontolégico de
cunho social. Minha inquiri¢ao filoséfica reside nesse ponto
(na falta desse argumento ontologico social como wedium
para um pensar normativo de uma possibilidade critica) e,
para explicita-la, quero primeiramente apresentar, de
maneira breve, o pensamento honnethiano no que diz
respeito ao pensamento normativo da TC e seu potencial
déficit social em sua obra Sofrimento de Indeterminacio [S1d] (1).
A partir daf, e como contraponto a essa primeira questao,
apresento o conceito de solidariedade em Hauke Brunkhorst
como tentativa de resposta a minha inquiricdo sobre o
“argumento ontolégico-social” e que se estabelece, por
assim dizer, como alternativa responsal ao limite
honnethiano no que concerne ao pensar a normatividade
sobre as instituicoes sociais em S1d e ao limite habermasiano
na relagao entre mundo da vida e esfera publica (II). Aqui,
ao se tratar das institui¢des sociais, emergem duas questoes:
a primeira, o desafio da esfera publica que ¢é tratada por
Brunkhorst como “eficaz” mesmo sendo fraca no cenario
atual da politica institucional a nivel mais global (ha
discordancia nessa questao entre Brunkhorst e Nancy Fraser,
pois para ela a esfera publica deve ser fraca e para Brunkhorst
uma esfera publica fraca nio significa ser ineficaz); a segunda
questdo diz respeito ao entendimento habermasiano do
poder comunicativo (que nao se limita apenas sob o aspecto
formal). Nesse caso, o conceito de solidariedade em
Brunkhorst traz a ideia de que o poder comunicativo nao

¢ BRUNKHORST, Hauke. Zentrum und Peripherie. In: . Solidaritat:
Von der Biirgerfrenndschaft zur globalen Rechstgenossenschaft. 1 ed. Frankfurt am
Main: Suhrkamp Verlag, 2002. 246 p.

7 ASSAL 2015, p. 226- 244.
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sendo s6 formal, ele também ¢é normativo (Problemlisung),
pois tem tarefa de otientar/propor solucdes as patologias
sociais (numa linguagem honnethiana). Concluo este breve
artigo retomando o primeiro ponto ao explicitar a relevancia
do argumento social-ontolégico, “deixado para tras” por
Honneth, assumindo uma posi¢ao a favor quanto ao
pressuposto ontico-social na pesquisa da Teoria Critica a
partir de um modelo de participagao politico-democratico
que tem o or¢amento participativo como #z protagonista e
ator social (III).

2. Teoria critica sem “sozialontologisches Argumen?’?
Condigao limitrofre em Honneth

Honneth afirma, em Sofrimento de Indeterminagio, a
necessidade de um “argumento  ontoldgico-social”
(sozialontologisches Argument)® na tentativa de se pensar as
institui¢oes sociais sob a perspectiva hegeliana; porém, creio
que o atual Diretor do Instituto de Pesquisa Social ao fazer
a releitura da teoria hegeliana do direito inflaciona sua critica
a Kant, pois essa critica que Honneth faz a Kant assenta-se
no fato de que Kant teria uma “cegueira em face do contexto
[...] a aplicagdo do imperativo categdrico, a agdo permanece
sem orientacao e “vazia”, uma vez que o sujeito nao recorre
a algumas prerrogativas normativas das  praticas

institucionalizadas de seu mundo circundante”’ — mas, essa

8 HONNETH, Axel. Leiden an Unbestimmtheit: Eine Reaktualisierung der
Hegelschen Rechtsphilosopbie. Stuttgart: Reclam, 2001. 127 p. Na versdo
brasileira:  HONNETH, Axel.  Softimento de  Indeterminagao:  Uma
reatualizacao da Filosofia do direito de Hegel. Tradugao Rurion Soares Melo.
Sdo Paulo: Esfera Publica, Singulatr. 2007, 145 p.

9 HONNETH, Axel. Sofrimento de Indeterminacio: nma reatnalizagio da
Filosofia do direito de Hegel. Tradugdo Ruarion Soares Melo. Siao Paulo:
Esfera Publica, 2007. 145 p. Cf. Na versao alema: HONNETH, Axel.
Leiden — an  Unbestimmtheit: ~ Eine  Reaktualisierung — der  Hegelschen
Rechtsphilosophie. Stuttgart: Reclam, 2001, 127 p.
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critica carece de maior explicagio por parte do proprio
Honneth do que ele entende por esse “argumento
ontolégico” como resposta a pretensa miopia kantiana. Esse
argumento nao ficou explicitado em SId e isso gera
problemas, a meu ver, para enfrentar, por exemplo, a
questio econdmica em Der Wert des Marktes, pois creio ser
pouco defensavel também nio levar em conta o pressuposto
argumento Ontico-social quando se trata da questdo
econdémica tomando como telos normativo a emancipagao.
O que ora acompanhamos na nova “geracao” da Teoria
Critica é, no minimo, a suspensao desse termo para fins de
pesquisa em filosofia social. Quero retomar, primeiramente,
os dois principais argumentos criticos de Honneth.

Em S1d, Honneth se pergunta de que modo (quais
as condigdes) (que) a vontade livre proporciona ao individuo
sua autorrealizacio''. Para ele, tal processo s6 se efetiva
mediante as estruturas comunicativas da eticidade o que
pressupOe dois aspectos: ter um espago para que haja um
aprendizado do sujeito como portador de direito e propor
uma ordem moral para que as pessoas se autoconcebam
enquanto sujeitos de uma consciéncia individual. S6 que até
aqui Honneth apresenta o primeiro argumento para tratar
das questdes institucionais: retomando Hegel, Honneth
critica Kant, afirmando que o mesmo engessa uma
concepcao social que visa a emancipa¢ao “de uma sociedade
deficitiria” porque estd “cego” para os contextos'” e, em
segundo, que para se “curar’” — patologia social — dessa
cegueira a terapia a ser proposta ¢ a prerrogativa normativa
da institucionaliza¢iao que leva em conta os fatos razoaveis e
racionais. Para Honneth, a autonomia moral kantiana nio

10 HONNETH, Axel, HERZOG, Lisa (otg.). Der Wert des Marktes: Ein
dkonomisch-philosophischer Diskurs vom 18. Jabrbundert bis zur Gegempart.
Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2014. 670 p.

11 HONNETH, 2007, p.80.
12 1d. Ibid., p. 94 — 95.
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auxilia no entendimento de como um sujeito chega a uma
acao racional, pois o imperativo categorico aplicado a agao
fica “vazio” (cego) ja que o ator social nido recorre a
normatividade ja situada nas praticas institucionalizadas
(familia, corporag¢oes e¢ a Constituicao do Estado). Nesse
segundo argumento, Honneth recorre ao argumento
ontolégico-social como a maneira para se entender a
incorporagao da razdo (Verkirperung wvon 1Vernunfl) na
realidade social uma vez que, para ele, Kant estava miope
para a praxis social.

Na tentativa de responder satisfatoriamente a critica
de Kant, Honneth aposta “suas fichas” nos processos
institucionalizados como aqueles que se vinculariam a
sociedade civil e a0 Estado na leitura hegeliana. Dessa forma,
o espirito objetivo — realidade social — se efetiva mediante o
arbitrio da liberdade no uso da vontade livre; porém, ainda
que Honneth leve em conta que “o mundo da vida moderno
(espirito objetivo de Hegel) ja contenha todo um espectro de
padrdes de interagdo que asseguram a liberdade [...] ligou-se
a isso em um sentido preciso uma fungdo terapéutica no
instante em que aceitam a interpretacao oferecida de um
contetdo ético de seu préprio mundo da vida [...]”"* ele nio
explicita como esse mundo da vida interacionalmente
corporificado nas instancias sociais se fundamenta. E fato de
que o termo mundo da vida vem ganhando, ao longo do
tempo, varias significacdes no séquito da Teoria Critica®, e
o mais forte dos adjetivos é mundo da vida social, num
esforco filoséfico de nido reservi-lo a um mero
transcendentalismo formal que nao inera em suas formas de

15 HONNETH, 2001, p. 66. Cf. também. HONNETH, 2007, p. 95.
14 HONNETH, 2007, p. 102 — 103.

15 Apenas como simples referéncia entre outras cf. FORST, Rainer. Die
Herrschaft der Griinde: Drei Modelle deliberativer Demokratie. In:

. Das Recht anf Rechtfertigung: Elemente einer konstruktivistischen Theorie
der Gerechtigkeit. 1 ed. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2007. 413 p.
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pensamento o agir social e a normatividade; porém, ao
contrario, que o mundo da vida faga-se presente na
facticidade ndo apenas como pura descritividade, mas como
algo normativo ligado a esfera pablica (Offentlichkeis). Patrece
que o conceito de mundo da vida moderno, na linguagem de
Honneth em SId, vincula-se no tocante ao processo de
autorrealizacao do sujeito —ao mesmo tempo esvaindo-se de
uma pura egologia “cega a realidade” — ao espago
“condicional” (de condicio) para o exercicio e uso da liberdade
com o telos a eticidade. Nesse caso, tomo por consideragao
de que o mundo da vida ndo esta distante de uma concepg¢ao
normativa de esfera publica politica (que tenta dar conta dos
contextos sociais e seus problemas); mas, ao contrario, é
elemento constitutivo dessa, elemento esse que pode estar
relacionado com o argumento ontoldgico-social que
Honneth apenas esbougou em apresenta-lo em SI4. Esse
vinculo nio estd isento de duvidas e criticas, porém uma vez
que dois dos aspectos constitutivos do mundo da vida ja nos
sdao dados por se “estarem” objetivamente a nossa subjetividade
(cultura e sociedade), podemos nos permitir estabelecer uma
relacdo entre mundo da vida e substrato 6ntico-social'’. E o
que essa relagdo nos oferece? Pensar que aquilo que inere a
constituicao normativa da (inter)subjetividade nao é apenas
descrever sobre os demais elementos constitutivos do
mundo da vida (cultura e sociedade)'’, mas, também afirmar
que para superar as disposicOes patologicas (pathologischen
Einstellungen)'® deve emergir um espaco que se apresente
enquanto for¢a normativa: a esfera publica. Nela, ja estao
embutidos todos os integrantes do conjunto pertencente ao

16 HABERMAS, Jurgen. Nachmetaphysisches Denken II: Aunfsdtze und
Repliken. 1 ed. Betlin: Suhrkamp Verlag, 2012. 334p.

" HABERMAS, Jurgen. Theorie des Kommunikativen Handelns: Zur Kritik
der funktionalistischen Vernunft. 1. ed. Frankfurt am Main: Suhrkamp
Verlag, 1995. 593 p

18 HONNETH, 2001, p. 79.
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mundo da vida de forma mais geral com, pelo menos, dois
pressupostos basicos que exigem, a seu proprio contexto
epocal, acareacdo de suas pretensdes propriamente
valorativas: Grundgiiter e iffentliche Giiter”. Tendo a concordar
com Honneth que esses dois elementos (bens fundamentais
e bens publicos) refor¢ariam a tese, sob a forma normativa
na esfera publica do Estado democratico, do direito a
existéncia social (soziale Existengrechh™ e, no meu
entendimento, nele e juntamente com os bens tanto
fundamentais quanto publicos, estaria o cerne do argumento
de uma ontologia social deixado por Honneth como nota
“periférica” em S1d. Com esses “novos” elementos o mundo
da vida ganha mais forca de fundamentacio (inclusive
normativa)”’ o que nos leva a pensar que o pressuposto
honnethiano e habermasiano da razio corporificada —
quanta exigéncia adjetivante para a razao! — se efetiva na
dialética reconstrutiva e critica na(da) sociedade. Nesse
sentido, poderia parecer que Habermas vincularia a ideia do
mundo da vida a um pressuposto ontico-social, pois sendo
o mundo da vida “parte do mundo objetivo” ** o mesmo ji
possui, de acordo com o préprio Habermas, um primado
ontologico (ontologischen Primaf) na urdidura social.
Resumindo essa primeira parte, em Leiden an
Unbestimmtheit, Honneth nos permite pensar que uma teoria
da sociedade ou mais precisamente um pensar filoséfico
social sobre as institui¢oes sociais deve ser mediado pela
argumenta¢ao ontologica-social; porém, o que quero
assentar aqui é que Honneth nio deixa explicito o que ele
mesmo entende por esse “argumento ontologico-social”.

1 HONNETH, 2001. p. 110 — 114.
20 HONNETH, 2001, p. 114.

2l HABERMAS, Jirgen. Die Lebenswelt als Raum symbolisch
verkoperter Griinde. In: . Nachmetaphysisches Denken I1: Aufsatze und
Repliken. 1 ed. Betlin: Suhrkamp Verlag, 2012. 334p.

2 HABERMAS, 2012, p. 25.
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Nesse sentido, penso que ha um déficit do “como” e “(d)o
que” pensar sobre as institui¢oes ¢ nao apenas em “dizer”
que ¢ preciso té-las enquanto mediadoras para coordenagio
de agdes. Minha critica é que Honneth ainda precisaria
explicitar o “conteudo” desse argumento ontolégico-social
no sentido de que de que maneira essas institui¢oes
poderiam se efetivar — numa linguagem hegeliana — como
mediadoras de agdo que visam a praxis tomando por um
modelo normativo de democracia de carater deliberativo.
Penso ter explicitado o déficit honnethiano quanto ao
argumento ontolégico-social na constru¢ao de um pensar
sobre a Teoria Critica e uma possiblidade de resposta
mediante a identificacdao e tomada de decisao (Sz#ellungnabmen)
orientada pela emancipacio (social e economica).

Em Sittlichkeitslebre als normative Theorie der Moderne™,
que constitui a ultima parte de SId, Honneth se refere a
forma da praxis cooperativa, e que se constitui enquanto
ponto fundamental para o entendimento do significado de
eticidade do Estado, mencionando a liberdade publica
(Offentlichen  Freiheid*'; porém, a liberdade s6 se efetiva
enquanto publica quando a mesma esta inserida na ideia de
uma esfera publica politica (Idee einer politischen Offentlichkeit)*
e por meio dela se pode efetivar a “elaboragiao institucional
dos espacos de liberdade” (institutionelle Ausgestaltung der
Freiheitsriume)™. Nessa espacialidade politica, que visa 2a
continua construcao e exercicio da liberdade, é que a meu
ver, reforga-se a tese de que sdo precisos nao sé esfor¢os,
mas modelos capazes de realizarem tal intento. A busca por
esses modelos constitui-se repto continuo numa pesquisa
filosofica social e, assim, aquilo que Brunkhorst chamou de

2 HONNETH, 2001, p.78 — 127.
2 HONNETH, 2001, p. 125.

2 1d. Thid., p. 127.

2 Id. Tbid., p. 127
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“dessocializacio do individno’™, que inere ao processo de
colonizagao da esfera publica, cede lugar ao que eu chamo
de “filogeniza¢io” do mundo da vida, isto é: ao admitir que
a sociedade é elemento integrante do mundo da vida, por um
lado; e que, por outro, essa mesma sociedade se depara com
problemas a serem resolvidos em vista da falta de justica
econdmica, social, politica etc., emerge nela mesma nio s6 a
possibilidade, mas os caminhos de um dever-ser que a auxilie
no éxodo tiranico daquilo que a solapa interna e
externamente. F nesse sentido que se faz pertinente pensar
o mundo da vida tanto de forma ontica quanto social e que,
assim, possa se por na questio sobre como repolitizar a
esfera publica. Pensar o mundo da vida dessa forma dual —a
nivel metodolégico e tedrico — nos leva a acreditar que a
mesma se torne em um desses modelos de poténcia
emancipatoria ou como Habermas prefere chamar em um
espaco de/para razdes — Rawm der Griinde *—
(fundamentagoes reivindicatorias que emergem do interior
da ordem filogénica). No meu entendimento, incluo o
or¢amento participativo que— tomando por base sua
arquitetonica principioldgica — pode se constituir como
possibilidade procedimental e decisional®” na continua tarefa
critica de repolitizar a esfera publica ou, de outro modo,
propor saidas ao processo de “colonizagdo da esfera
ptblica™ (Kolonialisiernng der Offentlichkeis). Voltarei a esse
tema posteriormente, pois O que nos interessa agora ¢ a
tratativa de Brunkhorst ao espago publico, mas antes é
preciso encontramos vestigios de uma normativa
aproximacao entre mundo da vida e esfera publica. Nesse
sentido, penso que o projeto do aluno de Habermas

27 BRUNKHORST, 2002, p. 154.

28 HABERMAS, 2012, p. 54 — 76.

2 BRUNKHORST, 2002, p. 187 — 189.
30 1d. Tbid., p. 186.
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centrado na ideia da solidariedade nos auxilia na efetivaciao
de alternativas para o exercicio da liberdade no Estado
democratico pensado no interior da TC ancorado numa
perspectiva ontica-social.

3. Solidariedade como procedimento de efetivagao
(Verwirklichung): para uma esfera publica politica:
elemento (s) de uma ontologia social

Uma Teoria Critica tem em seu escopo mais
originario de pesquisa a presenca da esfera publica e os
desafios que nela se gestam. S6 que pensar a esfera publica
(Offentlichkeit) ¢, 20 mesmo tempo, sob a compreensio de
uma teoria critica habermasiana e também honnethiana, liga-
la a0 mundo da vida e também postular a tese que a mesma
se encontra circunscrita a uma comunidade politica que
reivindica para si tanto a legitimidade normativa quanto a
efetividade politica’. Qual fundamento unitivo entre esfera
publica e mundo da vida? Os repetidos esforcos dos
“frankfurtianos” em qualificar o Lebenswelt — tais como
“mundo da vida social”, “mundo da vida moderno” etc —
parecem fazer crer que a proépria ideia de mundo da vida
ainda nio esta acabada; ao contrario, ela parece estar sempre
em construgdao cooperativa com o saber social (Brunk horst)
e economico (Honneth). Nesse continuo processo
adjetivador para com a esfera publica é que podemos
identificar ndo s6 o ser da esfera puiblica, mas, acima de tudo,
sua génese constitutiva associada a praxis social que ¢, na
nossa questao, a permanente tarefa de repolitizar a esfera
publica politica mediante os canais institucionais da ordem

31 FRASER, Nancy. Die Transnationalisierung der Offentlichkeit:
Legitimitit und FEffektivitit der o6ffentlichen Meinung in einer
postwestfilischen Welt. In: . NIESEN, Peter, HERBORTH,
Benjamin (org.). Anarchie der Kommunikativen Freibeit: Jiirgen Habermas und
die Theorie der internationalen Politi. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag,
2007. 464 p.
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social (argumentando a favor de uma abordagem oOntico-
social como possibilidade de resposta ao processo de
despolitizacido da esfera publica). A tentativa de aproximar
ao mundo da vida uma concepgao Ontica-social — que tenha
por medium uma esfera publica politica — parece demasiada
“alérgica”, mas creio que seja também, por outro lado,
interessante ponto investigativo para uma TC revisitada.
Nessa tentativa de explicitar um substrato ontico-social
numa pesquisa na Teoria Critica, quero primeiramente
abordar, de forma muito breve, o desenvolvimento da
concepgao de mundo da vida e esfera publica em Habermas
para que dai possamos passar a contribuicao de Brunkhorst
sobre a solidariedade (principio unificador para uma
abordagem normativa entre mundo da vida e esfera publica
politica). Dela é que sigo para a tltima parte: um modelo de
investigacdo democratica que nos permita articular, com
base nas premissas anteriores, uma proposta para a praxis
social que leve em conta uma abordagem ontoldgica-social.

Ja em Theorie des Kommunikativen Handelns (TKH),
Habermas, ao apresentar seu conceito de mundo da vida,
apresenta-o primeiramente como um lugar transcendental
(transzendentale Ord)> sem vinculo com a esfera normativa. Ao
transcendentalizar o mundo da vida — pois o proprio
Habermas se daria conta que a formulacio em TKH ¢
insuficiente para uma TC e por isso mesmo rearticula seu
conceito de mundo da vida (livto da razdo
destranscendentalizada)— ele vincula o mundo da vida com
trés esferas objetivas, a saber: mundo objetivo, mundo social
e mundo subjetivo. Habermas admite, portanto, nao sé a
existéncia de um mundo objetivamente dado, mas ao admitir

2 HABERMAS, Jirgen. Das konzept der Lebenswelt und der
hermeneutische Idealismus der verstehenden Soziologie. In: . Theorie
des Kommunikativen Handelns: Zur Kritik der funktionalistischen 1 ernunft.
Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1997. 640 p. 2v.

3 1d. Ibid., p.192.
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a objetividade de uma realidade que se poe diante do eu, ele
apresenta um substrato ontolégico pouco salientado em suas
obras. Também nesse sozzalen Welt (mundo social) as
pretensoes de validade sio acareadas e produzem um telos
a0 entendimento™ e, 20 mesmo tempo, emergem situacoes
conflitivas que nem sempre sdao orientadas ao mutuo
entendimento, mas, ao contrario, ja sao constituidas por
dissensos™ (patologias sociais) o que nos enseja pensar a
tratativa de resolucdo de conflitos mediante os canais
institucionais que tomem a sério as condigdes contextuais. A
aposta no mundo da vida social é, por assim dizer,
reivindicar também o argumento ontoldgico-social
“esquecido” em Honneth em SId Por outro lado, em
Habermas na teoria da sociedade a perspectiva dos
participantes (Perspektiven der Teilnehmer) fica inflacionada e
ela ndo pode dar conta de um cenario socioeconomico de
“quem nao tem condi¢oes de participar dessa arena
discursiva”. As situacOes historicas daqueles que nada detém
para o seu sustento diario e ndo participam da “roda”
produtiva — discursiva — de um Estado nacional ficam a
margem dessa participa¢ao. Nesse caso, o processo de
despolitizacdo se refaz de modo reificante e tantalizante a
ponto de que a aposta habermasiana do consenso dos atores
sociais na roda discursiva nao ter um fundamento “mais”
normativo no sentido de se pensar os problemas sociais e
suas potencialidades emancipatérias. Habermas parece se
dar conta desse problema quando associa a integra¢ao social
a conquista de um espago social que se efetiva mediante a
solidariedade, mas ele nao desenvolve essa tematica — a

3 1d. Tbid., p. 192.

3 NEVES, Marcelo. Do consenso 2o dissenso: o Estado democritico de
direito a partir e além de Habermas. p. 111 — 163. In: SOUZA, Jessé
(org.). Democracia hoje: novos desafios para a teoria democritica contemporinea.
Brasilia, UNB, 2001. 408 p.
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solidariedade — em TKH a nfvel institucional®. Nesse

sentido da TKH, o processo de socializagio dos
participantes do mundo da vida encontra dificuldade em se
efetivar como processo emancipador, pois as capacidades de
acao (Handlungsfihigkeiten) — encapsuladas numa dinamica
interna e externa das pretensoes de validade dos atos de fala
dos agentes sociais — ficam restrititivas por ainda estarem
concebidas, a meu ver, como puro locus transcendental. A
razdo — ainda que corporificada — fica encapsulada numa
“pesada” teoria da ag¢do comunicativa de cunho
transcendental e que cujo dualismo (mundo da vida e
sistema) na teoria da sociedade em Habermas também nao
auxilia para uma orienta¢ao a praxis. O desafio, portanto, que
eu procuro aos poucos ¢ fazer um éxodo dessa
transcendentalidade conceitual do mundo da vida em TKH
e migrar para uma abordagem normativa que busque o
carater mais fundamental de uma pesquisa critica qual seja
um devir emancipatério sem perder de vista o repto do
processo de repolitizagdo da esfera publica politica. Para
cumprir a tarefa desse éxodo paradigmatico creio que se deva
tomar a sério o argumento ontologico-social que Honneth
salientou em SId estabelecendo uma conexao com uma
proposta modelar deliberativa-procedimental  (também
normativa) que esteja proximo ao projeto fundante da TC.
As tltimas linhas da TKH abrem para uma possivel
abordagem vinculativa entre mundo da vida e esfera publica
justamente quando Habermas trata da tarefa de sua teoria da
acdo comunicativa que ¢ de esclarecer os problemas do
desenvolvimento social. Mais de uma década depois ¢ a
partir de Fakszitit und Gelting (FG), Habermas prevé um
conceito de mundo da vida e de esfera publica politica mais
inclinado para uma concep¢io normativa do que
propriamente historica-socio-fenomenoldgica presente um
pouco antes da TKH e, mais precisamente a partir dessa mais

36 HABERMAS, 1997, p.213.
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importante obra de Habermas, também se fazendo presente
nas demais obras que tratam especificamente sobre razao e
esfera publica’’. Habermas deixa claro em FG que a esfera
publica politica é uma “estrutura comunicacional enraizada

no mundo da vida” *; portanto, em FG nio pertence ainda

de forma vinculativa a esfera pablica um papel normativo ja
que a esfera publica nio pode ser entendida nem como
instituicio e nem como organiza¢io ou sistema™. A minha
questdo, a0 contrario, ¢ articular uma concepg¢ao normativa
de esfera publica politica repensando criticamente o legado
habermasiano no que diz respeito a relagio entre mundo da

vida e esfera publica politica40. A esfera publica em FG ¢

ST HABERMAS, Jurgen. Fakzitat und Geltung: Beitrige ur Diskurstheorie des
Rechts und des demokratischen Rechtsstaats. 4. ed. Frankfurt am Main:
Suhrkamp Verlag, 1992. 2v. 704 p. Cf. na versao brasileira: In: .
Direito ¢ Democracia: entre facticidade ¢ validade. Tradugio de Flavio B.
Siebeneichler. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997. v.2. 352 p.

33 HABERMAS, 1992, p. 435.
% HABERMAS, 1992, p. 435.

40 Habermas desenvolve, ao longo de sua pesquisa, algumas
modificacGes sobre sua ideia central de esfera publica ligada a0 mundo
da vida. De forma bem resumida, Habermas tem quatro grandes fases
para tratar sobre a relacio entre esfera publica e mundo da vida social
(substrato ontologico), a saber: 1* fase: 1962 — 1980 (incluindo os Kleine
Politische Schriften [KPS] da década de 80 a 90); 2* fase: 1981 (prefacio a
terceira edicdo da Theorie); 3* fase: 1990 (preficio da nova edigio de
Strukturwandel der Offentlichkeit); 4* fase: 1992 com Fakgitit und Geltung
(processos institucionais) até 2012 (Nachmetaphysisches Denken 11 incluindo
o5 KPS mais recentes). O problema central aqui é que na TKH Habermas
nido da conta da pratica social discursiva nos contextos sistémico-
institucionais, pois o mundo da vida ndo esta vinculado as paticas
normativas institucionais. Ja no término da 2 fase que corresponde ao
prefacio a terceira edicdo da Theorie ha um “revigoramento” do
institucional por parte do mundo da vida. S6 a partir da 3* fase que
Habermas reformula o conceito de esfera publica, mas nao de Lebenswelt.
Habermas parece reconhecer as limita¢Ses da esfera piblica em vista da
emancipagio (KPS VII, Die Nachholende Revolution, 1990, p. 34 ao
tratar sobre a “dezentrierten Netzwerkes autonomer Offentlichkeiten”).
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“Uma rede para a comunicacao de conteidos, tomadas de posicao e
opinides” *' o que acarreta pensar que ela enquanto “apenas”
se constitui como uma “Resonanzgboden” (caixa de
ressonancia) nao consegue ser o medium normativo onde a
efetividade das acoes e interagdes comunicativas se realizam
para os processos de realiza¢do e eficiéncia sociais. Aqui eu
penso sobre os bens fundamentais e os bens puablicos como
requisitos basicos para um direito de existéncia. Seria nesse
caso que as instituicoes ocupariam um lugar importante no
processo decisério e procedimental para a efetivagao
resolutiva das patologias sociais. Af, a esfera publica nio
pode ser pensada de forma sécio-fenoménica desprovida de
fundamentos (Griinde). O mundo da vida e a esfera puablica
sao elementos de uma unica estrutura de pensamento
normativo, pois uma nao se sobrepde a outra ainda que de
forma metodoldgica. Se a esfera publica se liga apenas ao
espaco social (sogialen Raum) sem ligagao com conteudos
(Inhalte) e com tungoes (Funktionen) tica complicado entende-
la desvinculada daquilo que lhe compete em sua
autoconstituicao normativa. Esse argumento conceitual se
depara frontalmente com aquilo que me proponho nessa
pesquisa, pois uma vez que #ado hd nada dado enquanto conteiido

Na “ultima fase”, a 4* fase que vai desde FG até Pensamento pos-
metafisico 1I, Habermas rearticula a esfera publica num modelo de
“eclusas” (Schleussen). Aqui, o mundo da vida social (soziale Lebensweli) é
revestido de quatro disposicbes fundamentais: a) “acolher as
instabilidades dos processos de socializacao” (FG, S.23); b) ser o “o
primeiro passo para a reconstrucao das condicoes de integracdo social”
(FG, S. 306); ) ratificar a condi¢dao de que as institui¢des fazem parte do
mundo da vida e ela é reproduzida pelo agir comunicativo (FG, S.42).
Chamo para a observacdo do termo “fazer parte”; d) estabelecer-se como
espago social e como uma rede de agdes comunicativas; nao sendo,
portanto, uma grande organizagao, associacio e Liga. Cf. LUBENOW,
Jorge Adriano. O que hi de politico na Teoria da Acdo Comunicativa? Sobre o
déficit de institucionalizacio em Jiirgen Habermas. Philésophos, Goiania, v.18,
n.1, p.157 = 190, 2013.

4 HABERMAS, 1992, p.436.
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ou tarefa enguanto elemento heuristico de uma normatividade subjacente
— substrato de um pressuposto social-ontologico — entio,
esse espago social estaria “prenhe” de uma vacuidade
orientadora de sentido. Ou o sentido se daria, nesse caso,
para a adesao ja “acertada” de que nao haja conteudos e nem
fungdes para a esfera publica localizada no espago social?
Nao creio ser metodologica e normativamente prudente
operar com comunicagdo cotidiana e nio-cotidiana. No
cenitio de uma sociedade repleta de patologias®
(desemprego estrutural, péssimas condi¢oes de IDH, falta de
saneamento basico, sistema estrutural de educacao falido
etc) nao ha “espago” para se pensar uma esfera publica como

4 Chamo a atencdo para alguns indices, por exemplo, do Estado de
minha origem (MA). Em noticia do portal do Governo do Estado do
Maranhio lé-se: “O Maranhio enfrenta uma grave contradi¢do. Cresceu
economicamente nos ultimos anos, sendo hoje o 16° PIB do pafs, no
entanto ocupa o 26° lugar em Indice de Desenvolvimento Humano, ou
seja, tem o segundo pior IDH do Pais, segundo o Atlas do
Desenvolvimento Humano no Brasil 2013 divulgado pelo Instituto de
Pesquisa Economica Aplicada (Ipea) e o Programa das Nag¢Ses Unidas
pelo Desenvolvimento no Brasil (Pnud). O mesmo atlas demonstra que
o IDH do pafs cresceu, pois o Brasil passou de um patamar ‘muito baixo’
(0,493 em 1991) para um patamar ‘alto’ (0,727) de desenvolvimento
social, mas a situacao de extrema pobreza ainda assola muitos municipios
do Maranhio, estado onde o modelo de desenvolvimento adotado e a
falta de politicas publicas efetivas e permanentes impSem a populagdo
uma condi¢do inaceitavel de vulnerabilidade”. Cf. Mais IDH: Ac¢bes para
melhorar o desenvolvimento humano de municipios. Disponivel em: <
http://www.ma.gov.br/ 899/>. Acesso em 29 jun. 2015. Cf. ainda.
INSTITUTO MARANHENSE DE ESTUDOS
SOCIOECONOMICOS E CARTOGRAFICOS (IMESC) onde hi
uma nota sobre a cesta basica em Sdo Lufs (capital do MA). “Destaca-se
que no acumulado de 2015 o aumento da cesta basica (15,84%)
ultrapassou o ajuste do salario minimo dado em janeiro deste ano
(8,84%). Portanto evidencia-se a corrosio do ganho real do salario
minimo, posto que o trabalhador precisou desembolsar um montante
maior do seu salario para adquirir a cesta basica em maio (35,8%) do que
em dezembro de 2014 (33,6%)”. IMESC. Cesta Basica em Sio Luis
maio/2015. Acesso em 29 jun.2015.
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um espago social “vazia”. Aqui, parece que a critica de
Honneth a Kant — quando faz a releitura da Filosofia do
Direito de Hegel — ganha forga. Parece que esse conceito de
esfera publica enquanto espaco social a-funcional e a-
conteudal de Habermas em FG é uma forma “miope” de
ainda se pensar contextos graves de patologias sociais.
Proponho a ideia de solidariedade como uma tentativa de
pesquisa na TC para tratar dessas questdes acima arroladas
(principalmente na busca por uma forma de pesquisa na TC
que leve em conta um ‘“argumento ontologico-social”) e,
nesse caso, utilizarei a contribui¢cao de Hauke Brunkhorst.
Em Solidaritit ©, Brunkhorst apresenta — no final da
primeira parte (Stufen der Solidariti?) — os trés niveis da
solidariedade. Para definir o conceito de solidariedade,
Brunkhorst estabelece uma hierarquia conceitual que inicia
com a “amizade civil” passando pela dimensao metafisico-
teologica de cunho judaico-cristao até chegar aos Direitos
Humanos a partir de 1789. O que nos interessa aqui é o cerne
do seu entendimento sobre a solidariedade e, por ela,
Brunkhorst entende e ele cita integralmente logo no Prefacio
de Solidaritat, a saber: “as conquistas sociais do bem comum”
“. E essas conquistas estio associadas 2 ideia dos Grundgiiter
(bens fundamentais) e dos bens putblicos (Offentliche Giiter)*
que, se efetivadas mediante a conquista da praxis social,
traduzem-se por meio do canone de uma forma normativa
do direito de existéncia social (sozzale Existengrech?)*. Ora, se
Brunkhorst esta falando sobre conquistas isso significa dizer
que ele evoca, numa leitura critico-dialética, o gérmen da
Teoria Critica qual seja a identificagao dos problemas de uma

¥ BRUNKHORST, Hauke. Soldaritit: Von der Biirgerfreundschaft zur
globalen Rechstgenossenschaft. 1 ed. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag,
2002. 246 p.

# BRUNKHORST, 2002, p.7.
45 BRUNKHORST, 2001, p.110-114.
4 1d. Thid., p.114.
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determinada sociedade e seu potencial de resolu¢io aos
mesmos desafios. Nao se conquista algo puramente de
forma gratuita. E, na esteira dessa forma de pensar a
conquista, creio que a retomar em meio a0 ceticiSmo
sociopolitico de nossa realidade a confianga na institui¢ao
(Institutionenvertranen)*’ enquanto procedimento democratico-
normativo que seja uma resposta para o enfrentamento ao
processo de despolitizagao da esfera publica politica e que
possui enquanto substrato o medium social-ontologico
“apenas lancado” por Honneth em S1d. Nesse caso, aponto
aqui para o modelo de democracia participativa chamada de
or¢amento publico-participativo (objeto tematico do item 4).

Ainda em Solidaritit * Hauke Brunkhorst retoma o
pensamento hegeliano, tal como o faz também Honneth,
orientando-se pela via da questdo institucional. Assim como
em Honneth, Brunkhorst também enfoca a eticidade como
pressuposto ético capaz de prover normatividade perante as
patologias sociais. Nesse projeto do livro Solidaritit, ele
desenvolve primeiramente o conceito de solidariedade
iniciado desde a Revolu¢ido jacobina passando pela
democracia moderna até chegar a ideia da solidariedade
circunscrita a esfera publica e dai, por fim, ao Estado
(Direitos Humanos e Estado Constitucional). S6 que a

7 SCHWAN, Gesine. Weil Eurgpa sich andern muss: Im Gesprich mit Hanke
Brunkhorst. Frankfurt: Springer Fachmedien. 2015, p. 83 — 118. Para
Hauke Brunkhorst, a institucionalizacio deve ser vista como o medium
da liberdade, ou seja, o elemento normativo que busca repolitizar a esfera
publica politica (cf. BRUNKHORST, 2002, p. 199). A aposta nesse caso
nao ¢ ficar restrito a mecanismos institucionais como se fossem apenas
instrumentais “terapéuticos” do repertério do sistema socioeconémico;
mas, sobretudo, como media¢do normativa que tem em seu dever-ser a
tarefa de repolitizar a esfera publica politica que se faz presente na
sociedade e essa, por sua vez, ¢ atingida por situagbes e cenarios nem
sempre benéficos a si (penso aqui nas patologias sociais dos centros nao
s6 urbanos, mas especificamente rurais do nosso rincao brasileiro).

4 BRUNKHORST, 2002, p. 9 — 110.
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solidariedade tem niveis, estagios por assim dizer, a ocupar
no ordenamento social e o primeiro nivel é o que ele chama
de Biirgerfreundschaft e é justamente nesse primeiro nivel que
ja se inicia o caminho dialético da eticidade, sob a otica
institucional, até chegar ao Estado. Brunkhorst explicita a
transicao da amizade (civil) que tem o telos para a eticidade
e que se inicia na philia passando pela philia politike e chega
até a Politeia. Por isso mesmo ¢ que para Brunkhorst a philia
nao traz apenas uma ideia epistémica, mas, sobretudo,
politica (entenda-se aqui também politico-participativa). F
nessa esfera politica que se insere de forma mais substancial
a proposic¢ao central de minha pesquisa aqui: a solidariedade
nao se radica apenas em um sentimento volitivo para auxiliar
a0 proximo; porém, ela se faz presente pelo fato de estamos
inseridos num tecido social que necessita da mutua
colaboragao dos participantes para a vida em sociedade. A
solidariedade, nesse caso, exige participagao e, portanto,
participamos fambém mediante vias institucionais do
“andamento” societario. Em suma, ele corrobora a ideia de
que o conceito de philia (Biirgerfreundschaft) esta ancorado em
trés niveis: politico, pablico e juridico” e sdo nesses niveis
que os complexos institucionais ocorrem.

Brunkhorst afirma que existem dois problemas
centrais desde as sociedades modernas: dessocializacio do
individno ¢ a proletarizacio da sociedade *. Aquilo que ele chama
de Desozialisierung der Individuen diz respeito a individualizacao
através da exclusao do sujeito a toda forma de comunicagao
social. E o que eu cognomino de desontogenizagao, isto é, o
primeiro processo ocorre quando o individuo se depara

¥ BRUNKHORST, 2002, p. 28.

50 BRUNKHORST, 2002, p. 127. Paralelamente a esses dois problemas
pode-se também entendé-los como processos de desontogenizagiao
(individuo) e desfilogenizagao (sociedade). Cf. ASSAI, José Henrique
Sousa. A Fundamentagio discursiva da teoria politica em Jiirgen Habermas: uma
abordagem empirico-normativa do Estado. Imperatriz: Etica, 2008.
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diante de um processo de estranhamento trente a estera social,
economica e politica. Ele nido se reconhece niao porque ele
nao queira simplesmente. Por outro lado, ao que Brunkhorst
cognomina de Proletarisierung der Gesellshaft — que eu chamaria
de desfilogenizacao — trata do problema da inclusio social
que ndo se efetiva por causa da légica imperativa do capital
e tal processo ocorre pelo corolario das patologias sociais
(segundo processo) que afronta a sua vida por completo
(desarticulacio do mundo do trabalho, fetichizacao da
mercadoria, perca do ganho real etc). Brunkhorst apresenta
uma possivel solu¢do a esses dois problemas que é a
consolidacio do Estado Constitucional democritico com
uma esfera publica forte na qual ela seja capaz de resolver os
conflitos .

Esfera puablica no entendimento de Brunkhorst nao
pode ser entendida como algo que seja estatica, mas,
contrariamente, dinamica em sua propria constitui¢ao. E
esse elemento que da dinamicidade baseia-se, numa leitura
habermasiana, na forca comunicativa (aqui Brunkhorst
aproxima-se de Habermas) baseadas no engajamento e na
abertura (para assuntos e debates que visem a resolucdo de
contlitos) como critérios de legitimacao da esfera publica.

51 Nesse ponto, Brunkhorst discorda de Nancy Fraser, pois para ela a
esfera publica ¢ fraca no sentido da praxis deliberativa do processo de
formacdo da opinido publica e da vontade; mas, ao contrario, para
Brunkhorst apesar da esfera publica apresentar sinais pontuais de
fraqueza nao significa afirmar que ela seja sem eficacia (wirkunglos). Hauke
Brunkhorst reitera o projeto de um FEstado Constitucional cujo
paradigma de esfera publica forte (contrario ao que Fraser salienta) é o
Parlamento soberano. Contra uma colonizacio da esfera publica,
Brunkhorst apresenta quatro niveis de possibilidade de acdo da esfera
publica politica que sio mediadas pelo Direito: interpretagio,
concretizagdo, uso e implementacio (do préprio Direito). Hauke
Brunkhorst  reafirma que os procedimentos de decisio
(Entscheidungsverfabren: politico, administrativo e juridico) sao decisivos
para o fortalecimento de uma esfera publica no Estado Constitucional.
Cf. BRUNKHORST, 2002, p.184 — 191.
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Engajamento significa crescente efetivagdo de mecanismos
decisorios (participativo-democratico) para e na sociedade;
nesse caso, a via procedimental mediada pelos canais
institucionais podem se constituir ainda em uma alternativa
plausivel. Se para Brunkhorst, “a institucionalizacao deve ser
vista como o medium da liberdade” *, penso que no
exercicio da efetivacio da propria liberdade wma mediacao
possivel seja nio apenas a criagio, mas, sobretudo, o
fortalecimento (fundamentalmente normativo e nao apenas
de um “aparelhamento” de um canal burocratico —
institucional) desses mesmos canais institucionais. Aqui eu
penso que o modelo genuinamente brasileiro do orgamento
publico-participativo possa ainda dar boas razoes para tal
projeto social. A solidariedade, portanto, nao fica apenas
circunscrita a uma Buropa™ ou a argumentos de cunho
teérico de uma filosofia social que niao “se
destranscendentaliza”, mas ¢ convidada a propor
fundamentos (Grinde) para a sociedade cosmopolita tendo
também como referéncia basica o contexto local, alterando
profundamente seu mzodus vivendi com o intuito de melhorar
a vida dos sujeitos em coletividade.

Adianto, prima facie, que o termo or¢amento
participativo ¢ alvo de criticas e que ao lé-lo, conversar a
respeito, logo reverberam as referéncias empiricas regionais
e suas dificuldades de carater metodologico e sistematico
para nao falar de outros obstaculos; porém, também tenho
consciéncia de que é complexo tratar de uma forma
puramente principiolégica a ideia do or¢amento publico-
participativo, pois dicotomiza-la do cabedal empirico nao

52 BRUNKHORST, 2002, p. 199.

5 HABERMAS, Jurgen. Im Sog der Technokratie: Ein Plidoyer fiir
europidische Solidaritit, p. 82 — 111. In: . Im Sog der Technokratie:
Kleine Politische Schriften XII. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2013.
193 p.
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nos auxiliatia no empreendimento de um dever-ser™; por
outro lado, primeiramente é possivel nado nos apegarmos ao
conteudo terminolégico, pois em uma sociedade dinamica é
perfeitamente plausivel a alteragao de propostas enquanto
projetos de cunho social, administrativo, economico etc.
Nesse artigo, eu me detenho ao termo or¢amento publico-
participativo e as razoes para isso eu procurarei explicita-las
a seguir por uma questio meramente formal. Em segundo
lugar, a minha preocupagao nesse artigo ¢ revisitar uma
proposta de um projeto (que nao vem “de cima”) que se
candidate a tarefa de repolitizagao da esfera publica politica
e, nesse caso, por questao de ordem, vejo que é importante
aprofundar os seus fundamentos. Sem olvidar as
dissonancias empiricas, terei em mira apenas os principios
do orcamento publico-participativo e suas relagdes com a
tarefa de uma TC que se coloca como wma alternativa na
construcao (efetivagao do exercicio da liberdade) de uma
esfera publica politica sélida e justa.

4. Teoria Critica e Orgamento publico-participativo
(OPP): repensando o “sozialontologisches Argument”

O orgamento publico-participativo tem em sua
génese constitutiva uma historia eivada de lutas pelas
conquistas da camada social a participagao com vistas a
efetividade democritica™. Nio quero me ater aqui aos
contextos histéricos™ que a engendraram, pois nio € isso a

5 SANTOS, Maria Rosimary. Democracia, Orcamento Participativo e Educacio
Politica, Revista ORG e DEMO, Unesp, v 7, n. 1 -2, jun. — dez. 2000, p.
153 —182.

% SANTOS, Boaventura de Sousa (otg.). Democratizar a democracia: os
caminhos da democracia participativa. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
2002. 677 p. (Reinventar a emancipacdo social: para novos manifestos I).

% NETO, Nilo Cruz. Orcamento Participativo: o processo de
implementacdo em Sio Lufs. 2009. 156f. Dissertacio (Mestrado em
Politicas Publicas) — Universidade Federal do Maranhio, Sio Luis, 2009.
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que me proponho aqui; porém, a partir de sua criagao, ou até
antes mesmo, o Estado nacional brasileiro é testemunha em
sua propria histéria de conquistas e lutas para a efetivagao
democratica e que, sob o ponto de vista de uma Filosofia
Politica, se constituem de processos e que se fundamentam
em principios produzidos por sua propria epocalidade . O
modelo publico-politico do OPP tornou-se uma das
possiveis formas de se democratizar a democracia® no
intuito de se contrapor ao processo disruptivo que ocorre na
esfera publica politica e que na linguagem de Honneth sao
as patologias sociais. Creio que um conceito que demonstra
sinteticamente, além de tantos outros conceitos, o que seja o
fundamento constitutivo do OPP ¢ que

Cf. DIETRICH, Martina-Kaller, MAYER, David. Soziale Bewegungen
in Lateinamerika im 20. Jahrhundert. In: . Geschichte Lateinamerikas im
19. und 20. Jahrbundert: Ein historicher Uberblick. 77 p. Disponfvel em:
<http:www.lateinamerika-studien.at>. Acesso em 1 jul. 2015.

WARREN, Ilse Scheret. Redes de movimentos sociais na Amiérica latina —
caminhos para uma politica emancipatiria?, Caderno CRH, Salvador, v.21,
n.54, set.dez/2008. p. 505 — 517.

SOBOTTKA, Emil. Organizacoes Civis: buscando uma definicao para além de
ONG's ¢ “terceiro setor”, Civitas: Revista de Ciéncias Sociais, Porto Alegre,
ano 2, n. 1, jun.2002. p. 81 — 95.

57 SOBOTTKA, Emil. Orgamento Participativo: conciliando direitos sociais de
cidadania e legitimidade do governo. Civitas: Revista de Ciéncias Sociais, Porto
Alegre, v. 4,n. 1, p. 95 — 109, 2004.

PETTIT, Phillip, GOODIN, Robert E., POGGE, Thomas (org.). A4
Companion to Contemporary Political Philosophy. 2. ed. Oxford: Blackwell,
2007. 891p. v.1.

8 SANTOS, 2002, 677 p.

Na tentativa de sempre se repensar a democracia hd a iniciativa do Férum
Mundial da Democracia que tem como tema de um dos seus workshops
para o corrente ano (2015) “participacio civil local e democracia”. Cf.
World Forum for Democracy 2015. Freedom vs Control: for a
democratic response. 2015. Disponivel em:<
http://www.coe.int/de/web/wotld-forum-democracy>. Acesso em 1
jul. 2015.
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O orgamento participativo ¢ um importante
instrumento de complementacdo da democracia
representativa, pois permite que o cidaddo debata e
defina os destinos de uma cidade. Nele, a populacao
decide as prioridades de investimentos em obras e
setvicos a serem realizados a cada ano, com os
recursos do orcamento da prefeitura. Além disso, ele
estimula o exercicio da cidadania, o compromisso da
populacito com o bem publico e a co-
responsabiliza¢do entre governo e sociedade sobre a
gestao da cidade®.

No OPP existe, em sua composi¢ao principial, tanto
os principios quanto a natureza que se delineiam em (por,

pela) ©

Participagdo aberta a todos os cidaddos sem nenhum
status especial atribuido a qualquer organizacio,
inclusive as  comunitarias; combinacio da
democracia direta e representativa, cuja dindmica
institucional concede aos proprios participantes a
definicao das regras internas; alocacdo dos recursos
para investimentos baseada na combinagio de
critérios gerais e técnicos, ou seja, compatibilidade as
decisGes dos participantes, critérios técnicos e limites
financeiros.

Ja a sua natureza é constituida pela: decisio e
soberania popular materializada na nog¢do de
deliberacdo publica; decisio sobre o conjunto do
orgamento da prefeitura; prestacio de contas e
transparéncia para a efetivacio do controle social das
decisoes; prestacdo de contas e transparéncia para a
efetivacio do controle social das decisoes;

5 BRASIL. Controladoria Geral da Unido (Portal da Transparéncia).
Controle  Social: ~ orgamento  participativo. ~ Disponivel —em: <
http://www.portaldatransparencia.gov.br>. Acesso em 1 jul. 2015.

60 SANCHEZ, Félix. Orgamento Participativo: teoria e pritica. Sio Paulo:
Cortez, 2002.
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delimitacdao de um processo de decisdo, por parte da
sociedade e do Estado, de um corpo de
representantes especialmente eleitos para deliberar a
alocacio dos recursos.

A estrutura do OPP (principios e natureza) pode se
relacionar como um componente normativo da esfera
publica politica, pois ele aglutina a autonomia, a participagao
e a deliberagcio como elementos sintetizadores de todos os
aspectos concernentes a natureza e aos principios. Essa
trfade relaciona-se diretamente com uma forma de se pensar
as democracias representativas no interior de um Estado
Constitucional. Nao se pode perder de vista “o como” fazer
ja que as questdes empiricas — pela propria experiéncia
brasileira — foram e continuam sendo alvo de discussoes e
achaques ou sob o ponto de vista administrativo-fiscal ou
sob a 6tica moral. S6 que para a nossa discussao aqui eu me
retenho para as possibilidades de perscrutar fundamentos
dessa proposta normativa. Assim, e, no tocante a Filosofia
Social, — que pensa também sobre as mediagoes
institucionais da arena politica-social — o OPP tem também
relagio com a proposta da ativa participacio dos atores
socials que se engajam em suas respectivas sociedades no
intuito de melhorar suas préprias condi¢oes de vida. Isso me
parece priximo ao que Habermas intitulou de “discurso
institucionalizado” no nivel da comunicacio politica *'. F
bem verdade que Habermas cita esse tipo de discurso sob a
oOtica de sua teoria da acdo comunicativa e isso acarreta uma
concentrada elaboracao tedrica para dar conta de sua propria
teoria juntamente com seus pressupostos; porém, tomando

0 HABERMAS, 2008, p.163-164. A sociedade possui, segundo
Habermas, trés niveis de comunica¢do politica:  discurso
institucionalizado; comunica¢do de massa mediatica; comunicagao do
cotidiano da sociedade civil [informagées em geral]. Cf. HABERMAS,
Jurgen. Ach, Europa: Kleine Politische Schriften XI. Frankfurt am Main:
Suhrkamp Verlag, 2008. 191 p.
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por referéncia que no interior da TKH, Habermas se utiliza
das contribuicoes de Schutz® e Mead, dentre outros, procura
vincular o medium linguistico com a agdo social. Nesse
sentido, o agir social se associa internamente e sob o ponto
de vista de uma fundamentaciao normativa, ao agir solidario
postulado, por exemplo, por Brunkhorst. A questio aqui é
que para os filésofos e socidlogos, mais precisamente para
0s que estao circunscritos aos contextos de uma Europa
eivada de proposi¢oes e argumentos pré e contra a UE, suas
pesquisas muito que pujantemente tém focado seu momento
preséntico. No caso de uma Teoria Critica que se propoe a
ser pensada fambém como tendo referéncia a realidade social
de carater local e nao apenas (pos) nacional a tarefa se torna
também um repto fundamental, pois as referéncias de
pesquisa (movimentos sociais, or¢amento participativo etc.)
nao sio tao equilibradamente massivas no interior da Filosofia
realizada no Brasil quanto aquelas realizadas, sob o mesmo
tema, nas areas das ciéncias sociais ©.

02 SCHUTZ, Alfred. Collected Papers I: The Problem of Social Reality. Hague:
Martins Nijhoftf, 1962. 361 p.

3 H4 iniciativas de pesquisa critica na Filosofia Social para (no) Brasil.
Aponto, apenas a titulo de mera ilustracio, algumas propostas e reitero
que as mesmas nio refletem a integralidade do que se faz em Filosofia
Social no Brasil:

AUDARD, Cathetine. Cidadania ¢ Democracia Deliberativa. Tradugio
Walter Valdevino. Porto Alegre: EDIPUC RS. 2006, 156 p. (Colecio
Filosofia 199).

BERTEN, Andre. Filosofia Social: a responsabilidade social do Fildsofo. Sio
Paulo: Paulus, 2004. 140p. (Colegao Filosofia).

NOBRE, Marcos, REPA, Luiz (org.). Habermas ¢ a Reconstrugao. Sio
Paulo: Papirus, 2012. 208 p.

NOBRE, Matcos. Imobilismo em Movimento: da abertura democrdtica ao governo
Dilma. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2013. 208 p.

OLIVEIRA, Nythamar de. Debate piiblico e Filosofia no Brasil, 1deias,
Campinas, n. 4, p. 1 — 17.
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Quando o OPP passa a ser pensado, sob o crivo
critico-reflexivo de uma TC, para uma forma de se fazer
filosofia social tendo o nosso contexto brasileiro em questio,
pode-se associa-lo ao substrato Ontico-social antes
argumentado. Como assim isso ¢ possivel? Pelo ponto de
vista social, o OPP situa-se numa plataforma estrutural da
sociedade como um movimento social — ainda que juridico-
institucional — por se constituir em um grupo de formacao
(para algo determinado com um forte apelo a nao-disrup¢ao
da sociedade na qual, por sua vez, esta inserida na esfera
publica politica de um determinado mundo da vida) e que se
autoconcebe enquanto fendmeno social; por outro lado, sob
a perspectiva ontolégica, o OPP, enquanto conteido
principiolégico e que se traduz mediante o aparato
institucional, se autoconcebe como uma parte constitutiva
da histéria de uma sociedade de classes (eznen konstitutiven Teil
der Geschichte Von klassengesellschaften)™. A ideia basica, nesse
sentido, é a de que a histéria s6 se efetiva enquanto histéria
se houver movimento social e dai o carater puramente
politico do OPP. O aspecto publico do OPP, por sua vez,
deve-se ao fato de que os proprios agentes ou atores sociais
sao os enderecados de um projeto para a praxis social. Eles

. As exigéncias normativas do ethos democrdtico brasileiro: o habitus em
Bordien, teoria critica e filosofia social, Civitas, Porto Alegre, v. 12, n. 2, p. 70
— 87,2012

PINZANI, Alessandro, REGO, Walquiria Leao. 1Vozes do Bolsa Familia:
antonomia, dinbeiro e cidadania. Sio Paulo: Unesp, 2013. 241 p.

. Elogio de Cinderela: O papel da Filosofia Politica hoje. PERI, v 3,
n2,p.1-13,2011.

. O Valor da liberdade na sociedade contemporinea. Resenha critica,
Critica, p. 207 — 215.

SOBOTTKA, Emil. A /liberdade individual ¢ suas expressoes institucionais.
Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, Porto Alegre, v. 27, n. 80, p.219 —
227

¢4 DIETRICH, Martina-Kaller, MAYER, David, 2015, p. 1 — 3.
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mesmos sio autorreferenciaveis sob a perspectiva da
participagao. Participar nao é s6 integrar uma comunidade,
porém, agir para a eficicia da justica social. Dai que o
conceito de movimento social ndo pode ser confundido com
o OPP ®, porém é mais amplo ji que abarca toda e qualquer
iniciativa de uma coletividade que visa sua melhoria
enquanto comunidade. Nesse caso, o OPP, em uma filosofia
social, poderia ser visto como um participe de uma forma
especifica de movimento social por se autoconstituir como
um circulo de eficicia normativa (normative Wirkungkreis). A
eficacia esta associada ao processo de efetivagao do exercicio
da liberdade conforme a releitura de Honneth e mais ainda
de Brunkhorst (ja que para ele a questao institucional torna-
se o medium da liberdade) e para que agao social se efetive
traduzivel na societas o OPP torna-se uma ideia normativa e
pratica (conforme citei as questdes empiricas sao reservadas
alhures) como uma mediagao institucional-procedimental
decisoria (Entscheidungsverfabren) na esfera publica politica®.
O OPP, nessa perspectiva, contém os trés elementos
decisorios  (politico, administrativo e juridico) e ¢
precisamente na arena politica que o OPP se relaciona
filosoficamente com o substrato 6ntico-social. Aqui, a razao
se destranscendentalizou ¥’ e se corporificou tornando-se
forma de pensar e agir social. A razio se despe de sua
plataforma unica transcendental e cede lugar para uma forma
“presentificadora” para tematizar um mundo da vida que
niao é s6 fenomeénico, porém social. O soziale Lebenswelt
assume uma  conotacio  normativa  ndo  mais
transcendentalizante, mas por se encontrar inserida na

05 SANTOS, Matia Rosimary. Democracia, Orcamento Participativo e Edncacio
Politica, Revista ORG e DEMO, Unesp, v 7, n. 1 -2, jun. — dez. 2000, p.
153 —182.

% BRUNKHORST, 2002, p. 184 — 191.

" HABERMAS, Jurgen. Kommunikatives Handeln und detranszendentalisierte
Vernunft. Stuttgart: Reclam, 2001, 87 p.
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sociedade ¢é coparticipe de uma esfera publica. Esta, a seu
tempo, ganha o status de politica (esfera priblica politica) se, e
somente se, assumir a alcunha de ser agente de
transformagdo. Constituir-se em uma estrutura publico-
politico ¢é repto constante de individuos e de sociedades que
se encontram aviltados pela privagao, auséncia, de seus bens
mais primarios quer sejam eles fundamentais ou publicos.

O OPP tem em seu telos normativo fomentar
criticamente por primeiro em sua base societaria os
Grundgiiter (bens fundamentais) e os Offentliche Giiter (bens
publicos)® de seus proprios agentes e que, por outro lado,
nao se retirando dele o conceito de agir solidario. A
solidariedade pensada em Brunkhorst e nos demais
pesquisadores brasileiros supracitados se efetiva mediante a
criagao de mecanismos decisérios que obviamente precisam
de outro medium — que é o Direito — para a continua
atualizagao de seu agir. Mais uma vez, o mundo da vida social
se refaz em sua mais profunda constituicio normativa, pois
a tarefa proficua de repolitizar a esfera publica politica nao
se esvaira enquanto houver esse “espirito que se guia por
normas”  —inclusive as procedimentais-decisérias oriundas
do processo institucional do ordenamento social — que tenha
presente um Platzhalter na democracia participativa. O OPP
apresenta seu lado politico ao se estabelecer como esse possivel
Platzhalter democritico-participativo. Nele, também ocorre o
aspecto ontico ao se autorrefletir como parte constitutiva de
um todo social ja estabelecido no mundo que é objetivo e
que é também social”.

% BRUNKHORST, 2001, p. 110 — 114.

¢ HABERMAS, Jurgen. Entre Naturalismo e Religido: Estudos Filosdficos.
Traducdo de Flavio Beno Siebeneichler. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 2007. 400 p.

0 . Voorstudien und Erganzungen zur Theorie des Kommunikativen
Handelns. 3. ed. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1995a. 606 p.
(Suhrkamp Taschenbuch Wissenschalft).
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Creio que Honneth ndo estava equivocado ao
apresentar o “sozialontologisches Argument” em SId "'
na tentativa de explicitar a efetivagio do exercicio da
liberdade perante uma releitura hegeliana. S6 que ele nio
desenvolveu tal argumento. Penso que numa tarefa insipida
que ¢é a tentativa reiterada da pesquisa critica em uma TC essa
proposta que ora apresento minimamente provoca novos
questionamentos e tomadas de posicdo por parte da critica;
mas, ¢ justamente esse o labor filoséfico. Conscio de que a
questdo ainda nao ¢é finita e que esta aberta de forma
heurfstica e critica reitero o argumento de que pode ser, sim,
possivel fazer TC levando em consideracio uma abordagem
ontica-social.

Referéncias bibliograficas

ASSAI, José Henrique Sousa. A Fundamentagao discursiva da
teoria  politica em  Jiirgen Habermas: uma abordagem
empirico-normativa do Estado. Imperatriz: Etica,
2008.

. De “Leiden an Unbestimmtheit” a “Erfolg an
Bestimmtheit”: um caminho possivel da reconstrucao
normativa honnethiana?, Griot, Amargosa (Bahia), v.
11, n.1, 2015, p. 226-244.

AUDARD, Catherine. Cidadania ¢ Democracia Deliberativa.
Tradugao Walter Valdevino. Porto Alegre: EDIPUC
RS. 2006, 156 p. (Colecao Filosofia 199).

BERTEN, Andre. Filosofia Social: a responsabilidade social do
Filésofo. Sao Paulo: Paulus, 2004. 140p. (Cole¢ao
Filosofia).

BRASIL. Controladoria Geral da Unido (Portal da
Transparencia). Controle Social: orcamento participativo.

"THONNETH, 2001, 127 p.



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José H. S. Assai (Orgs.) 185

Disponivel em: <
http:/ /www.portaldatransparencia.gov.br>.  Acesso
em 1 jul. 2015,

BRUNKHORST, Hauke. Zentrum und Peripherie.
In: . Solidaritat: Von der Biirgerfreundschaft zur
globalen Rechstgenossenschaft. 1 ed. Frankfurt am Main:
Suhrkamp Verlag, 2002. 246 p.

DIETRICH, Martina-Kaller, MAYER, David. Soziale
Bewegungen in Lateinamerika im 20. Jahrhundert.
In: . Geschichte Lateinamerikas im 19. wund 20.
Jabrhundert: Ein historicher Uberblik. 77 p. Disponivel
em: <http:www.lateinamerika-studien.at>. Acesso em

1 jul. 2015.
FORST, Rainer. Die Herrschaft der Griinde: Drei Modelle
deliberativer Demokratie. In: . Das Recht auf

Rechtfertignng: Elemente einer konstruktivistischen Theorie der
Gerechtigkert. 1 ed. Frankfurt am Main: Suhrkamp
Verlag, 2007. 413 p.

FRASER, Nancy. Die Transnationalisierung  der
Offentlichkeit: Legitimitit und Effektivitit der
offentlichen Meinung in einer postwestfilischen Welt.
In: . NIESEN, Peter, HERBORTH, Benjamin
(org.). Anarchie der Kommmunikativen Freiheit:  Jiirgen
Habermas wund die Theorie der internationalen Politik.
Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2007. 464 p.

HABERMAS, Jirgen. Im Sog der Technokratie: Ein
Plidoyer fur europiische Solidaritit, p. 82 — 111. In:
. Im Sog der Technokratie: Kleine Politische Schriften
XII. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2013. 193
p.
. Nachmetaphysisches Denken 11: Aufsitze und
Repliken. 1 ed. Berlin: Suhrkamp Verlag, 2012. 334p.



186 Estudos de filosofia social e politica: Justza ¢ Reconbecimento

. Ach, Europa: Kleine Politische Schriften XI.
Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 2008. 191 p.

Entre Naturalismo e Religido: Estudos Filosdficos.
Traducdo de Flavio Beno Siebeneichler. Rio de
Janeiro: Tempo Brasileiro, 2007. 400 p.

Kommunikatives Handeln  und ~ detranszendentalisierte
Vernunft. Stuttgart: Reclam, 2001, 87 p.

. Theorie des Kommmunikativen Handelns: Zur Kritif der
funktionalistischen 1 ernunft. 1. ed. Frankfurt am Main:
Suhrkamp Verlag, 1995. 593 p.

Vorstudien — und — Erganzungen — zur  Theorie  des
Kommunikativen Handelns. 3. ed. Frankfurt am Main:
Suhrkamp  Verlag, 1995a. 606 p. (Suhrkamp
Taschenbuch Wissenschaft).

. Fakzitit und Geltung: Beitrage zur Diskurstheorie des
Rechts und des demokratischen Rechtsstaats. 4. ed. Frankfurt
am Main: Suhrkamp Verlag, 1992. 2v. 704 p. Cf. na
versao brasileira: In: . Direito ¢ Democracia: entre
Jacticidade ¢ validade. Tradugao de Flavio B.
Siebeneichler. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997.
v.2. 352 p.

HONNETH, Axel, HERZOG, Lisa (org.). Der Wert des
Marktes: Ein dkonomisch-philosophischer Diskurs vom 18.
Jabrhundert bis zur Gegenwart. Frankfurt am Main:
Suhrkamp Verlag, 2014. 670 p.

HONNETH, Axel. Leiden an  Unbestimmtheit:  Eine
Reaktualisierung der Flegelschen Rechtsphilosophie. Stuttgart:
Reclam, 2001. 127 p.

. Sofrimento de Indeterminagao: Uma reatnalizacio da
Filosofia do direito de Hegel. Tradugao Rurion Soares
Melo. Sao Paulo: Esfera Publica, Singular. 2007, 145

p-



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José H. S. Assai (Orgs.) 187

KJAER, Poul F. Critical Theory of Legal Revolutions: Evolutionary
perspectives by Hanke Brunkhorst. In: Journal of Law and
Society, v 2, p. 312 — 318, 2015.

LUBENOW, Jorge Adriano. O que hd de politico na Teoria da
Agao Communicativa? Sobre o déficit de institucionalizacao em
Jéirgen Habermas. Philésophos, Goiania, v.18, n.1, p.157
— 190, 2013.

Maranhao (Estado). Mais IDH: Ag¢des para melhorar o
desenvolvimento humano de municipios. Disponivel
em:< http://www.ma.gov.br/899/>. Acesso em 29
jun. 2015.

NETO, Nilo Cruz. Or¢amento Participativo: o processo de
implementa¢ao em Sao Luis. 2009. 156f. Dissertacao
(Mestrado em Politicas Publicas) — Universidade
Federal do Maranhio, Sio Luis, 2009. Cf.

NEVES, Marcelo. Do consenso ao dissenso: o Estado
democriatico de direito a partir e além de Habermas. p.
111 — 163. In: SOUZA, Jessé (otg.). Democracia hoje:
novos desafios para a teoria democritica contemporinea.

Brasilia, UNB, 2001. 408 p.

NOBRE, Marcos (otg.). Curso livre de Teoria Critica. 1. ed.
Campinas: Papirus, 2008. 302 p.

. A Teoria Critica. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2004. 79 p. (Filosofia Passo a Passo n"47).

OLIVEIRA, Nythamar de. Debate priblico ¢ Filosofia no Brasil,
Ideias, Campinas, n. 4, p. 1 — 17.

. As exigéncias normativas do ethos democritico brasileiro: o
habitus em Bordien, teoria critica e filosofia social, Civitas,
Porto Alegre, v. 12, n. 2, p. 70 — 87, 2012.

PETTIT, Phillip, GOODIN, Robert E., POGGE, Thomas
(org.). A Companion to Contemporary Political Philosophy. 2.
ed. Oxford: Blackwell, 2007. 891p. v.1.


http://www.ma.gov.br/899/

188 Estudos de filosofia social e politica: Justza ¢ Reconbecimento

PINZANI, Alessandro, REGO, Walquiria Ledo. [ozes do
Bolsa Familia: autonomia, dinbeiro e cidadania. Sao Paulo:
Unesp, 2013. 241 p.

. Elogio de Cinderela: O papel da Filosofia Politica hoje.
PERL v3,n2,p. 1-13,2011.

. O Valor da liberdade na sociedade contemporanea. Resenha
critica, Critica, p. 207 — 215.

SANTOS, Boaventura de Sousa (org.). Democratizar a
democracia: os caminbos da democracia participativa. Rio de
Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2002. 677 p. (Reinventar
a emancipagao social: para novos manifestos I).

SANTOS, Maria Rosimary. Dewocracia, Orcamento Participativo
¢ Educagao Politica, Revista ORG e DEMO, Unesp, v 7,
n. 1 -2, jun. —dez. 20006, p. 153 — 182.

SANCHEZ, Félix. Orgamento Participativo: teoria e pritica. Sao
Paulo: Cortez, 2002

SCHWAN, Gesine. Weil Europa sich dndern muss: Im Gesprich
mit  Hanke — Brunkhorst.  Frankfurt:  Springer
Fachmedien. 2015, p. 83 — 118.

SOBOTTKA, Emil. Organizacoes Civis: buscando uma definigao
para além de ONG’s e “terceiro setor”, Civitas: Revista de
Cieéncias Sociais, Porto Alegre, ano 2, n. 1, jun.2002. p.
81 —95.

. Orgamento  Participativo: conciliando direitos sociais de
ctdadania e legitimidade do governo. Civitas: Revista de
Cieéncias Sociais, Porto Alegre, v. 4, n. 1, p. 95 — 109,
2004.

WARREN, llse Scherer. Redes de novimentos sociais na América
latina — caminhos para uma politica emancipatiria?, Caderno
CRH, Salvador, v.21, n.54, set.dez/2008. p. 505 — 517.



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José¢ H. S. Assai (Orgs.) 189

World Forum for Democracy 2015. Freedom vs Control: for
a democratic response. 2015. Disponivel em:<
http:/ /www.coe.int/de/web/wotld-forum-
democracy>. Acesso em 1 jul. 2015.



LA CRITICA DE IRIS
MARION YOUNG AL
CONCEPTO DE
RACIONALIDAD
COMUNICATIVA
HABERMASIANO EN EL
CONTEXTO DE LA
DEMOCRACIA

Luciana Soria Rico™

1. Introduccién al debate acerca de la democracia

Si bien podemos decir que hay un consenso
generalizado en las sociedades occidentales acerca del valor
de la democracia como forma de gobierno, no hay un
acuerdo tedrico acerca de la estructura y funcionamiento de
la misma, por tanto este modelo no esta exento de criticas y
de antagonismos. Es decir que, a pesar de que distintos
pensadores la asumen como el mejor régimen politico que
ha alcanzado la civilizacién occidental, algunas
problematicas en torno a su naturaleza y funcién persisten
en la reflexion tedrica. La filosofia practica contemporanea
no ha sido ajena a esta problematica, y es asi que diversos
pensadores y corrientes teoéricas se han posicionado en el
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tema. Podriamos decir que las lineas centrales del debate se
producen entre los autores que pertenecen a la teorfa politica
de aquellos que provienen de filas mas bien filoséficas. En
esta discusion tedrica se enfrentan la teorfa de la eleccion
racional con la teotfa critica, estos modelos de analisis
sostienen dos modos de racionalidad practica y por ende de
democracia. Partiendo de la nocién del egoista racional, la
teorfa de la eleccién racional va a sostener un modelo
competitivo de democracia, mientras que la teorfa critica va
a sostener fundamentalmente una nocion deliberativa de la
misma. A continuacién voy a presentar brevemente los
modelos de que estin en pugna, para posteriormente
centrarme en las tensiones que presenta el modelo
deliberativo, sobre todo a través de la critica de Young a
Habermas.

2. De la democracia agregativa hacia el “giro
deliberativo”

A partir de observaciones empiricas en paises
desarrollados que se toman como muestra de la
investigaciéon  se  pretende extraer las reglas  del
funcionamiento democratico. De estas observaciones se
infiere que, en la interaccion de la libre oferta de los partidos
y en la libre eleccion de los votantes en el campo politico se
deriva una dinamica democratica y que el valor y la calidad
de la misma emergen en este proceso competitivo. El
modelo competitivo de democracia parte de una nociéon
atémica del sujeto y de la formacién privada y acritica de
sus preferencias' , por ello sostiene que los procedimientos
de decision democratica consisten en la competencia de
preferencias para la posterior suma de las mismas. Bajo la
petspectiva agregativa, los asuntos colectivos se resuelven a
través de la voz de la mayoria y/o de la negociaciéon de los

YYOUNG, Democracy and Inclusion, p.20.
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grupos hegemonicos, por lo tanto este modelo legitima el
resultado final al que arriben las decisiones politicas a través
del poder de la fuerza®, al mismo tiempo que desprotege a
los individuos que carecen de voz en el espacio publico.

Por lo anteriormente planteado diversos pensadores
consideran que el modelo de la democracia competitiva no
resuelve de manera justa los problemas de accién colectiva’.
Frente a estas insuficiencias que quiebran el compromiso de
la democracia como la inclusion del otro, se ha producido en el
ambito académico de las ultimas dos décadas un giro hacia
la democracia deliberativa. Este es un modelo de mayor
carga normativa que el anterior en la medida que no parte de
una lectura descriptiva de los hechos sino que apela a un
deber ser social donde prima la equidad social, en consonancia
con ello propone como método para la toma de decisiones
y resolucion de conflictos brindar y evaluar razones entre los
sujetos que se veran afectados por su decision final que
tomen ya sea pata buscar consensos y/o clarificar sus
diferencias. Autores fundacionales de este modelo
democratico son Jirgen Habermas, Jon Elster, Joshua
Cohen y John Rawls, que aunque pertenecientes a
tradiciones tedricas divergentes han realizado aportes
cruciales para la consolidacién de este modelo en la arena
filosofica.

El reciente “giro deliberativo” apuesta no solamente
a la discusion acerca de cuales son los medios mas
convenientes para alcanzar ciertos fines, sino también acerca
de cuales son los fines deseables y posibles que una
determinada sociedad debe alcanzar. En este sentido, los
deliberacionistas hacen una apuesta a la revision de las
propias preferencias y rompen con la comprension atémica
e individualista del sujeto. Asf sostienen que en un escenario
deliberativo, donde prima un tratamiento igualitario y una

2 HABERMAS, Facticidad y Validez, p. 371.
3 ELSTER, Deliberative Democracy,; YOUNG, Democracy and Inclusion, p.
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sensibilidad mayor hacia la alteridad, los sujetos estarfan
dispuestos a dar y recibir argumentos y resolveran sus
conflictos a través de razones justificadas. Cualquier
argumento basado en un interés meramente personal o
cotporativo no podtia prevalecer en el foro publico®. Las
propias condiciones de la deliberacion cancelan la
posibilidad del triunfo de wuna razén estratégica o
manipuladora, porque el caracter publico y racional de la
discusiéon lo obstaculiza. Por ejemplo, es altamente
improbable que en un foro publico se alcance un consenso
acerca del pago de un tributo para mi persona debido a mi
deseo de enriquecimiento personal, porque las propuestas o
revindindicaciones atbitrarias no resisten el test de la
deliberacién.

Las propias condiciones de la deliberaciéon conducen
a que los sujetos deberfan ser capaces de transformar sus
preferencias personales hacia una posiciéon cooperativa. Es
asi que, el propio ejercicio de la practica deliberativa
requiere que se acepten algunas condiciones previas a la
deliberacién que garanticen la validez de sus resultados, en
ello radica el caracter procedimental de este modelo. En esta
linea Joshua Cohen sostiene que un procedimiento
deliberativo ideal implica ciertos principios reguladores
como la estabilidad del régimen democratico; el
compromiso de los individuos para coordinar sus
actividades; la publicidad de los términos de la asociacion y
la igualdad de sus miembros para realizar el intercambio

4 “(..)) el principio publico de deliberacion obliga a todos los
participantes a dar una amplia publicidad a los contenidos de la discusion
y a trasparentar sus posiciones e informaciones restringiendo el habla
oportunista o manipuladora, proscribiendo la instrumentalizacién de
cualquier parte involucrada directa o indirectamente, con el objeto de la
discusion”, GALLARDO, Elogio modesto a la deliberacion, p. 92-93.



194  Estudos de filosofia social e politica: Justza e Reconbecimento

publico de razones, entre otros’. En una linea convergente,
Iris Marion Young sostiene que los ideales normativos que
regulan la discusion deliberativa son la inclusion, la equidad,
la razonabilidad, y la publicidad de las posiciones’. El “giro
deliberativo” ha conducido a diversos analisis acerca de
cuales son las condiciones adecuadas para garantizar un
habla equitativa que logre la plena inclusion de los
ciudadanos en los procesos de decision. En este aspecto
especifico nace el cuestionamiento de Iris Marion Young a
Habermas.

3. Concepcion habermasiana de la democracia
deliberativa

A continuacién  presentaré  brevemente la
infraestructura tedrica en la que se asienta la concepcion
habermasiana de la democracia: su tesis de la Modernidad a
través del desacoplamiento entre sistema y mundo de la vida,
la revitalizacion de la racionalidad comunicativa en la
sociedad civil y los presupuestos fundamentales de la
democracia deliberativa en la Ftica del discurso.

El analisis que Jurgen Habermas sobre la
Modernidad se funda en el diagnéstico de la Escuela de
Frankfurt y en la nocién de “Jaula de hierro” de Max Weber.
En su diagnéstico de la Modernidad, Weber observé que
todos los procesos del mundo contemporaneo avanzan
hacia una racionalizacion creciente que impone una logica
instrumentalizada y que en contra de los buenos augurios de
la Tlustracion el triunfo de la Razén no trajo consigo la
expansion de la libertad sino el dominio de fuerzas
econémicas y de administraciones burocraticamente

5> COHEN, Deliberacion y Legitimidad Democritica, en The Good Polity,
Oxford: Blackwell, 1989, p.131-132.

¢ YOUNG, Democracy and Inclusion, p.p. 22-25.
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organizadas’. Retomando los planteamientos weberianos,
Theodor Adorno y Max Horkheimer desarrollaran una
Dialéctica de la lustracion, alli sostienen que las sociedades
contemporaneas no avanzan hacia el anhelado progreso
propuesto por la Ilustracién por lo contrario, un proceso de
barbarie acompafia inevitablemente al devenir del mundo y
uno de sus instrumentos es una Razén que se torna
esencialmente instrumental y pone en jaque su potencialidad
emancipadora®.

Lo que comenzo siendo emancipacién se convierte
en puro autocontrol del sistema de medios, y en la disolucion
de la libertad personal y de la comunicacién interpersonal.
El desarrollo histérico de la modernidad llevé a lo que la
Escuela de Frankfurt denominé como racionalizacién
econémico-burocratica de los fenémenos sociales. En este
contexto aparece la filosoffa de Habermas, su principal
proposito es sefialar que el concepto de racionalidad
empleado por Weber, Lukacs, Adorno y Horkheimer,
obedece a una imagen parcial de la razén. En consecuencia
se debe tomar distancia del modelo weberiano y de aquellos
postulados tedricos que se derivan del mismo puesto que
estrecha el concepto de racionalidad. Habermas se distancia
entonces del diagnostico desesperanzador de la Escuela de
Frankfurt: la racionalidad moderna no es solo eficiencia
industrial o burocratizacion, sino que también posee un
potencial democratizador para la extension de un acuerdo.
En contra de una visiéon reduccionista de la racionalidad,
Habermas introduce la nocién de “razén comunicativa”
como el conjunto de pretensiones de validez presentes en
todo agente que actia linglisticamente con vistas a
entenderse con otros. A diferencia de la razén instrumental,
esta abandona la esfera individual y situa el foco de la accion

" McCARTHY, Reflexciones sobre la racionalizacion en la Teoria de la Accion
Communicativa, :en Habermas y la Modernidad, Madrid: Teorema, p. 277

8 HORKHEIMER y ADORNO, Dialéctica del Huminismo, 1944, p. 40.



196 Estudos de filosofia social e politica: Justza e Reconbecimento

en la cooperaciéon de los sujetos. Cuando los individuos
actian movidos por la razén comunicativa no buscan la
consecucion de un fin egofsta sino la interaccion simbolica
a través de los actos de entendimiento, haciendo posible el
reconocimiento teciproco como sujetos’. La accion
comunicativa entonces, tiene como ntcleo fundamental las
normas o reglas de accion que definen formas reciprocas de
conducta y que han de ser entendidas y reconocidas
intersubjetivamente:

Este concepto de racionalidad comunicativa posee
connotaciones que en ultima instancia se remontan
a la experiencia central de la capacidad de aunar sin
coacciones y de generar consenso que tiene un habla
argumentativa en que diversos participantes superan
la subjetividad inicial de sus respectivos puntos de
vista y merced a una comunidad de convicciones
racionalmente motivada se aseguran a la vez de la
unidad del mundo objetivo y de la intersubjetividad
del contexto en que se desarrollan sus vidas'?.

Este tipo de accién da lugar al marco institucional de
la sociedad en contraposicion a los sistemas de accion
instrumental y estratégica. Cuando el entendimiento
funciona como mecanismo de coordinacién de la accién
significa que las acciones se orientan hacia formas
comunicativas, en las que los individuos reconocen las
pretensiones de validez con las que se presentan unos frente
a otros. Las acciones pueden orientarse por tanto, hacia el

9 “Mientras que en la accién estratégica un actor influye sobre el otro
empiricamente mediante la amenaza de sanciones o la promesa de
gratificaciones a fin de conseguir la deseada prosecuciéon de una
interaccion, en la accién comunicativa cada actor aparece racionalmente
impelido a una accién complementaria, y ello merced al efecto vinculante
locutivo de una oferta del acto de habla”, HABERMAS, Conciencia moral
v accion Comunicativa, p 78.

10 HABERMAS, Teoria de la accién comunicativa 11, p. 27.
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éxito segun la logica instrumental o hacia la comunicacion
segun la 16gica comunicativa:

Mientras que en la accién estratégica un actor influye
sobre el otro empiricamente mediante la amenaza de
sanciones o la promesa de gratificaciones a fin de
conseguir la deseada prosecuciéon de una
interaccién, en la accién comunicativa cada actor
aparece racionalmente impelido a una accién
complementaria, y ello merced al efecto vinculante
locutivo de una oferta del acto de habla'!.

Estas dos formas de racionalidad se presentan como
integradas en una doble dimensién de la accion social que
Habermas describe como “sistema” (System) y “mundo de
la vida” (Lebenswelt). Una sociedad como conjunto activo
de individuos que cooperativamente pretenden reproducir,
mantener, mejorar sus condiciones de vida, se constituye e
integra en dos dimensiones: el conjunto funcional y
observable mediante el que los miembros de una sociedad
desarrollan su accién guiados por criterios racionales
adecuados al control de sus circunstancias vitales
(integracion sistémica), y por otra, el conjunto de las
estructuras comunicativas, mediante las cuales los hombres
establecen el acuerdo bésico que rige su cooperacion en el
sistema (integracion intersubjetiva).

Asi, Habermas propone un modelo que permite
analizar la sociedad como dos formas de racionalidad que
interactian simultaneamente: la racionalidad del mundo de
la vida y la racionalidad del sistema. El autor demuestra que
las condiciones de reproduccién material de las sociedades
complejas representan un modo de coordinacién superior al
de las sociedades premodernas, y en el avance de la
modernidad el sistema se independiza del mundo de la vida.
Por lo tanto, en las sociedades modernas se produce una
creciente diferenciacion respecto al mundo de la vida y de

T HABERMAS, Teorfa de la acciéon comunicativa 11, p.78.
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dos subsistemas: la economia capitalista y la administracion
estatal. Se produce entonces un desacople entre sistema y
mundo de la vida que conduce a que los mecanismos del
sistema mantengan su integracion independientemente del
mundo vital. Los criterios instrumentales de racionalidad se
imponen: el poder que se orienta al subsistema politico, el
dinero que se orienta al subsistema econémico. El mundo
de la vida también se ve afectado por esta separacion, en los
procesos de descomposicion y racionalizaciéon. Las
tradiciones culturales se vuelven reflexivas a la vez que
sacrifican su validez sobreentendida y se abren a la critica.
Las personas adquieren un control posconvencional
respondiendo a decisiones auténomas y proyectos
individuales de vida. Si bien el mayor grado de diferenciacion
de los sistemas produce mayor libertad para los individuos,
este fenémeno trae aparejado el desarraigo social y nuevos
tipos de coerciones. Los mecanismos de la interaccion social
han abandonado el ambito comunicativo y han sido
asumidos por una economia monetarizada y una
administraciéon burocratica con el unico fin de mantener el
sistema. Dado que el sistema queda totalmente distanciado
del mundo de la vida ahora éste se reducira a la sociedad
civil, en tanto es el ambito de la racionalidad comunicativa.

Insertada en la pragmatica del lenguaje, la
racionalidad comunicativa puede ejercer su funcién
liberalizadora contribuyendo a la comunicaciéon y al
entendimiento de los hombres en sus relaciones diarias en el
mundo de la vida. Cuando el poder del subsistema de la
administracion estatal recibe su legitimidad de la soberania
popular puede ser recuperado por la sociedad civil.
Entonces la democracia sera el ambito en el que se pueda
dar esta reintegracion de la funcionalidad sistematica en el
marco de un consenso comunicativo, explicitado en la
opinién publica'”.La reproduccién del mundo de la vida

12 HABERMAS, Jurgen, Facticidad y V alidez, p.451-452.
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encontrara en los procesos decisorios de la democracia
deliberativa la clave para el proyecto emancipador de la
Modernidad por lo cual, la accién comunicativa podra
reactivarse en la sociedad civil®® .

Habermas coloca el centro de su reflexiéon en la
esfera publica de las instituciones democraticas con la
finalidad de rescatar su potencial emancipatorio en el
contexto de las sociedades contemporaneas. En Facticidad y
Validez, presenta un concepto de democracia deliberativa
donde la sociedad civil y la opinién publica tendran un papel
critico fundamental para contrarrestar los poderes
patolégicos del mercado y de la burocracia estatal'. Su
“tercer modelo” democratico asume elementos de la
concepcion liberal y  republicana y los integra en un
“procedimiento ideal para la decision y la toma de
decisiones”". En esta linea resignifica la importancia de la
formaciéon de la voluntad y la opiniéon publica del
republicanismo y la nocién de derechos humanos del
liberalismo, pero a diferencia de ambos modelos, no funda
la legitimidad de la democracia en el ezhos de una comunidad
concreta ni en un sistema de normas constitucionales que
regule el equilibrio de poderes en intereses. El tercer modelo
habermasiano se apoya en las condiciones de comunicacion
intersubjetivas en la medida en que:

(...) representan los procesos de entendimiento que
se llevan a cabo por una parte, en la forma
institucionalizada de deliberaciones en las cimaras
parlamentarias y, por otra parte, en la red de

13 DE OLIVEIRA, Habermas, 0 Mundo da Vida ¢ a “Tercera via” dos
Modernos en Tractatus- Ethico-Politicus, .

14 HABERMAS, Facticidad y V alidez, p.440-468.

15 HABERMAS, Tres Modelos Normativos de Democracia en La inclusion del
otro, p. 240.
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comunicacién de la esfera politica de la opinién
publical®.

Habermas define la democracia a la luz de una
comunidad ideal de didlogo, es decir, bajo el supuesto de una
comunidad de individuos cuya comunicaciéon se produce
bajo ciertas condiciones que garantizan plenamente la
simetria y racionalidad de la interaccién. De los principios
de la Etica del Discurso se detiva que nadie que cuente con la
facultad de pronunciarse pueda quedar excluido de la
comunicacion, todos los participantes de la comunidad
comunicativa deben reconocerse reciprocamente como
interlocutores iguales, cada uno debe tener derecho a
exponer sus propios argumentos y la obligaciéon de escuchar
a los ajenos, también debe respetarse la logica de la mejor
argumentacion y no deben haber fuentes de coaccion a la
interna del procedimiento del discurso."”. La Etica del Discurso
sostiene que todo discurso practico coloca a los hablantes
competentes en condiciones de simetria y los conducen a
un equilibrio entre sus intereses particulares y antagénicos'™.
Por lo tanto, en el discurso argumentativo se muestran las
estructuras de una situaciéon ideal de habla “que esta
particularmente inmunizada contra la represién y la
desigualdad””. T.a irrupciéon disputas y rupturas en la
comunicaciéon no quiebra la validez de las condiciones

16 HABERMAS, Tres Modelos Normativos de Democracia, p. 243.

17%(3.1) Todo sujeto capaz de hablar y de actuar puede participar en la
discusion. (3.2) a) Todos pueden introducir cualquier informacién en el
discurso. b) Todos pueden cuestionar cualquier afirmacién. c¢) Todos
pueden manifestar sus posiciones, deseos y necesidades, (3.3) A ningan
hablante puede impedirsele el uso de sus derechos reconocidos en (3.1)
y (3.2) por medios coactivos originados en el exterior o en el interior del
discurso.”, HABERMAS , Conciencia Moral y Accion Comunicativa, p. 112-
113.

18 HABERMAS, Conciencia Moral y Accion Comunicativa, p. 93.
YHABERMAS, Conciencia Moral y Accion Comunicativa, p. 111.



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José¢ H. S. Assai (Orgs.) 201

ideales del habla, ellas estan presentes en el discurso como
“estructuras intersubjetivas de la reproduccién social””.
Para apartarse de las mismas el individuo deberia excluirse
de cualquier tipo de acciéon comunicativa y por eso deberfa
dejar de lado su humanidad. Este serd el punto de critica
central de Young a la concepcién de habermasiana de la
deliberacion.

4. Criticas de Young al modelo habermasiano

Sibien Marion Iris Young adhiere a las tesis centrales
de la Teorfa Critica y a la comprension deliberativa de la
democracia la autora sefiala algunas debilidades de la visién
habermasiana, fundamentalmente dirigidas a su concepcién
de racionalidad. Antes de formular la critica de la autora al
filésofo frankcfurtiano expondré algunas de sus ideas
centrales que contribuiran a una mejor comprension de la
critica.

4.1 — La Democracia deliberativa del modelo de Young

En Inclusion and Democracy Young sostiene que el
modelo de la democracia deliberativa contiene mayor
potencial de inclusiéon que el modelo agregativo, y por tanto
se acerca mas a nuestras intuiciones de justicia. En este
orden, la legitimidad de la deliberacién depende del grado
de inclusién que logre en el dominio de la ciudadania™.

Young sostiene que la inclusion encarna el deber
moral de igual respeto que todos los ciudadanos merecen,
por ello, cuando las personas no son respetadas son tratadas
como medios se espera que acaten reglas o ajusten sus
acciones en las decisiones donde su voz y sus intereses
fueron excluidos. Por el contrario, cuando la politica encarna

20 GIDDENS, Habermas y la Modernidad, p.39-40.
2L YOUNG, Inclusion and Democracy, . p. 5.
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normas equitativas de inclusién permite maximizar la
expresion de intereses, opiniones y perspectivas relevantes
para resolver los problemas publicos™. La contracara de la
inclusion es la exclusion que los mecanismos de poder
producen en las relaciones sociales. Por lo tanto, el modelo
ideal de la democracia deliberativa es aquel que promueve
libertad e igualdad de expresiéon entre sus ciudadanos. Sin
embargo ambas condiciones no se realizan sin una tercera
condicion, esto es la libertad de dominacion: aquellos que
participan en un proceso ideal de deliberacion deben estar
en una posicion en la que sean, de alguna manera inmunes a
la coercién o amenaza externa para aceptar algun tipo de
propuesta o resultado™. La justicia social requiere la
ausencia de mecanismos de poder que obstaculicen la
capacidad de desarrollo personal (self-development) y la
autodeterminacion (self-determination) de los individuos.
Young define el poder como una relacion compleja
entre diversos agentes entre los cuales unos ejercen su
intencion sin el consentimiento sobre los otros, que si bien
pueden utilizar ciertos recursos no se reducen a los
mismos*'. El poder siempre estd directamente relacionado
con estructuras de dominacion, esta ultima es un fenémeno
estructural o sistematico que excluye personas de la
posibilidad de determinar sus acciones o las condiciones de
sus acciones para alcanzar aquello que valoran como vida
buena®”. Ta justicia social refiere al grado en que una
sociedad se ocupa y apoya a los individuos en las

2 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship and Justice and The Politics of Difference, p. 23

2 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship, p. 23
2 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship, p. 31.

% YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship,p.31
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condiciones institucionales necesarias para realizar aquello
que valoran como vida buena®. ILa injusticia se revela
entonces bajo la forma de la opresion o la dominacion.

La opresién consiste en un proceso sistematico en el
que se impide que algunas personas adquieran habilidades
socialmente reconocidas o que las inhabilitan para
comunicarse con otros O expresar sus sentimientos y
perspectivas en la vida social. Si bien las condiciones sociales
de opresién a menudo incluyen aspectos materiales, también
involucran aspectos que van mas alld de la distribucién. Por
su parte, la dominacién consiste en condiciones
institucionales que impiden a las personas determinar sus
acciones o las condiciones de su accioén, esto se produce
cuando la accién del agente esta determinada de manera
unidimensional y no reciproca por la accién de otros 7.

Young postula que la democracia deliberativa es una
herramienta atil para criticar la exclusion y ofrecer una visién
alternativa sobre la inclusion, en esta linea sostiene que el
desafio de la teorfa democritica es denunciar las situaciones
particulares de opresion o dominacién con miras al logro de
la justicia social. Sin embargo -alerta Young- algunas
versiones del modelo deliberativo de la democracia, lo
tornan “demasiado estrechas o excluyentes” para contribuir
a la tarea de reparar las injusticias estructurales®™. Estas
versiones por ejemplo privilegian la argumentacién como
forma primaria de comunicacion politica (privileging argument).
Si bien Young reconoce la importancia de la argumentacion
en el campo de la politica, también va a sostener que “existen
razones para sospechatr” sobre el privilegio de la

20 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship, p. 37
27 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship,p. 38

28 YOUNG, Polity and Group Difference A Critique of the ideal of University
Citizenship, p. 36
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argumentacion y sobre todo de algunas interpretaciones de
lo que significa un “buen argumento” sobre otras formas de
comunicacién”. Una defensa actitica de la argumentacion
racional como eje del consenso politico contiene el riesgo de
privilegiar ciertas formas comunicativas y discursivas de
ciertos grupos que podrian hegemonizar y eventualmente
coaccionar a otros. En este error cae justamente Habermas
cuando en la ética comunicativa postula ciertas formas
racionales y objetivas de la comunicacién para lograr el
consenso.

5. La Critica de Young a Habermas

En su articulo “Polity and Group Difference: a
Critique of the ideal of the universal citizenship”” Young
sostiene que en la Etica commnicativa (...) Habermas conserva
una inapropiada apelaciéon a un punto de vista universal o
imparcial a partir del cual deberian establecerse otras
afirmaciones en la esfera ptblica™". La autora entiende que
la ética habermasiana impulsa condiciones de habla
impersonales para llegar a acuerdos racionales que
invisibilizan formas de ser y de sentir de grupos particulares.
Como prueba de ello, cita el estudio de Jane Mansbridge
sobre el funcionamiento de asambleas y reuniones en un
gobierno municipal de Nueva Inglaterra, donde se revela
c6émo las mujeres, las personas negras y las personas de clase
trabajadora, tienden a participar menos y a tener menor
poder para hacer oir sus intereses en relacion a las personas

2 YOUNG, Polity and Group Difference A Critigue of the ideal of University
Citizenship, p. 37.

0 YOUNG, Polity and Group Difference: A critigue of the ideal of Universal
Citizenship, p. 262-263.

S'YOUNG, Inclusion and Democracy, p. 37.
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blancas o de clase media®. Estos dltimos asumen mas
autoridad que los otros y tienen a su vez mayor practica de
hablar persuasivamente. Esta investigacion revela como el
ejercicio de la simetrfa en el ambito deliberativo supone de
una formacién previa de la subjetividad para expresarse,
discutir y argumentar. Por ello en lugar de imponer un
“dominio publico hipotético” una ética comunicativa
deberfa “fomentar condiciones para la expresiéon de las
necesidades concretas de todos los individuos en su
particularidad™” .

Young sostiene que las vidas de las personas se
definen en relacién a la pertenencia e identidad del grupo del
que forman parte. Pero la marginalidad y el silencio al que
estan sometidos varios grupos en las sociedades
contemporaneas“(...) requiere que éstos dispongan de una
voz especifica en la deliberacion y en la toma de
decisiones™ para alcanzar la libre y plena expresion de sus
necesidades e intereses concretos. En contra del ideal de
racionalidad objetiva, la introduccién de la diferenciacion y
la particularidad en los procesos democraticos no fomenta
la expansién del egoismo, por el contrario, la buena
representacion del grupo es el mejor remedio contra el
engano del interés meramente individual enmascarado en un
interés imparcial general”. Esto se produce porque la
representacion del grupo brinda la oportunidad para que se
puedan expresar las necesidades e intereses de aquellos que
no son susceptibles de ser oidos sin tal representacion. Al

2 MANDSBRIGE, Beyond Adversial Democracy, Nueva York: Basic Books,
1980.

3 YOUNG, Polity and Group Difference: A critique of the ideal of Universal
Citizenship, p. 263.

3 YOUNG, Polity and Group Difference: A critique of the ideal of Universal
Citizenship, p. 263.

3 YOUNG, Polity and Group Difference: A critique of the ideal of Universal
Citizenship , p. 263.
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mismo tiempo, la evaluacién de acerca de la justicia de una
reivindicacién publica se realiza mejor cuando las personas
se enfrentan a la opinién de otras personas que son
explicitamente  diferentes. Las personas que son
privilegiadas socialmente, dificilmente puedan salir de sf
mismas y tomar consciencia de su propia situacion de
privilegio y considerar la justicia social al menos que se vean
forzados a escuchar la voz de aquellos que esos privilegios
sociales tienden a silenciar * .Entonces dada la diversidad de
grupos y la asimetria social, es imposible hablar en nombre
de un interés general y ningun grupo puede hablar en
nombre de todos. “Por lo tanto, la inica forma de lograr que
se expresen, escuchen y tomen en consideracion todas las
experiencias y  expectativas  sociales es  tenerlas,
especificamente representadas en el sistema de gobierno™”’ .
Young cuestiona que la ética comunicativa
habermasiana basada en una comunicacién racional-
argumentativa sea  suficiente para lograr un consenso
equitativo entre los sujetos. Los propios presupuestos de la
objetividad ~ del  discurso  enmascaran  estructuras
hegemoénicas de expresion y comunicacién que atentan
contra las condiciones de simetria del procedimiento
deliberativo. En este sentido, Young retoma el compromiso
la Teorfa Critica y revindica la tarea de denunciar los
fenémenos de opresion en la sociedad. En este orden objeta
que las estructuras de poder y dominacién son mas sutiles e
invisibles de que lo que el propio Habermas llegé a
vislumbrar y entiende que la Ftica Discursiva esta mas
preocupada por las condiciones del consenso que por
aquellas que producen el desacuerdo, por lo tanto, no aborda
directamente el conflicto y la lucha de interés de las partes.

3% YOUNG, Polity and Group Difference: A critique of the ideal of Universal
Citizenship p. 262

7 YOUNG, Polity and Group Difference: A critique of the ideal of Universal
Citizenship, p. 262-263.
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Si bien los demédcratas deliberativos consideraron
aquellas instancias en las que tras un acuerdo aparente entre
las partes se podria esconder la reproduccion de las formas
de poder e injusticia (comunicacidon sistematicamente
distorsionada), su analisis se ha centrado mas bien en la
necesidad de dar legitimidad a los consensos que en el
tratamiento de las condiciones distorsionadas de la
comunicacién®. En este sentido, la teotia y la practica de la
democracia deliberativa no tienen herramientas para tratar la
posibilidad de que las deliberaciones puedan ser cerradas y
distorsionadas en los mecanismos de poder y las
ideologias™.Para superar las carencias del modelo de
democracia habermasiano, Young postula que la
efectivizacion de la deliberacion obliga a la ampliacion de las
propias formas de comunicacién, para dar lugar a nuevos
cédigos de  representacion y tratamiento (greetings),
narrativas (narratives) y retoricas (rhetorics) en las instancias
de deliberacion®. En suma, si la democracia deliberativa
pretende realizar el proyecto de la inclusion en la pluralidad
de las sociedades contemporaneas, debe estar alerta de las
estructuras de dominaciéon que siempre estan presentes en
las relaciones intersubjetivas, para ello debe ampliar y
garantizar la diversidad comunicativa de los grupos.

6. Consideraciones finales

La critica de Young a Habermas se enfoca al riesgo
de que las condiciones ideales del habla sean complices de
situaciones de opresion y dominacién. Si bien el filésofo
frankfurtiano sostiene la posibilidad de alcanzar un
consenso racional entre las partes involucradas y trascender

3 YOUNG, Activist Challenge to deliberative Democracy, Political Theory,
Vol. 29., N° 5, oct. 2001, p. 685.

¥ YOUNG, Challenges to deliberative Democracy, p. 686.
O YOUNG, Inclusion and Democracy, p.p. 52-73
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mecanismos de poder manipuladores del discurso publico,
es acusado por la filésofa de sostener una comprension
abstracta y desencarnada de la racionalidad. En esta linea
critica, Young objeta que la nocién habermasiana de
racionalidad, obliga a los sujetos a abstraerse de su identidad
de grupo con miras a alcanzar una posiciéon absolutamente
desinteresada. Centrada en el analisis de los mecanismos de
poder, Young sefiala que la comunicacion se caracteriza mas
por una retdrica no racional, la conservacion y reproduccion
de las estructuras de dominacién, que por la racionalidad y
la busqueda del consenso que Habermas plantea. Para
superar las carencias del modelo de democracia
habermasiano, Young sostiene que la deliberacién obliga
ampliar las formas de comunicacion, para dar lugar a nuevos
coédigos de presentacion y tratamiento.
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REFLEXION, AUTONOMIA
Y PATOLOGIAS SOCIALES:
BASES PARA UNA
RECONSTRUCCION POST-
METAFISICA DEL MODELO
HEGELIANO DE LA
ESPECULACION PARA EL
ESTUDIO DE LAS
PATOLOGIAS SOCIALES

Martin Fleitas Gonzalez”

Desde las entrafias de la tradicién de la Teorfa critica
de la sociedad ha surgido un concepto henchido de
supuestos y desafios, que con el s6lo hecho de su mencion,
nos asaltan todo tipo de desafios. Me refiero al concepto de
patologia  social. Axel Honneth ha podido aislar tres
coordenadas compartidas por las diferentes generaciones de
la Teorfa critica respecto de como entender este concepto.
Estas coordenadas configuran un arco muy tenso de
supuestos y retos que el concepto demanda para su estudio,
y pueden resumirse de la siguiente forma: a) el primero de
estos supuestos atafie a la conviccion del caracter patologico
de las sociedades contemporaneas, cuya causa es referida a
una obstaculizacion del desarrollo histérico de la
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racionalidad. A esta conviccion diagnodstica subyace una
fuente de normatividad presente en aquello que no es
patolégico y que implicitamente da sustancia a una
concepcion de vida buena, especialmente entendida como
las condiciones de posibilidad de la autorrealizacion humana;
b) como un segundo supuesto aparece la atribucién de tal
déficit de racionalidad al sistema capitalista; c¢) mientras
finalmente, la idea de critica de tal estado patoldgico de las
sociedades capitalistas, asi como también de las fuentes de
resistencia y motivacion para la superacion de tal estado,
constituyen el tercer supuesto cuyo foco se cifie sobre la
naturaleza del malestar, encontrando en este una
manifestacion de aquel reservorio de fuerzas emancipadoras
presentes en la misma racionalidad cuyo desarrollo ha sido
parcializado'.

Si bien las diferentes generaciones de la Teoria
Critica han modificado las bases teéricas desde las cuales
realizar la critica de las patologias sociales, todas convergen
en atribuir, a estas ultimas, el poder de neutralizar /Jas
capacidades  reflexivas de los individuos, volviéndolos no
conscientes de los motivos de acciéon que siguen, asi como
también apdticos frente a la posibilidad y necesidad de superar
su condicién patolégica. Tanto la alienacién, como la
reificacion, el consumismo y las preferencias adaptativas,
parecen cooperar en la produccion de sujetos indiferentes e
indolentes, que vivencian las circunstancias como indelebles
y emancipadas de sus manos.

Sobre una fuerte herencia hegeliano-marxista se ha
trazado la conviccién de que es preciso elaborar un discurso
teérico que sea capaz de romper con la consciencia
cosificada, para transformarse en praxis emancipadora al
despertar en los afectados un presunto interés por alcanzar
la autorrealizacién. Pero lo que no queda del todo claro es

1 HONNETH. Patologias de la razon. Historia y actnalidad de la Teoria Critica,
pp. 27-52.
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qué es lo que se entiende por “reflexion”, algo realmente
clave para luego comprender cémo puede intervenirse
mediante un discurso que revierta las patologias sociales.

En el presente trabajo reconstruiré algunos modelos
de reflexion —aristotélico, kantiano y habermasiano- que se
nos presentan como interesantes opciones para el estudio de
aquello socavado por las patologias sociales. (1). Tras
explicitar algunos reparos que es posible mantener frente al
potencial critico de los modelos anteriores, emprenderé la
tarea de reconstruir lo que puede denominarse como odelo
hegeliano de la especulacion, o reflexion. Reconstruiré el modelo
de reflexién hegeliano con dos objetivos principales: en
primer lugar, el de mostrar que el propio concepto de
patologia social parece suponerle en todo momento; y
segundo, que los diferentes filésofos que han tratado con el
concepto de patologia social han asumido el modelo
hegeliano de reflexion, al menos en sus coordenadas mas
basicas (2). En tercer lugar, abordaré el caso de las
preferencias adaptativas desde la perspectiva del modelo
hegeliano reconstruido en la secciéon precedente. Aqui el
objetivo consistira en seflalar aquello que el modelo
hegeliano puede aportar acerca del ejercicio de la autonomia,
sugiriendo que un nivel superior del ejercicio de la
autonomia podria significar la resistencia y tolerancia del
sujeto a las contradicciones, llegando incluso a asumir alguna
de ellas como constitutiva de la propia identidad (3).
Finalmente, esbozaré el alcance de las argumentaciones
realizadas con la explicita intencion de considerar la
posibilidad de que el modelo hegeliano pueda complementar
alguno de los demas modelos de reflexion, al sugerir un
nuevo rasgo de la autonomia no completamente
conceptualizado por estos dltimos (4).
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1. Posibles modelos de reflexion para el estudio
de las patologias sociales

Cuando uno desea rastrear el surgimiento de la
reflexion en tanto problema u objeto de abordaje filoséfico,
parece ineludible volver nuestra mirada hacia el pasado, y
reconocer a primera vista los rostros de Aristoteles e
Immanuel Kant de entre un sin fin de filésofos. Este
“reconocimiento a primera vista” no depende tan so6lo de la
familiaridad visual que cada uno mantenga con ellos, sino
especialmente del valor argumental que le atribuimos a sus
pensamientos filosoficos. En esta ocasidon, nuestro
reconocimiento a la importancia de sus legados intelectuales
se concentra en sus apreciaciones acerca de la reflexion.
Tanto Aristoteles como Kant, desde distintos marcos
filosoficos y distintas épocas, han ofrecido “modelos de la
reflexiéon” que aun tifien las discusiones sobre la autonomia
en el presente. En lo que sigue delinearé los rasgos basicos
de tales modelos para luego mostrar como es que Habermas
parece ser capaz de conectarlos en un solo modelo.

a) E/ modelo de reflexcion aristotélico: las investigaciones acerca
del razonamiento practico que el filésofo estagirita nos ha
legado en el tercer Libro de su Etica Nicomdquea, constituyen
por si mismas un modelo de reflexion que se cifie
particularmente en la cuestion de la felicidad, o lo que
contemporaneamente podemos entender como “vida
buena”. De acuerdo a la interpretacién tradicional del
pensamiento ético aristotélico, siendo la felicidad un #helos
inherente a la naturaleza humana, Aristoteles se esfuerza por
ilustrarnos acerca de cémo volverno lo suficientemente
dignos como para alcanzarla, esto es, ser virtuosos”. En este

2 IRWIN. “The structure of Aristotelian Happiness”, pp. 382-391.
KORSGAARD. “Aristotle and Kant on the Source of Value”, pp. 486-
505.
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contexto, la consecucion de la felicidad dependera de cuan
prudentes seamos a la hora de tomar nuestras decisiones, por
lo que la deliberacién que debe realizar el virtuoso, para no
caer “ni en los excesos ni en los defectos”, concentra en si
misma la clave del modelo ético aristotélico. Slo en dominio
de nuestra voluntad podremos luego disponernos a cultivar
las virtudes dianoéticas capaces de llevar adelante tales
deliberaciones, lo que en suma constituye la praxis de la
felicidad en la medida en que la misma no es concebida por
Aristoteles como un estado, sino como una accién que
realiza procesualmente la naturaleza humana como
actualidad continua.

La presencia de este modelo aristotélico de reflexion
puede encontrarse en las recientes discusiones acerca de la
autonomfia, y en particular, aquellas que se han focalizado en
la pregunta por el origen de la autoridad moral que supone
un agente autdbnomo sobre sus propios contenidos internos.
Ya sean nuestros fines, nuestros deseos o creencias, la
autoridad que el sujeto autbnomo desarrolla frente a ellos
constituye un objeto de debate filoséfico en la actualidad.
Una de las respuestas a este problema lo han ofrecido
Charles Taylor y Harry Frankfurt, entre otros, proponiendo
una concepcién de autonomia centrada en una particular
idea de reflexién, familiar a la deliberacion aristotélica.

Frankfurt y Taylor concuerdan en que lo distintivo
de un sujeto auténomo es la capacidad de autorreflexion
manifiesta en la posibilidad de formar wmetapreferencias, o
preferencias de segundo orden’. La idea bisica consiste en
concebir un deseo de segundo orden superior en autoridad
moral a los de primer orden, y por tanto capaz de influir
sobre este ultimo al punto de modificarlo. Este modelo, que
ha sido ilustrado con el caso de aquel fumador que desea no
desear fumar, parece actualizar el modelo aristotélico en la
medida en que este caso ilustra una naturaleza reflexiva

3 FRANKFURT. La importancia de lo que nos preocupa, pp. 26-27.
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similar, esto es, un sujeto que puede anteponer deseos
portadores de razones de mayor peso a deseos que tienen
razones de menor peso en su favor.

Por su lado, Taylor agrega a este modelo la idea de la
posibilidad que tiene la autorreflexion de realizar
evaluaciones débiles y fuerfes: mientras las primeras tienen por
objeto evaluar las acciones mas convenientes, o el objeto
deseado mas atractivo, las segundas buscan elegir la accion
mas valiosa de acuerdo a una concepcion del bien* Asi es
que este modelo pretende dar cuenta de un rasgo de la
autonomia no presente, por ejemplo, en el akritico, ni en el
wanton. Respecto del primer caso, ya Aristoteles lo aborda a
través de la ausencia, en el zncontinente, de virtudes éticas, esto
es, un dominio virtuoso de la propia voluntad para asi
controlar aquella parte desiderativa que es arrebatada por la
vegetativa. En razén de ello, la akrasia deberfa poder
corregirse a través del entrenamiento disciplinado de la
dimension racional de la voluntad.

Pero un caso mas complejo es el del wanton, aquel
sujeto que se muestra indiferente al caracter general de su
voluntad. Pues, mientras en el fumador zérifico existe una
identificaciéon con aquel deseo de no fumar, mas no una
voluntad que le concrete practicamente, en el wanton no
parece haber, segin Frankfurt, identificacién alguna’. De
este modo, los wantons se nos presentan como sujetos que
podrian estar bajo el efecto de alguna praxis fallida frente al
mundo, sea el caso de una patologia social como la alienacién
o el consumismo, u otra semejante. El perfil de este tipo de
individuo indiferente frente a si mismo, nos impone el
desafio de distinguir con cuidado aquel individuo
involuntariamente paralizado en el ejercicio de su
autonomia, de aquel akritico. Es aqui donde Frankfurt ofrece
sus apreciaciones en torno a la preocupacion (care) que todo

4 TAYLOR. “What is human agency”, pp. 103-135.
5 FRANKFURT. La importancia de lo gue nos preocupa, pp. 33 y ss.
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individuo manifiesta frente a si: wuna actitud de
involucramiento con respecto a qué identidad desea el
individuo lograr y desarrollar con sus decisiones. En la
medida en que el wanton parece presentar un socavamiento
de esta preocupaciéon por si mismo, este dltimo concepto
ofrece un camino posible para la elaboraciéon de un criterio
capaz de discriminar sujetos afectados por patologias
sociales de los akraticos, postulando asi el modelo aristotélico
de la reflexién como un buen candidato para el estudio de
las patologias sociales’.

No obstante, frente a este modelo podemos
mantener algunos reparos, los cuales pueden ser sintetizados
en dos. En primer lugar, se nos imponen dos preguntas
acerca del modelo de deseos de primer y segundo orden: por
un lado podriamos preguntarnos por qué los deseos de
segundo orden son normativamente superiores que los de
primer orden. Probablemente, Taylor y Frankfurt estén
convencidos de que los deseos de segundo orden son mas
profundos, y por tanto mas ‘“auténticos” al estar mas
fuertemente relacionados con la identidad del individuo.
Pero por otro lado, nos surge el problema de un regreso al
infinito en la medida en que, de acuerdo a este modelo, nada
inhibe la posibilidad de concebir la posibilidad de elaborar
deseos de tercer, cuarto, quinto y “n” orden. Si esto es
permitido por el modelo, la posible respuesta a la pregunta
anterior no mantendria asidero en la medida en que ya no
habria profundidad ni cercanfa posible con la identidad del
individuo’. Pero ambas preguntas podtian ser abordadas

6 Un prometedor esbozo del estudio del perfil de los wantons en el marco
de las patologias sociales puede encontrarse en REYES, “Indiferencia,
preocupacion y auto-reflexion: El cardcter de la voluntad en la autonomia
personal”, pp. 225-236.

7 Esta es la resereva que Joel Anderson manifiesta frente a las reflexiones
de diversos 6rdenes: ANDERSON. “Disputing Autonomy. Second-
order desites and the dynamics of ascribing autonomy”, pp. 7-26.
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desde lo que puede denominarse “el recurso a la felicidad”,
alegando que la preocupacion del individuo por su propia identidad,
Y su plan de vida a seguir, nace de su innato interés por alcanzar
la felicidad. Este recurso a la felicidad, uno de los tantos
legados de Aristoteles, parece sernos extrano en la actualidad
tras el duro golpe que el psicoanalisis acertd contra la idea
moderna de sujeto. Tras la hipétesis del inconsciente, no hay
forma de mostrar tal tendencia humana hacia la felicidad, y
de hecho su mera postulaciéon podria ser acusada de
metafisica arcaica®. Si bien estas observaciones no pretenden
finalizar la discusion sobre el presente modelo de reflexion,
s{ tienen el objetivo de mostrar lo razonable de su
postulacion para el estudio de las patologias sociales, al igual
que los reparos que despierta.

b) El modelo de reflexidon kantiano: también en el pensamiento
kantiano podemos encontrar las bases de un modelo nuevo
de reflexion, que a diferencia del aristotélico, no tiene por
objeto ya la realizacién de una vida buena potencial de la
naturaleza humana, sino mdis bien dar cuenta de la
problematica posibilidad humana de autodeterminarse, esto
es, la realizacion de su libertad. Muchos de sus partidarios, y
no tan partidarios, han reconocido el valor de la reflexién
kantiana como un componente preponderante de su legado.
Sin embargo, a diferencia del modelo aristotélico, Kant
manifiesta cierta concepcion de la reflexion que cambia sus
atributos y potencialidades dependiendo de la obra en la que
uno repare. En la Critica de la Razdn Pura, Kant define la
reflexion de la siguiente manera:

No es de los objetos mismos que se ocupa la reflexion
(Uberlegung, reflexcio) para obtener directamente los conceptos,
sino que es el estado de espititu (der Zustand des Gemriits) en el
cual nos disponemos inicialmente a encontrar las

8 WELLMER. Sobre la Dialéctica de la modernidad y postmodernidad. La critica
de la razon después de Adorno, pp. 51-112.
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condiciones subjetivas bajo las cuales podemos obtener los
conceptos. Ella es la conciencia de las relaciones que tienen
las representaciones dadas con nuestras diversas fuentes de
conocimiento, solamente mediante la cual es posible
determinar las relaciones que ellas [las representaciones]
tienen unas con otras (CRP, A310).

El papel que se le atribuye a la reflexién aqui es
congruente con lo que Kant sostiene en sus siguientes
Criticas, pero es preciso notar que a medida que avanzamos
hacia su Critica del Juicio, a la reflexion se le atribuyen
potenciales crecientemente ampliados. En la primera Critica,
el papel de la reflexién consiste en superar una confusién
que puede emanar de la “anfibologfa de los conceptos”. En
este punto, la reflexion tiene la funcion de delimitar con
precision el “lugar trascendental” (#ransgendentalen Orf) que
ocupa cada concepto, ya sea en la sensibilidad, ya en el
entendimiento puro. Es justamente para evitar los riesgos
que implica esta anfibologia que resulta necesario delimitar
los tipos de conexiones que guardan los conceptos
considerados en un cierto estado de espiritu, y elaborar, a
partit de ello, lo que Kant denomina una “topica
trascendental” capaz de determinar el lugar trascendental de
cada concepto.

Esta concepcion de la reflexion se mantiene en la
facultad practica de la Razdn Pura, en virtud de que la Ley
moral constituye para ella un factum (CRPP, § 7). A partir de
este factum podemos constatar la realidad problematica de la
idea de libertad, por lo que el juicio practico moral también
constituye un tipo de juicio dogmatico, de subsuncién de lo
particular bajo lo universal. Sin embargo, aqui la reflexion
aumenta levemente sus atribuciones en la medida en que ya
no es una reflexion de la Razdn sobre el entendimiento sino
sobre ella misma. La problematicidad de sus ideas lleva a la
Razon y su reflexion a un nivel superior que sugiere en esta
ultima la posibilidad de crear mandatos, aunque finalmente
siga siendo dogmditica al tener que subsumir sus creaciones
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bajo el criterio fundamental del Imperativo Categérico y sus
diferentes formulaciones.

Pero en la “Introduccion” a su tercera Critica, Kant
nos dice que la razén es capaz de realizar una reflexiéon que
parte de lo particular hacia lo general (CJ, Ak. V 179)%. Como
es bien sabido, los juicios reflexionantes tienen la capacidad
de orientarse de acuerdo a un principio subjetivo, aunque a
priori (por tanto, con pretension de universalidad), que no
inspira una actividad inductiva, sino mas bien un esfuerzo
por crear reglas que puedan enlazar intuiciones sensibles no
susceptibles de ser categorizadas por el entendimiento, pero
que finalmente deben adecuarse a él a través del principio de
la finalidad formal. Este asenso de lo particular a lo general
mantiene, segiin Kant, una relevancia practica fundamental:
la de motivar al sujeto a actuar de acuerdo a la ley moral en
virtud de que el principio subyacente a los juicios teleolégico,
de gusto y estético, nos sugiere la existencia del mundo
incondicionado, empujandonos a renovar nuestra esperanza
en la realizacion del reino de los fines en la tierra.

Si bien existe un impetuoso debate acerca de los
alcances epistemolégicos y morales inherentes a estas
presentaciones de la reflexiéon kantiana, el mismo Kant la
concibe, después de todo, como una facultad propiamente
humana que  seguramente se ha  desarrollado
filogenéticamente, y que tiene la esencial particularidad de
actualizar la problematica realidad de la idea de libertad". Es
en este sentido que algunos continuadores del kantismo,
especialmente  aquellos  que  se  autodenominan
“constructivistas”, recogen el modelo kantiano de la
reflexibn para sostener que en su mero ejercicio se
encuentran las fuentes de la normatividad, en la medida en

9 La observacion acerca de la diferentes atribuciones que Kant le otorga
a la reflexién, puede encontrarse en: FLO.“Notas para una lectura
sintomatica de la Critica de la Facultad de Juzgar”, p. 22.

10 KANT. Probable inicio de la historia humana, pp. 115y ss.
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que la fuerza del deber se sustentaria, en ultima instancia, en
una necesidad l6gico-practica inherente a nuestra “identidad
practica”".

Es Cristine Korsgaard quien recientemente ha
defendido la tesis de que la obediencia a la ley moral se
sustenta en la obediencia a si mismo, en virtud de que la
experiencia del factum de la razén nos lleva al
autorreconocimiento, y nos mueve a sentir nuestro jo,
nuestra identidad. Esta experiencia propia, mediada por la
ley moral, desprende una normatividad que, segun
Korsgaard, nos mueve a preocuparnos por la manutencién
y el cuidado de la integridad de nuestra identidad. La
“estructura reflexiva de nuestra consciencia” nos solicita
preocuparnos por evitar las contradicciones inherentes a
ciertas opciones practicas, las cuales amenazan la integridad
de nuestra identidad, y que de ser llevadas adelante se
traducitfan en dolor o incluso “algo peor que la muerte”'”.

Naturalmente, esta “identidad practica” no es
contingente, sino “profunda”, presente en nuestra calidad
humana. Y en razén de que tal identidad profunda aspira a
abrigar completamente la fuente de toda normatividad, el
modelo kantiano de la reflexion parece superar el recurso a
la felicidad del modelo aristotélico, y postularse como un
buen candidato para el estudio de las patologias sociales,
puesto que desde esta perspectiva, la lesion de la reflexion
no pondria en riesgo la busqueda de la felicidad sino algo
vivenciado por el sujeto como mas prioritario, esto es, su yo*’.

11 KORSGAARD. The Sources of Normativity. Esta postura “neokantiana
constructivista” es compartida, en rasgos generales, por Onora O’Neill
en su Constructions of Reason.

12 KORSGAARD. The Sources of Normativity, p. 102.

13 Para el estudio de las patologias sociales, Gustavo Pereira ha intentado
incorporar la tesis korsgaardiana sobre la identidad practica, aunque con
algunos reparos (Elements of a Critical Theory of Justice, 11.2.1). Otra
propuesta de estudio de “distorsiones de la reflexién moderna”, que se
apoya sobre la version kantiana de reflexion presente en la Critica del [uicio,
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Sin embargo, podemos anteponer un reparo frente a
este modelo, en lo que refiere a su pretensiéon de dar con la
fuente ultima de la normatividad. Si he entendido bien la
argumentacion de Korsgaard, su tesis sobre la identidad
practica pretende solucionar una regresion al infinito, en lo
que refiere a deseos o reflexiones superiores a otros deseos
o reflexiones. Pero si esto es asi, no resulta facil advertir
como es que la reflexién, en tanto expresiéon del yo,
manifiesta la fuente de toda normatividad, pues, del hecho de
que la reflexién —entendida como expresion de la voluntad
kantiana- sea capaz de valorar opciones no se sigue que ella
sea un valor moral en si mismo que deba defenderse y
robustecerse. Esta observacion revela que el trasfondo
normativo ultimo de la identidad practica de Korsgaard recae
en el sélo principio de no contradiccion, pues desde esta
tesis, la unica preocupaciéon que parece mover al agente
durante sus decisiones es la de mantener la consistencia
interna de su yo a través de la autonomia™. Si esto es asi, el
presente modelo dudosamente sea adecuado, en términos
optimos, para dar cuenta de la amplitud del dafo de las
patologias sociales, pues, como veremos en la seccion tercera
(3), en el caso de la preferencias adaptativas el dafio a la
autonomia del sujeto no ofrecerfa informacién amenazante
para la integridad de su identidad practica, sino que por el
contrario reforzarfa la ausencia de contradicciones en su
conjunto de creencias.

puede encontrarse en La vida del espiritu de Hannah Arendt. Véase una
reconstrucciéon de esta propuesta en FINE. “Judgment and the
reification of the faculties. A reconstructive reading of Arendt’s Lfe of the
Mind”.

14 Una discusion detallada de los alcances y las limitaciones del
argumento de Korsgaard puede encontrarse en FLEITAS. “La idea de
libertad como tnica fuente de normatividad en la moral kantiana”.
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c) s Un modelo de reflexion capaz, de integrar a Aristoteles y Kant? La

propuesta de Jiirgen Habermas: ciertamente, podemos encontrar
en algunos trabajos de Jurgen Habermas una propuesta de
modelo de reflexion que pretende conectar los modelos
anteriormente reseflados, entre otros. Prestando un especial
oido a las criticas de Hegel a Kant, Habermas desarrolla un
modelo de reflexion que se extrac de las diferentes
modalidades de la racionalidad practica, complejizando y
profundizando aquella delimitada por el mismo Kant en su
Fundamentacion.

Segun lo entiende Habermas, la racionalidad practica
presenta una fisonomia constituida por tres modalidades que
configuran diferentes formas de resolver problemas
practicos, y que en consecuencia, supone tres dimensiones
dentro de las cuales la reflexion se expresa, como
manifestacién de la autonomia. De este modo, la
racionalidad practica puede expresarse en términos
pragmiticos, éticos o morales, dependiendo del objeto de
reflexién. En su uso pragmatico, la racionalidad se expresa a
modo de respuesta en términos de medios y fines, es decir,
una elecciéon racional con arreglo a fines donde la evaluacion
o el calculo de los mejores medios para alcanzar el fin ocupa
un rol protagonista. De acuerdo a su uso ético, esta surge
cuando los valores se vuelven problematicos, demandando
cierto grado de reflexiéon que favorece la autocomprension
del individuo, y también lo atinente a la vida que considera
buena, que desea llevar adelante; y finalmente, el uso moral
se presenta cuando la eleccion del sujeto afecta los intereses
de los demas, exigiendo de este una reflexién que procure
converger sus maximas intersubjetivamente, implicitamente
considerando al otro en disposicién de respeto'”. Habermas
corrobora indirectamente la continuidad de la racionalidad
practica a través de la hipotesis de que existen entre ellas
saltos cualitativos incrustados en un creciente desarrollo de

15 HABERMAS. Aclaraciones a la ética del discurso, pp. 111-115.
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la descentracién y abstraccién ontogenética'’. Esto puede
apreciarse al observar que en cada estadio los niveles de
abstraccion y descentracion requeridos para su ejercicio son
mayores, dando como resultado una paulatina permeabilidad
de la intersubjetividad a partir del nivel ético.

A la luz de este modelo parece razonable la
posibilidad de conectar los modelos aristotélico y kantiano
de la reflexién en uno solo, modificando seriamente la
idealizaciéon — antropoldgica subyacente. Naturalmente,
Habermas ya no entiende al sujeto como metafisicamente
orientado hacia la autorrealizacién, ni tampoco como un
sujeto peligrosamente desencarnado que se opone al mundo
en busca de su autodeterminacién libre de contradicciones
internas, sino mas bien como un sujeto entre sujetos,
mediado y envuelto con el otro de forma irrenunciablemente
comunicativa. En este ultimo punto, asegura Habermas que
ha escuchado las objeciones de Hegel, postulando un sujeto
intersubjetivo, una comunidad comunicativa que a nivel
performativo abriga las bases necesarias para la solucion de
los conflictos practicos presentes en el mundo de la vida'

A su vez, puede atribuirsele a este modelo una
interesante ventaja frente a los anteriores: el de actualizar los
términos del “recurso a la felicidad”. Si bien tal recurso
parece quedar inutilizado en su version metafisica, la version
de Habermas, al igual que el resto de sus antecesores de la
Escuela de Frankfurt, presenta notas bien interesantes al
conectar el menoscabo de la autonomia de los individuos
con las formas sociales de malestar. Ante la pregunta del
escéptico, acerca de por qué deberfamos suponer en el

16 HABERMAS. Conciencia moral y accion comunicativa, pp. 133-134.

17 Recientemente, Rainer Forst ha ampliado la discriminacién de los
ambitos en los cuales la racionalidad practica manifiesta particularidades.
A las dimensiones mencionadas por Habermas, Forst incorpora las
dimensiones de lo legal, lo politico y lo social, precisando asf el principio
(D) de la Etica del Discurso: FORST. Contexts of Justice, pp. 256 y ss.
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afectado por alguna patologia social, un interés por salir de
ella, los filésofos de Frankfurt han re-elaborado
psicoanaliticamente el “recurso a la felicidad” al preguntarse
por las cargas cognitivas del sufrimiento social. Y sobre este
punto, todas las generaciones de la Teorfa Critica de la
sociedad concuerdan: las diferentes formas de malestar
social manifiestan ansias humanas de autorrealizacién, de
emancipacion, de justicia'®.

Sin embargo, des este el modelo adecuado para la
determinacion de la presencia de patologias sociales? ¢Acaso
las patologfas sociales socavan necesariamente alguno de
estos rostros de la racionalidad practica? ¢Es esta reflexion la
que Lukacs, Horkheimer, Adorno, Marcuse, y el mismo
Habermas tienen en mente a la hora de criticar las
autonomizaciones sociales? ¢(No cabe la posibilidad de que
las patologias sociales nos afecten dejando intactas nuestras
capacidades reflexivas, segiin la entienden estos modelos?

En este punto, como reparo frente a los modelos
mencionados, cabe pensar la posibilidad de que un sujeto se
encuentre afectado por una patologia social, supongase el
consumismo, dejando intactas sus capacidades reflexivas de
realizar evaluaciones profundas a nivel ético, o de
compatibilizar maximas con las expectativas de todos sus
compafieros de interacciéon a nivel moral. Es Benson quien
nos llama la atencién acerca de que las capacidades
reflexivas, entendidas de acuerdo a los modelos presentados,
no constituyen un indicador adecuado para atribuir
autonomia a un agente, puesto que aquellas pueden ejercerse
sin mayores dificultades en contextos de opresiéon social.
Desde su perspectiva, el problema no radica en la reflexion
sino en la formacién de preferencias de primer y segundo
orden, las cuales podrian distorsionarse a todo nivel en la
medida en que mantengan como horizonte semantico

18 HABERMAS. Aclaraciones a la ética del discurso, pp. 59-606.
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irrenunciable el de la opresién vivenciada'. Segin pueda
reconocerse perfiles de sujetos con estas caracteristicas,
podemos dudar de que la autonomia del agente sea
parcializada a través de la atrofia de capacidades cognitivas.
Si recordamos las fugaces menciones sobre la
reflexion dentro de la tradicion de la Teoria Critica, podemos
ver ya en 1923, cémo Lukécs nos sugiere que la reificacion
es capaz de obstaculizar los intentos subjetivos de pensar o
imaginar otra forma de organizacion social posible®.
Posteriormente, Horkheimer, Adorno y Marcuse contintan
desarrollando la 6ptica de Lukacs al mostrar cémo diferentes
elementos de la cultura, las instituciones, las personas, e
incluso la sexualidad, se viven de forma refractaria a la
reflexion; y mas recientemente, Habermas continda la misma
tesis aludiendo a los procesos autopoiéticos del sisterza que
lesionan y colonizan los potenciales emancipadores del
mundo de la vida a través de la sustitucion de sus simbolos,
parcializando asi la normatividad inherente a toda
comunicacion orientada al entendimiento. A la luz de estas
alusiones, y de la observacién de Benson, pienso que en este
punto no debemos cegarnos por el mero uso de la palabra
“reflexion”, puesto que intuyo que en el ambito de estudio
de las patologias sociales, el concepto de reflexién supuesto
es parcialmente capturado a nivel conceptual por la tradicién
de la Teorfa Critica; de hecho, sospecho que los filésofos de
Frankfurt lo utilizan a nivel intuitivo. Me refiero
especialmente a que el concepto de reflexion utilizado a nivel
intuitivo por la generalidad de los trabajos sobre patologias
sociales es un concepto puramente hegeliano, parcialmente
delimitado en los modelos mencionados anteriormente. Esta
observacién me llevard a proponer una forma de apresar el

19 BENSON.“Autonomy and oppressive socialization”, pp. 385-408.
20 LUKACS. Historia y conciencia de clase, p. 93.
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modelo hegeliano de la reflexion, para mostrar que el estudio
de las patologias sociales lo supone e incluso lo exige.

2. El modelo de reflexion del joven Hegel

La tarea a la que me abocaré en este apartado sera la
de proponer una forma, entre otras posibles, de aislar el
modelo de reflexiéon del joven Hegel. El objetivo aqui no
s6lo consiste en mostrar como es que el concepto de
patologia social parece presuponerle, sino también observar
que la tradicién de la Escuela de Frankfurt lo ha supuesto
mas nunca conceptualizado concluyentemente. El éxito de
esta modesta empresa podra luego dar lugar a la
construccion de un modelo de reflexién hegeliano
postmetafisico capaz de acoplarse a los modelos anteriores,
dependiendo de la idealizacién antropoldgica supuesta o
asumida.

“Reflexion” proviene del latin reffexio, lo cual significa
“la accion de volver atras”. Ciertamente, pienso que los tres
modelos mencionados convergen en el sentido original de la
palabra, sin embargo, Hegel se apega por completo a la
misma al elaborar lo que a su entender es una tarea
propiamente filosofica: la mediacion. Bajo el entendido de que
la reflexién constituye una forma de pensamiento que vuelve
sobre sus presupuestos, el joven Hegel —mas particularmente
cuando abandona Frankfurt para establecerse en Jena—
arremete contra la forma de ejercer la reflexion en su época.
Este intento de critica inmanente puede encontrarse en su
Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling. Alli,
fuertemente influenciado por el Sistema del idealismo
trascendental de Schelling, Hegel trasciende las tesis de este
argumentando que la filosoffa de la reflexion idealista de
Kant y Jacobi, la cual recibe su formulacién mas extrema en
la tesis de la identidad subjetiva yo = yo, requiere, como su
condicién de posibilidad, de la postulacion de una identidad
absoluta entre la identidad del yo = yo y la no-identidad del yo
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objetivo —la naturaleza. De esta forma, Hegel se esfuerza por
conectar en una unidad sin homogeneizacion la identidad
propia del entendimiento y la no-identidad que promueve el
llamamiento roméntico de su época®. Los polos opuestos
que representan la idea de libertad kantiana como forma de
autodeterminacién y la fusion romantica en un absoluto que
disuelve el desgarramiento moderno entre razén y pasion,
pretenden ser aunados por el joven Hegel a través de la idea
de una absoluto en si mismo desgarrado, que abriga en su
interior, para llegar a ser, una contradicciéon fundamental.
Esta “contradiccion absoluta” revela, segiun Hegel, los tres
niveles de reflexiéon que deseo aislar con la intenciéon de
delinear los rasgos basicos de su modelo.

En primer lugar, encontramos una reflexién sobre
los objetos “inmediatamente” dados a la experiencia,
de la cual se encarga nuestro entendimiento. Luego,
a partir de esta reflexiéon de primer orden podemos
alcanzar una reflexién de segundo orden en la
medida en que se cobre consciencia de que tales
objetos no son dados a nuestra experiencia per se,
sino que son dados en el horizonte de un
pensamiento que posibilita su aparicién. Este nivel
de reflexion es propiamente el que Kant denominé
“trascendental”; aludido anteriormente, que coloca
como objeto de reflexion la relaciéon del
entendimiento con los objetos de nuestra
experiencia. Finalmente, es en un siguiente ascenso
que podemos cobrar consciencia de que esta
“reflexion de la reflexion” no esta libre de
presupuestos, pues como relacién conmigo mismo
esta reflexion esta condicionada por aquello de lo
cual se delimita, como lo es, segin Hegel, el mundo
empirico y la historia. Este dltimo nivel de reflexién
es denominado por Hegel “especulacién”, y tiene la

21 TAYLOR. Hegel, pp. 31-43; LUKACS. E/ joven Hegel y los problemas de
la sociedad capitalista, pp. 246-300.
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pretension de ir mas alld de s{ misma al buscar
insertar la reflexién subjetiva en la historia. El mismo
Hegel reconoce los tres niveles de reflexion que
desea extraer del idealismo subjetivo del siguiente
modo:

Hasta aqui hemos descrito el lado puramente
trascendental  (...) Debido a este aspecto
auténticamente trascendental el otro, en el que
domina la reflexion, es tanto mas dificil de captar
segin el punto de partida como en general es dificil
de retener, pues para lo intelectivo, en lo cual la
reflexiébn ha trastocado lo racional, siempre
permanece abierto el retorno al  aspecto
trascendental. Se ha de mostrar, por tanto, que a este
sistema pertenecen esencialmente los dos puntos de
vista, el de la especulacién y el de la reflexién, y de
tal manera que el segundo no tiene una posicién
subordinada, sino que los dos se encuentran en el
centro del sistema y son absolutamente necesatios y
no unificados. Con otras palabras, yo = yo es
principio absoluto de la especulacién, pero esta
identidad no es revelada por el sistema; el yo objetivo
no se iguala al yo objetivo, ambos permanecen
absolutamente contrapuestos entre si. El yo no se
encuentra en su manifestacién o en su acciéon de
poner, para encontrarse en cuanto yo tiene que
aniquilar su manifestacién. La esencia del yo y su
accion de poner no coinciden: e/ yo no deviene objetivo
para si mismo??.

Desde esta perspectiva, la Razgdn (VVernunfi) se nos
presenta mas potente y ambiciosa de lo que Kant habia
determinado en sus Criticas, aunque, en palabras de Hegel, la
misma no hace mas que trascender y querer superar las
mismas contradicciones que Kant describié como
irresolubles al nivel del segundo tipo de reflexion

22 HEGEL. Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling, p. 42.
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desarrollado  por el  entendimiento  (Verstand)®.
Independientemente del complejo debate mantenido entre
el kantismo y el hegelianismo, podemos rescatar aqui la idea
de que la reflexiéon entendida por Kant y su modelo
dificilmente es capaz de trascender el profundo
desgarramiento que mantiene el entendimiento frente al
mundo, pues, como se ha mencionado anteriormente,
apenas es capaz de vislumbrar el mundo de lo
incondicionado a través de los juicios reflexionantes y el
sentimiento de respeto que nos inspira la ley moral. Por su
lado, lejos de objetar este nivel de “reflexion de la reflexién”,
Hegel se esfuerza por desarrollar un nivel especulativo de
reflexiéon que pretenda encarnar la consciencia que la Razdn
pone en la subjetividad al darse cuenta de la contradiccion
inherente a la relacién del sujeto consigo mismo, con el
mundo, y la sociedad?*.

La especulacion no busca sino absolutizar la
contraposicion esencial entre el yo y su siwismo, y en razén
de ello es que la tltima forma de la reflexién es incapaz de
eliminar la contradiccién inherente a tal relacion, sino tan
solo de situarla como tal en la historia y el mundo. En virtud
de que “(I)a actividad que separa es el reflexionar”, la
contradiccion no se disuelve en un absoluto romantico simil
al que propone Schelling, sino que reconoce en esta
contradiccién  lo absoluto mismo, la necesidad del
desgarramiento que mueve la relacion del sujeto consigo
mismo y el mundo, y en ello desarrolla su historicidad™.

Desde esta perspectiva, parece razonable aislar el
modelo de reflexién hegeliano teniendo presente que su
ultima forma, el de la especulacion, tiene la pretension de
conectar la innata tendencia moderna subjetiva hacia la

23 TAYLOR. Hegel, p. 61.
24 HEGEL. Diferencia, p. 44.
25 Ibid., p. 77.
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autodeterminacién, hacia su autonomia —idealismo
subjetivo— , con la busqueda de la superacion del
desgarramiento que esta ultima genera a través de un
absoluto —romanticismo. La clave que propone el joven
Hegel recae en concebir una reflexiéon que sea capaz de
apresar la relaciéon contradictoria que mantienen estas
tendencias, concibiéndolas como “idénticas” e inseparables.
Tal contradiccién podria situar la reflexién subjetiva en la
historia, dar cuenta de su genética social e historica a partir
del develamiento de su inextricable e inseparable esencia
contradictoria.

Si esta propuesta de “aislacion” del modelo de
reflexion del joven Hegel es aceptable, podemos sortear las
fuertes asunciones metafisicas de su pensamiento maduro, y
evitar posibles objeciones acerca de un determinismo
histérico™. Es sabido que durante este periodo el Geist no
presenta mayor protagonismo, en virtud de que Hegel no
piensa aun la subjetividad como “vehiculo” histérico que
telelégicamente busca la realizacion del Geist. Por otro lado,
esta “aislacién” también encuentra un importante aditivo en
la incorporaciéon de la intersubjetividad que Hegel presenta
en términos de reconocimiento reciproco pocos afios
después, aun establecido en Jena®’. En virtud de lo expuesto,

26 Las objeciones que denuncian un determinismo del Geist
autorreflexivo que devalia la realidad social y la posibilidad de una
“critica fuerte” en el pensamiento maduro de Hegel, pueden encontrarse
en HABERMAS. E/ discurso filosdfico de la modernidad (Doce lecciones), pp. 37-
61; JAEGGL. Entfremdung. Zur Aktualitit eines sogialphilosophischen Problems,
pp. 56 v ss.

27 HEGEL. E/ sistema de la eticidad. El protagonismo de la
intersubjetividad en términos de reconocimiento reciproco no afectado
seriamente por las maduras propuestas de Hegel en términos de Geisz, ha
sido reconocido y ricamente explotado por HONNETH. La /ucha por el
reconocimiento.  Honneth — también  ha  propuesto interesantes
reinterpretaciones de la Filosofia del derecho bajo la idea de extraer las tesis

hegelianas que presentan una argumentacioén autosuficiente, omitiendo
asf la autorreflexividad del Geist  HONNETH. Suffering from indeterminacy).
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si bien es verdad que Hegel continua con este modelo
especulativo de reflexién durante su madurez”, durante su
estancia en Jena su modelo de reflexién parece soportarse
sobre sus particulares concepciones acerca de la logica, las
cuales fundan el principio de contradiccion como una llave
intelectual de la Ragzdn que nos asegura el acceso hacia la
genética histérica de nuestras estructuras cognitivas,
précticas y ontolégicas”. Con la intension de ilustrar los
aportes que puede ofrecernos esta propuesta de aislacion del
modelo reflexivo del joven Hegel para el estudio de las
patologias sociales, en el siguiente apartado abordaré un caso
de “subversion de la racionalidad”: el de las preferencias
adaptativas. Mi intencién es mostrar como el estudio de este
caso de subversion de la racionalidad exige un modelo de
reflexiéon hegeliano semejante al aqui esbozado, en tanto
modelo que pretende expresar cierto rasgo de la autonomia.

3. Las preferencias adaptativas entendidas como un
caso de patologia social desde bajo la luz del modelo de
reflexién hegeliano.

Las “uvas amargas” abrigan caracteristicas
13 P i) 2z 7
patolégicas” que han capturado la atencion de filosofos,
economistas y cientistas sociales durante las ultimas décadas.
Segun Jon Elster, las uvas amargas deben ser entendidas

Por otro lado, Taylor concuerda acerca de la razonabilidada de aislar la
légica dialéctica hegeliana del resto de su sistema metafisico: Hege/, cap.
IX.

28 HYPPOLITE. Génesis y estructura de la «Fenomenologia del Espirituy de
Hegel, Tetrcera Parte.

29 HEGEL. Ciencia de la lggica, tomo 1, pp. 147-148. Si bien la idea de
contradiccién es central en todo el pensamiento légico de Hegel, hemos
de tener presente sus diferentes formulaciones, en virtud de que
responden a diferentes periodos de su pensamiento: TAYLOR. Hege/,
Parte ITL; HYPPOLITE. Génesis y estructura de la «Fenomenologia del Espiritu»
de Hegel, Primera Parte.
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como modificaciones inconscientes de preferencias en los
individuos que se generan en contextos que restringen las
posibilidades de satisfacer voliciones™. La idea se apoya en
que si un sujeto se encuentra en una situacion con nulas
posibilidades de satisfaccion de deseos, este podra mitigar la
frustracion experimentada a través de un mecanismo
psiquico voluntario y consciente denominado planificacion del
cardcter, o bien por medio de uno causal e inconsciente,
denominado preferencia adaptativa. Esta distincion entre
mecanismos conscientes e inconscientes de modificacion de
preferencias penetra no sélo en el corazon de las reflexiones
filosoficas sobre la justicia, sino también en la base de los
disefios de politicas sociales, puesto que, asumir la existencia
de un conjunto de preferencias dadas en los individuos
excluye la posibilidad de que a las decisiones de éstos les
preceda un proceso inconsciente de formacién de
preferencias capaz de condicionar sus concepciones de vida
buena. Como consecuencia de esta omision tanto las teorias
de justicia como los disefios de politicas sociales presentan
dificultades a la hora de dar cuenta de por qué, en contextos
de reducida posibilidad de satisfacciéon de voliciones, los
individuos tienden a no hacer uso de los servicios sociales de
empleo, educacion formal y salud”.

El presupuesto psico-cognitivo subyacente a este
concepto, implica defender la tesis de que la psiquis
individual mantiene un continuo esfuerzo por cuidar una
coherencia interna entre creencias, preferencias y voliciones
propias, con el objetivo de mantener el equilibrio emocional

30 ELSTER. Uvas Amargas, p. 42.

31 Investigaciones que han tenido por objeto aumentar los niveles de
eficacia de politicas sociales a partir de la delimitacién de un concepto
multidimensional de autonomfa, pueden encontrarse en PEREIRA y
VIGORITO et al. Preferencias adaptativas. Entre deseos, frustracion y logros.
Actualizaciones de las investigaciones de este grupo pueden encontrarse
en <pttp:// eticajusticiacconomia. blogspot.com.ar/ > .
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del individuo. Desde esta perspectiva, las disonancias cognitivas
son concebidas como inconsistencias internas que amenazan
aquella coherencia. Las disonancias cognitivas generan en el
individuo una incomodidad psicolégica que le empuja a
emprender un esfuerzo por reducitlas, esto es, evitando
aquellas situaciones capaces de ofrecer informaciones que
alimenten y mantengan la disonancia. Y en este esfuerzo por
mantener el equilibrio emocional subjetivo es que la psiquis
es capaz de reaccionar planificando el caracter de la persona,
o adaptando sus voliciones a las posibilidades objetivas de
satisfaccion.

Naturalmente, mientras la planificacién del caracter
manifiesta en el individuo el ejercicio de un rasgo de la
autonomia en términos de deliberacion, a partir de la cual el
individuo buscaria adaptar conscientemente sus deseos a las
posibilidades objetivas de satisfaccion, en el segundo caso la
deliberacion no se presentarfa, por lo cual el
condicionamiento que este movimiento cognoscitivo
imprime sobre la autonomia es sumamente relevante. Al
eliminar el deseo x por y, una vez ofrecidas las oportunidades
para superar la situacion g que imposibilita satisfacer x, estas
serfan desechadas por el sujeto en virtud de que ya no
desearfa y. En consecuencia, este tipo de subversion de la
racionalidad no parece lesionar las capacidades cognitivas
que implican los modelos reflexivos usualmente manejados,
sino mas bien las preferencias que alimentan la reflexién™.
As{ es que la observacion de Benson nos obliga a
preguntarnos  ¢las  patologias  sociales  lesionan
necesariamente la reflexiéon entendida segun los modelos
aristotélico, kantiano o habermasiano? Ciertamente, es este

32 En rasgos generales, el grupo Etica, justicia y economia ha abordado el
fenémeno de las preferencias adaptativas en términos de socavamiento
de la reflexién. Recientemente, Pereira ha matizado su abordaje de las
patologfas sociales al contemplar la posibilidad de que estas no lesionen
la reflexién, entendidas segin el modelo habermasiano (PEREIRA.
Elements of a Critical Theory of Justice, apartado 11.2.1).
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un debate para el cual no parece haber respuesta definitiva,
sin  embargo, pienso que ninguno de los modelos
mencionados es sensible a este corrimiento de preferencias
previo a la reflexién. Y es sobre este punto que el modelo de
reflexion hegeliano puede mostrar su aporte para el estudio
de las patologias sociales.

Las preferencias adaptativas pueden ser entendidas
como una forma “patologica” de subversion de la
racionalidad que coadyuva a que las personas puedan
contentarse a sf mismas con lo poco que logren obtener. Paul
Veyne analiz6 este fenémeno al concebitlo como una forma
mas precisa de abordar los fenémenos de la ideologia y la
alienacion”. Pero en tanto patoldgicas, las uvas amargas,
pienso que exigen para su estudio un modelo de reflexion
que no se deje obnubilar por las conclusiones que el mismo
Festinger extrae de su teorfa de la disonancia cognitiva. A
excepcion de Veyne, Festinger y Elster concuerdan en que la
psiquis busca mantener una coherencia interna entre las
informaciones proporcionadas por las voliciones y el
entorno. Sin embargo, el ejercicio de la planificacion del
caracter parece suponer, en tanto ejercicio de un rasgo de la
autonomfa, algo mas que el reestablecimiento de la
coherencia interna. Teniendo presente que las preferencias
adaptativas reducen dptimamente el malestar que genera la
disonancia al modificar la volicién, la planificacion del
caracter no es capaz sino de mitigar tal frustracion a través
de una mediacién cognitiva: el sujeto se mantiene deseando
algo que no puede satisfacer, pues solo en el mejor de los
casos podria descargar parcialmente tal volicion sobre algin
tipo de canalizaciéon secundaria, mas nunca satisfacerla
completamente. Eso nos siguiere que una conclusion mds apropiada
seria la de sostener que la planificacion del cardcter supone la capacidad
de tolerar la contradiccion de informaciones, y asumirla como parte
constitutiva de la propia identidad.

33 VEYNE. Le pain et le cirgue, pp. 7006 y ss.
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La consciencia y asuncion de la contradiccion parece
adecuarse mas bien a un modelo de reflexion hegeliano que
a otro mencionado, no en virtud de la contradiccion misma,
sino en virtud de que sugiere, como rasgo de la autonomifa,
poder pronunciarse acerca del origen y/o genética de
nuestras voliciones y preferencias para luego sostenerlas en
el tiempo o no, dependiendo de cuan valiosas las creamos™.
Naturalmente, la reflexion no puede reflexionar sobre si
misma mas que de forma falible y provisoria, no obstante, el
pronunciarse acerca de este punto, el esfuerzo por ofrecer
una narrativa verosimil del si mismo ante los propios ojos
constituye un rasgo de la autonomia insinuado por el modelo
hegeliano de la especulacion, en tanto postula la necesidad de
asumir como propias las contradicciones inherentes a
nuestra relacién con nosotros, el mundo y los otros.

Esto en modo alguno podria poner en tela de juicio
el principio de no contradiccion inherente a cierta forma de
proceder de nuestra psiquis, sino que por el contrario,
supone un nivel de reflexion especulativo, provisorio, acerca
de las contradicciones que todo el tiempo experimentamos
con las informaciones provenientes de nuestro entorno.
Notese que mientras la ausencia completa de contradiccion
inspira la sospecha de que padecemos alguna patologia, pues
no habria en nosotros ninguna volicién, aspiraciéon o
expectativa sin satisfacer, la presencia de contradicciones que
toleramos inspirarfa mas bien lo contrario, esto es, la idea de

34 “La “proyeccion de lo actualmente deseable” no es una solucioén (...)
En primer lugar puede ser comprendido como refiriéndose a los deseos
de los hombres tales como estos realmente son, condicionados por el
sistema social bajo el cual viven, sistema que admite muy fuertes dudas
acerca de si sus deseos son realmente los de ellos. Si tales deseos se
aceptan de un modo no critico y sin trasponer su alcance inmediato y
subjetivo, las investigaciones de mercado y las encuestas Gallup serfan
medios mas adecuados que la filosoffa para establecer cuiles son’:
HORKHEIMER. Critica de la razén instrumental, p. 64.
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un sujeto que lucha por no perder las riendas de los rumbos
que toma su vida, su entorno y su identidad.

Pienso que es este el tipo de reflexiéon que la Teoria
Critica ha tenido en mente durante sus duras criticas a la
reificacion, alienacion e ideologfas. I.a conviccion
compartida entre los filésofos de Frankfurt, si bien navegd
por muchos matices de perspectiva, puede resumirse en que
las patologfas sociales neutralizan la posibilidad de dar cuenta
de la forma en que se originan nuestros contenidos mentales
acerca de lo que nos rodea™: una reflexion que sea un espejo
(speculum) provisorio y nunca concluso de la genética de
nuestras creencias sobre el mundo, de la historia de las
sedimentaciones de nuestras expectativas sobre los demas,
del linaje cultural de nuestras representaciones cognitivas y
normativas sobre nosotros mismos. Por lo que, si estas
argumentaciones resultan aceptables, inmediatamente nos
asaltan preguntas acerca del tipo de autonomia que sugiere
tal modelo de reflexiéon hegeliano; de la idealizacion
antropolégica requerida para la sostenibilidad del modelo;
del potencial normativo del modelo y su capacidad de
precisar la forma de desarrollar su idea de autonomia
supuesta. Pero dada la modesta empresa del presente trabajo,
no es posible mas que sugerir indicios.

4. Modelos de reflexion que sugieren modelos de
autonomia

Si el modelo hegeliano de la reflexiéon resulta de
alguna utilidad para el estudio de las patologfas sociales, seria
relevante indicar, al menos en lineas tentativas, los rasgos de
la autonomia que sugiere. Hemos visto que los modelos de

35 Ibid., p. 185. Véase una reconstruccion de este supuesto compartido
por las diferentes generaciones de la Escuela de Frankfurt, incluyendo a
Axel Honneth, en ZURN. “Social pathologies as second-order
disorders”, pp. 345-370.
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reflexion responden a convicciones acerca de lo que es la
autonomia, en tanto una condicién de la autorrealizacion
humana. Por lo tanto, si hemos de bosquejar algunos rasgos
de la autonomia sugeridos por la idea de folerancia a las
contradicciones, un camino razonable seria el de volver sobre la
idea de libertad de Hegel.

Ha sido diversamente abordado el inagotable
concepto de libertad que Hegel se esfuerza por delimitar en
su Filosofia del Derecho. Sin embargo, parece ser comunmente
acordado el hecho de que la /ibertad objetiva exige, segun
Hegel, no sélo la posibilidad de reflexionar sobre un plan de
vida buena a perseguir, entendida como Zbertad personal, sino
también de tomar en cuenta las expectativas de los demas
compaferos de interaccion, lo que kantianamente Hegel
reconstruye bajo el término moralitat, entendida como /lbertad
moral. Estas antipodas representan lo que sus comentaristas
entienden como polos mutuamente repelentes de la
Modernidad: la busqueda de la felicidad entendida como la
fusion de toda particularidad en un absoluto, y la tendencia
hacia a una autodeterminacion libre de todo influjo. Estas
tendencias desgarran toda unidad, y en palabras de Hegel,
“dejan ver un malestar significativo”. Si bien el malestar al
que se refiere Hegel no es psicologico sino mas bien idealista,
como una forma tragica del s mismo que le lleva a ponerse
para luego apropiarse y realizarse, he alli, para Hegel, la
realidad del deber ser. Para ser superada la rasgadura inserta
entre ambas tendencias, debe ser asumida como absoluta e
irrenunciable, y, segun la opinién de Hegel, esta tarea sélo
puede ser lograda si se aseguran las condiciones de la Zbertad
social delineadas en su concepto Sittlichkeit”.

Las condiciones de la libertad social que Hegel
concibe en la familia, sociedad civil y Estado, constituyen

36 HEGEL. Diferencia, p. 68.

37 NEUHOUSER. Foundations of Hegel s Social Theory. Actualizing Freedom,
caps. 3,4y 5.
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formas de asegurar el ejercicio efectivo de las anteriores dos
libertades. De este modo, estos componentes de la libertad
social pueden ser entendidos como prerrequisitos para el
ejercicio de las demas libertades, en virtud de que la fortaleza
personal alcanzada a través de estos estadios de la libertad
social serfa capaz de soportar la contradiccion inherente a la
relacién entre los ambitos de eleccion de personal y moral.
Obviando la presencia del Geist, y fundamentalmente centido
sobre los escritos juveniles de Hegel, Axel Honneth ha
seguido esta linea de analisis entendiendo tales prerrequisitos
de la libertad social como estadios de reconocimiento
reciproco a través de los cuales los individuos tienen la
posibilidad de desarrollar diferentes formas de autorrelaciones
prcticas. Estas autorrelaciones practicas son actualizadas por
Honneth mediante fuentes empiricas provenientes de la
psicologia evolutiva y la sociologfa, para ser finalmente
conceptualizadas como autoconfianza, autorrespeto y
autoestima™. Tanto la seguridad en las propias capacidades
para perseguir un plan de vida, como la autocomprension de
igual portador de derechos y deberes que los demas
compafieros de interaccion, y la percepcion de la
singularidad del propio valor dentro de un horizonte
axiolégico cultural y comunitario, dan lugar a una
personalidad capaz de soportar la tensiones internas y
externas vividas de forma irrenunciablemente conflictivas.
En consecuencia, esta idea del desarrollo de la identidad en
términos de reconocimiento reciproco, analiticamente
diferenciado en tres esferas de reconocimiento (amor,
derecho y solidaridad), ofrece una via de reconstruccion del
concepto de autonomia sugerido por el modelo de reflexion
hegeliano.

38 HONNETH. La /lucha por el reconocimiento, cap. V. Véase una
formulacién diferente de estos prerequisitos de la libertad social en

HONNETH, E/ derecho de la libertad, cap. C.
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En virtud de que las autorrelaciones practicas
constituyen vias de acceso a los propios contenidos internos,
sean expectativas frente a los demas y a si mismo, asi como
también la representacion que el individuo elabora acerca de
lo que los demas esperan de él, podemos vislumbrar un
espacio de reflexion inmediato del individuo frente a si
mismo. Un espacio que permite al individuo proponer un
distanciamiento para la interpretaciéon del origen de sus
inclinaciones, del mismo modo que podria suspender tal
distanciamiento. Un espacio que puede manifestar la
preocupacion del individuo por si mismo, por lo que es, por lo
que quiere ser, por lo que debe ser, patente en un esfuerzo
por esbozar una idea acerca del origen y el sentido de sus
motivos de acciéon mas profundos, sus preferencias,
creencias, expectativas y fines. Estas coordenadas alimentan
la idea de una autonomia especulativa capaz de forjar una
idea sobre la genética histérico-biografica del siwismo, una
especulacion previa a la reflexion entendida por los modelos
anteriores, pero constitutiva del desarrollo de la autoridad del
sujeto frente a sus contenidos internos™. De este modo, es
defendible la tesis de que una personalidad exitosa en el
desarrollo de tal autoridad normativa frente a si mismo
podria tolerar las contradicciones vivenciadas, llegando
incluso a asumir alguna contradiccién irresoluble como
constitutiva de la propia identidad sin que esto implique un
desequilibrio del aparato animico®.

Si bien el modelo hegeliano puede ofrecer
interesantes aportes para el estudio de las patologias sociales,

39 La propuesta de entender el logro de las autorrelaciones practicas
como forma de desarrollar la autoridad normativa del sujeto frente a sus
contenidos internos puede encontrarse en MACKENZIE. “Relational
autonomy, normative authority and perfectionism”, pp. 525 y ss.

40 Esta idea de una autonomia capaz de absorber contradicciones
internas puede encontrarse en BARVOSA-CARTER. “Mestiza
autonomy as relational autonomy: ambivalence & the social character of
free will”.
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es cierto que presenta dificultades para su operacionabilidad,
particularmente, a la hora de ayudar a disefiar criterios que
sean capaces de detectar patologias sociales"'. En este punto,
los anteriores modelos parecen ser mas atractivos
heuristicamente, aunque finalmente, las observaciones de
Benson nos obliguen a explorar las profundidades de la
autonomia. As{ es que parece razonable el elaborar un
concepto de autonomia sugerido por el modelo hegeliano de
la especulaciéon que, al conceptualizar los tres tipos de
libertades descritos por Hegel en su Filosofia del Derecho,
pueda también incorporar los anteriores modelos, evaluando
especialmente la complementariedad que se puede intuir
entre las diferentes libertades hegelianas y los distintos rasgos
de la autonomia sugeridos por los anteriores modelos de la
reflexién. Ciertamente, es facil constatar que esta empresa ya
ha sido emprendida en la actualidad®, y en virtud de ello es
que aqui se ha sostenido que la intuicién hegeliana acerca de
qué tipo de reflexion supone el concepto de patologia social,
siempre estuvo presente en aquellos filésofos que han
abrigado el concepto mismo de patologia social y sus
desafios.
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Falando num momento sobre a “razao” na filosofia
no livro Creprisculo dos Tdolos Nietzsche vai dizer: “Eu temo
que nao venhamos a nos ver livres de Deus porque ainda
acreditamos na gramitica...”’. O que isso pode significar?
Relacionar Deus e gramatica, por qué? Por que a gramatica
ainda cria um ambito religioso que impede de nos livrar de
Deus? Talvez nessa relagao a gente pode entender a filosofia
nietzschiana.

Podemos primeiro colocar a pergunta por que
Nietzsche esta discutindo a linguagemz. No livto Humano,
demasiado humano encontramos uma resposta importante.
Esta no paragrafo 11: “A importancia da linguagem para o
desenvolvimento da cultura estd em que nela o homem
estabeleceu um mundo préprio ao lado do outro, um lugar
que cle considerou firme e bastante para, a partir dele, tirar

* Professor do Depattamento de Direito da Universidade de Brasilia
(UNB). milovic@unb.br
! Nietzsche, F., Crepusculo dos Idolos, Rio de Janeiro, 2000, p. 29

2 cf. a brilhante reconstru¢io dessa questdao em: Mosé, V., Nietzsche ¢ a
grande politica da linguagem, Rio de Janeiro, 2005
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dos eixos o mundo restante e se tornar o seu senhor’”, A
discussao sobre a linguagem ¢ a discussao sobre a diferenca
entre dois mundos. Qual ¢ o sentido dessa diferenca? Nela
eu penso, podemos encontrar o inicio do projeto
heideggeriano sobre a diferenca ontolégica. E o inicio,
talvez, do projeto da destrui¢ao da metafisica. E ainda mais.
Talvez essa discussdo e o projeto nietzscheano dela supera a
relevancia da pergunta posterior heideggeriana.

Nietzsche continua: “O criador da linguagem nao foi
modesto a ponto de crer que dava as coisas apenas
denominagdes, ele imaginou, isto sim, exprimir com as
palavras o supremo saber sobre as coisas...” * A linguagem
estabelece a verdade. E a crenca, as forcas, fala ele no mesmo
paragrafo, ligadas a essa verdade. Ou, com outras palavras, a
linguagem articula uma especifica vontade de verdade, uma
especifica constituigio do mundo. Nessa constitui¢ao
desaparece a vida e aparecem os signos, a linguagem e a
gramatica. E, mesmo assim, essa constituicdo do proprio
mundo fica importante, talvez o evento mais importante no
desenvolvimento da cultura. Ou, melhor dizer, fica o evento
mais dramatico neste desenvolvimento. Nietzsche vai dizer
que nessa crenga na linguagem os homens “ propagaram um
erro monstruoso”™. Por que isso aconteceu? Vimos que
Nietzsche fala sobre os dois mundos neste contexto. Qual
seria este outro mundo, talvez o nosso mundo fora da
cultura e da histéria?

A discussio sobre a diferenca ontolégica poderia
indicar o caminho da resposta. E um conceito heideggeriano,
mas ilustrativo neste contexto nietzscheano. A diferenca
significa que além dos entes existe o ser. Os gregos faziam
essa diferenca ligando o conceito do ser a metafisica.

3 Nietzsche, F., Humano, demasiado humano, Sao Paulo, 2005, p. 20
41bid, loc.cit.

5 ibid, loc.cit
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Heidegger, pelo contrario, quer livrar a pergunta sobre o ser
da metafisica. S6 assim, ele pensa que podemos pensar a
nossa autenticidade. A ontologia esta nessa diferenca, nessa
autenticidade além do mundo identitario dos entes. Pensar,
para Heidegger, significa pensar essa diferenca. E pensar a
diferenca nos parece um projeto urgente. O sistema elimina
a diferenca. Nao existe algo fora do sistema, do capitalismo.
Globalizagao ¢ o exemplo disso.

Nietzsche ja entendeu essa diferenga. Falando ainda
sobre a linguagem e o pensamento ligado a linguagem ele vai
dizer na Gaia Ciéncia: “o pensar que se torna consciente é
apenas a parte menor, a mais superficial, a pior, digamos —
pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras, ou
seja, em signos de comunicagio...”. Nietzche fala, entio,
sobre uma reducdo do pensamento ligada a nossa linguagem.
E s6 a parte menor e superficial, ele diz. Talvez ¢é algo que
Heidegger poderia chamar de ontico. Linguagem nio
articula a autenticidade do nosso pensamento. Ela cria o
nosso mundo comum e as identidades necessarias para a
comunicacdo. Por necessidade e tédio, ele fala em Sobre a
verdade ¢ mentira... n6s queremos existir socialmente ¢ em
rebanho’ e por isso precisamos da linguagem e dos
conceitos; mas, ele continua no mesmo lugar, pois “ toda
palavra torna se logo conceito justamente quando nao deve
servir, como recordagao, para a vivencia primitiva,
completamente individualizada e dnica...”. A constitui¢io da
linguagem esquece sua origem. Poderia ser o contexto onde
Heidegger entendeu a questdo do esquecimento do ser. A
filosofia, pensa ele, sempre pergunta sobre o ser e sempre 0
esquece. Por que? Porque em lugar da autenticidade pensa

¢ Nietzsche, F., A gaia ciéncia, Sio Paulo, 2001, p. 249

7 Nietzsche, F., Sobre verdade e mentira..., Os pensadores, Sio Paulo,

1983, p. 46
8 ibid., p. 48
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as formas indenitarias da metafisica. A destruicio da
metafisica, assim, volta para o ser esquecido.

O esquecimento acontece, para Nietzsche, ja dentro
da constituicdo da linguagem. Em lugar das vivéncias
primitivas, fluxos, as imagens temos a linguagem, as
significagbes determinadas e as verdades. O ser humano,
segundo ele, esquece “as metaforas intuitivas de origem,
como metaforas, e as toma pelas coisas mesmas™. Isso cria
uma mitologia filoséfica quando se fala sobre a linguagem'’
ou um “grosseiro fetichismo”'. Somos guiados pelo
esquecimento, poderia ser a diagnose ja de Nietzsche. E o
que se esquece ¢ a vida além das significagdes determinadas.
Poderiam ser pensados os fluxos e nao as verdades. Poderia
ser pensada a poténcia e nao a verdade. Por isso Nietzsche
confronta a vontade de verdade e a vontade de poténcia.
Finalmente o que seria uma tunica interpretacio que quer
parar com os fluxos interpretativos e as metaforas? Uma
ingenuidade ou talvez o idiotismo'*; mas, a cultura pegou
este caminho da criagdao das identidades, despotencializando
as origens da vida do ser humano. Por isso a cultura e a
histéria estio negando a vida. E o caminho do niilismo. O
pensamento esta so participando neste niilismo. Logo vamos
entender as consequéncias politicas deste pensamento.

Acho que até um certo ponto podemos comparar os
caminhos de Nietzsche e Heidegger. Esquecimento ¢ a
palavra que pode unir os dois. Mas, o esquecimento ¢ o
esquecimento do ser? Com essa pergunta fica visivel, espero,
a diferenca entre os dois que, talvez, fala mais em favor do
Nietzsche do que do Heidegger. Por que? No mesmo lugar
do Creprisculo... onde iniciamos a discussao Nietzsche vai

? ibid., p. 50

10 Nietzsche, F., Humano, 11, Sio Paulo, 2008, p. 170
' Nietzsche, F., Crepusculo... ibid., p. 28-29

12 Nietzsche, F., A gaia..., ibid., p.277 (§373)
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dizer que “ nada teve até aqui um poder de convencimento
mais ingénuo do que o erro do Ser””. Erro do Ser, ou
poderfamos dizer a crencga que o Ser existe. No inicio vimos
nao esta o ser, mas o devir, nio uma referéncia, mas,
vivencias, fluxos... Talvez Nietzsche poderia iniciar a
discussao sobre a diferenga ontolégica. Sobre o pensamento
menor, como ele fala, superficial, ontico, reificador e o
pensamento das vivencias, ontoldgico talvez. S6 a ontologia
no caso dele nio seria a abertura para o ser esquecido, mais
para o devir. O esquecimento nao é do ser, mais do devir,
poderia dizer Nietzsche contra Heidegger.'* Pensar, talvez, a
diferenca ontolégica sem o Ser? Parece um projeto
impossivel.

Vamos ver como Heidegger entendeu o recado
nietzscheano? Ele ainda coloca Nietzsche no contexto da
metafisica da subjetividade. Mesmo confrontando se com a
metafisica Nietzsche, segundo Heidegger renova essa
metafisica ligada agora a vontade do sujeito. Assim,
Nietzsche esta s6 invertendo o platonismo pensando o ser
agora como vontade': “[..] o sensivel, o mundo sensivel,
encontra-se acima de tudo, enquanto o suprassensivel, o
mundo verdadeiro, encontra-se embaixo... Mas, na medida
em que esse acima e esse embaixo determinam a estrutura
do edificio do platonismo, ele continua subsistindo em sua
esséncia“’’. E ja no inicio no segundo volume do livro sobre
Nietzsche Heidegger fala que mesmo confrontando se com
a metafisica o pensamento nietzscheano “ainda contém”"’

13 Nietzsche, F., Crepusculo..., ibid., p. 29

14 Eu acho que Derrida entendeu este recado nietzscheano falando sobre
uma certa reificacdo do proprio pensamento heideggeriano.

15 Cf. Heidegger, M., Nietzsche, I, Rio de Janeiro, 2007, p. 178
16 ibid., p.179
7 Heidegger, M., Nietzsche, II, Rio de Janeiro, 2007, p 1
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uma interpreta¢ao metafisica. A vontade de potencia ¢ uma
metafisica?

O problema dessa interpretacio heideggeriana ¢é de
procurar o ser, ou a reificacio do ser onde Nietzsche pensa
o devir. Nietzsche nao é mais o pensador do ser. E o préprio
devir fica, para Heidegger, o termo desgastado e vazio. '
Assim, talvez, o proprio Heidegger ndo vai escapar da
reificagdo do ser na propria filosofia. O ser-ai vai ainda
guardar algo da metafisica da subjetividade. Nessa discussao
ficam, talvez, mais claros outros equivocos da interpretacao
heideggeriana. Aqui posso s6 mencionar alguns pontos.

Heidegger, por exemplo, reconhece “o essencial da
concepcao da obra de arte integral: a dissolu¢do de tudo o
que ¢ fixo em uma flexibilidade fluida..””. Podemos
concordar com isso; porém, algumas vezes Heidegger fala
sobre a dimensao estética da pergunta nietzscheana sobra
arte. Temos que ver o que significa arte no contexto
nietzscheano e porque niao podemos falar sobre uma
elaboracao estética, como pensa Heidegger. Arte, afirmando
a vida tenta de se livrar da metafisica cuja forma moderna se
chama estética.

Também a diagnose nietzscheana sobre o niilismo
fica exposta a critica de Heidegger. “.. Nietzsche
experimenta o niilismo como a histéria dos valores
supremos...””’; pelo contrario, Nietzsche nio articula os
valores supremos discutindo a potencia do ser humano. O
niilismo é o esquecimento do devir indo para as perspectivas
do ser que muitas vezes também inclui os valores. O niilismo
para Nietzsche nio ¢ a desvaloriza¢ao dos valores supremos,
mas a instauracao deles. Parece-me que o projeto da
diferenca ontoldgica, se ainda podemos chama-lo assim,

18 Heidegger, M., Nietzsche, 11, ibid., p. 75
19 Heidegger, M., Nietzsche, 1, ibid., p.80
20 ibid., p. 257



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José¢ H. S. Assai (Orgs.) 251

poderia ser s6 radicalizado com os argumentos
nietzscheanos. Infelizmente, Heidegger nao entendeu a
diferenca que o proprio devir articula. A diferenca é do devir
e nio do ser, poderfamos entender assim o recado
nietzscheano.

A vontade de verdade se afirma na cultura judaica,
grega e cristd. Sdo poucos os exemplos aristocraticos, diria
Nietzsche, de uma afirmacao dos individuos. Pelo contrario.
Temos a nivelagiao das pessoas. O deserto cresce, vai dizer
Nietzsche num dos Ditirambos de Dionisio. Atras dessa
verdade que se procura Nietzsche vé um interesse pratico,
ético. Sao os sacerdotes que determinam o que é o
verdadeiro, fala Nietzsche no Anticristo.”' Examinar essa
moralidade ligada a verdade ¢ a obra dele, anunciada no §
345 da Guaia citncia. E a critica deste “leito de Procusto”*,
dessa degeneragao da vida sdo as consequéncias.

A Modernidade nao vai mudar essa perspectiva. A
normatividade, ligada a religidao e a moral, s se afirma de
uma outra maneira. A morte de Deus ligada a transparéncia
cientifica nao vai mudar essa perspectiva. Em lugar dos
valores tradicionais aparecem novos valores, novas formas
do niilismo e da negagdo da vida. Ateismo moderno fica
assim uma postura religiosa. Ou, como fala Roberto
Machado “o ateismo ¢é o aperfeicoamento, o refinamento da
vontade de verdade criada pelo platonismo e pelo
cristianismo”®. O cristianismo continua e chega até a
revolucio francesa. A democracia moderna é a continua¢ao
do projeto cristio da igualdade. E a filosofia a continuagao
da postura dos sacerdotes. Assim fica claro que a
Modernidade nao sai da sombra da tradicao. Nao temos
motivos de fazer a diferenca entre a Modernidade e

2! Nietzsche, F., O Anticristo, Rio de Janeiro, 2007, § 12, p. 18
22 Nietzsche, F., Crepusculo. .., ibid., p. 100

2 Machado, R., Zaratustra, Tragedia Nietzscheana, Rio de Janeiro, 1997,
p, 64
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Tradi¢gdo. Os dois mundos ficam determinados pela
metafisica, pelo niilismo e a nega¢ao da vida. A Modernidade
¢ o novo nivelamento do homem europeu, fala Nietzsche
nos Fragmentos*. E. o mundo dos mediocres, dos dltimos
homens.

Precisamos nos confrontar com isso. Chega o
tempo, fala Nietzsche “em que se aprendera sobre politica
de maneira diferente””. E o inicio disso Nietzsche encontra
na propria filosofia. “Somente a partir de mim havera grande
politica na Terra”®. E o contexto onde Nietzsche vai também
falar sobre a transformacio dos valores e sobre arte.
Precisamos entender isso para saber o que poderia ser uma
nova, grande politica. Uma politica dos espiritos livres que
nao acreditam mais na verdade.

Uma sugestdo da leitura poderiam ser as palavras da
Gaia Ciéncia, do § 294 onde Nietzsche fala: “Sio para mim
desagradaveis as pessoas nas quais todo pendor natural se
transforma em doenca, em algo deformante e ighominioso —
elas nos induziram a crer que os pendores e impulsos do ser
humano sao maus; e/as sao a causa de nossa grande injustica
para com nossa natureza“”’. E como entender a nossa
natureza e fazer a justica a ela? Mudar o que? Aqui chega o
conceito nietzscheano da transvariacao dos valores. Nos
indica a necessidade de voltar para vontade de potencia.
Voltar para o mundo desaparecido? Nietzsche acha que arte
e a politica podem reinventar o que se perdeu na histéria da
cultura.

“A arte e nada mais que arte! Ela é a grande
possibilitadora da vida, a grande aliciadora da vida, o grande
estimulante da vida”, fala Nietzsche em O wnascimento da

2+ cf. Nietzsche, F., A “Grande Politica, Fragmentos, Campinas, 2005, p.
36

% ibid., p. 33
26 Nietzsche, F., Ecce homo, Sio Paulo, 1995, p. 110
27 Nietzsche, F., Gaia..., ibid., p. 199
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tragédia®. A arte se confronta com o tempo linear da histotia
onde o sentido da nossa vida vem sempre de fora. E assim
se pensa o tempo e na tradi¢do e na modernidade. Arte 4 a
afirmacdo, o jeito de dizer sim a vida, de aceitar a vida do
jeito como ela é sem procurar o apoio transcendental dela.
Por isso a arte articula a possibilidade nao do tempo linear,
mas do eterno retorno. O que volta ¢ a vida mesma e a
criagao imanente dela. O que volta ndo ¢ a identidade, um
certo conceito de natureza, por exemplo, mas uma elevagao
dela, uma afirmagao da potencia dela. Comparando seu
projeto com Rousseau Nietzsche fala: “Eu também falo de
um retorno a natureza: se bem que isso nao seja tanto um
retorno, mas antes uma elevacio”. Uma elevagio que se
confronta com a nivelagdo democratica afirmada por
Sécrates, Jesus Cristo, Lutero e Rousseau.”

Essa elevacio da vida niao acontece na Modernidade.
Ela é um projeto da degeneracio global do homem’.
Nietzsche fala que definiu a modernidade “como uma
contradi¢do psicoldgica interna””. Uma contradi¢io porque
afirma a nivelagdo, a degenerescéncia dos instintos™ e por
isso, a justica nietzscheana afirma a desigualdade. As
tendéncias modernas, o liberalismo e o socialismo sao
exemplos dessa mediocrizagao do ser humano. O espirito
mercantil e a democracia nivelam os individuos. E a época
dos dltimos homens; entao, a resposta pode chegar s6 dos
individuos, dos fortes, de uma aristocracia do futuro. Uma
aristocracia do espirito. Uma aristocracia que afirma a
diferenca, a soberania dos individuos. Uma alternativa que

28 Nietzsche, O nascimento da tragedia..., Os pensadores, ibid., p. 28

2 Nietzsche, F., ., Escritos sobre Politica, Sao Paulo, 2007, Vol. 1, p. 170
3 ibid., p. 219

31 ibid., p. 204

2 ibid., p. 155

3 ibid., loc. cit
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talvez aparece s6 na solidao. Por isso precisamos curtir a
solidio, como pensava o Tarkowski. A politica que vem,
pode ser s6 essa politica da imanéncia da vida. Sem Deuses,
ou talvez com deuses que sabem dangar.™

Nietzsche entendeu as consequéncias do préprio
projeto? Falando sobre a nova aristocracia ele vai dizer:
“Que os homens mais fortes mais fortes devem governar, isto
estdi na ordem das coisas”. Existe a ordem das coisas
mesmo no mundo do devir? Outro detalhe. Criticando a
igualdade ele se mostra preocupado. “Toda hierarquia
desapareceu™. O que isso quer dizer? O mundo do devir
cria as condi¢oes da hierarquia e, assim, as condi¢coes da
propria reificacdo? A pergunta sobre a politica além da
metafisica parece ainda aberta. Vamos ver agora como
Foucault entendeu o projeto da genealogia.

IT

Falando sobte o conhecimento Foucault esta
seguindo o projeto de Nietzsche. Nietzsche, fala Foucault,
quer dizer “que nao ha uma natureza do conhecimento, uma
essencia do conhecimento, condi¢cbes universais para o
conhecimento, mas que o conhecimento é, cada vez, o
resultado  historico“”.  Nio existe a origem do
conhecimento. Nio existe, com outras palavras, um lugar a
prioti do sujeito, mas as condi¢des historicas da constitui¢ao
do conhecimento. Mesmo o sujeito fica articulado dentro
deste contexto histérico e politico. Nao existe o sujeito, mas
as formas historicas da constituicao, ou melhor dizendo, nao
existe o sujeito, mas as formas da sujeicao. O sujeito aparece

3 cf. Nietzsche, F., E eterno retorno, em: Os pensadores, ibid., p. 392
% Nietzsche, F., Escritos..., I, p. 327
% ibid., p. 328

37 Foucault, M., A verdade e as formas juridicas, Rio de Janeiro, 2005, p.
24
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como o efeito do poder. Nao existe o sujeito constitutivo,
poderia ser o recado dessa leitura.

Aqui temos o projeto que Foucault também elabora
com o titulo arqueologia. Pensar as condi¢oes historicas da
constituicao do sujeito e as condi¢gdes do poder que
articulam a sujei¢ao. Mas tomar o poder “onde ele se torna
capilar; ou seja: tomar o poder em suas formas e em suas
instituicoes mais regionais, mais locais...””. Essa ligacio
entre as estruturas contingentes do saber e do poder é o
projeto que Foucault vai chamar a genealogia. Ou melhor
falar sobre as genealogias dispersas que pesquisam os saberes
locais e descontinuos. Por isso nio se trata de um empirismo
ou positivismo. “As genealogias sio, muito exatamente,
anticiéncias”, fala ele no mesmo contexto”. Nio existe um
livto de Foucault sobre o poder porque, como ele fala na
Historia da sexualidade, ndo existe um lugar do poder como
“alma da revolta, foco de todas as rebelides, lei pura do
revolucionario”’. Algumas vezes ele também fala que o
poder nio tem materialidade®'.

Habermas vai criticar este ponto dizendo que para
denunciar e criticar as estruturas do poder precisamos dos
critérios, motivos, quer dizer, de uma ampla teoria da razao.
Foucault quer evitar este universalismo. F possivel falar
sobre o ser humano sem o implicito universalismo que nos
acompanha e que talvez, diria Nietzsche, articula a
perspectiva do niilismo.

O universalismo cria, inclusive, certo obstaculo para
pensar o proprio conceito da verdade. O Ocidente, fala
Foucault, “vai ser dominado pelo grande mito de que a
verdade nunca pertence ao poder politico, que o poder

3 Foucault, m., Em defesa da sociedade, Sdo Paulo, 2000, p. 32
¥ ibid., p. 14

40 Foucault, Historia da sexualidade I, Rio de Janeiro, 1988, p.106
# Foucault, M., O poder psiquiatrico, Sdo Paulo, 20006, p. 96
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politico é cego, de que o verdadeiro saber ¢ o que se possui
quando se estd em contato com deuses...“”. O erro est3,
entdo, nessa explicita ligacio entre a filosofia e verdade.
Filosofia ndo ¢ necessariamente o lugar da verdade, mas as
praticas contingentes. A verdade ¢ produzida pelas
contingéncias politicas”. Com Platao, se inicia um grande
mito ocidental: o de que ha antinomia entre saber e poder”®.
Pensar a interligacao entre o saber e poder vai ser o contexto
onde Foucault vai investigar as perspectivas da Modernidade
e da biopolitica.

A diagnose sobre os gregos vai ficar diferente da
diagnose que encontramos em Nietzsche. No livro Seguranca,
territdrio, populagao Foucault esta fazendo uma diferenca entre
os gregos e os judeus, voltando para um dialogo de Platio,
O politico. ... nunca o deus grego conduz os homens da
cidade como um pastor conduzia suas ovelhas*“*. A verdade
neste contexto nao vai aparecer mais ligada aos sacerdotes e
ao poder pastoral. Platao mesmo fala: “A primeira divisao
nos levara a distinguir o pastor divino, do administrador
humano“®. E para entender essa administragio humana
Platio vai usar o conceito da tecedura®, uma pratica talvez
contingente. A politica nao ¢ a arte do pastor. Aparece sem
o apoio transcendental, sem a metafisica. Talvez nido
podemos concordar com Foucault; mas, nos ajuda a
entender uma confrontacao possivel entre os gregos e os
cristaos. Tudo aqui, fala Foucault no outro contexto, ¢ “a
questdo de ajustamento, de circunstancia, de posicao

4 Foucault, M., A verdade..., ibid., p. 51
43 ibid., loc.cit

4 Foucault, M., Seguranga, Territorio, Popula¢io, Sio Paulo, 2008, p.
168.

4 Platio, Politico, 276 d
46 ibid., 279a
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pessoal””. E o exemplo para dizer que o individuo se

constitui como sujeito nao pelos procedimentos da
universalizagdo, mas pela contingéncia da propria agdo. Por
isso aqui aparece, segundo Foucault, o “brilho singular”*, a
pergunta como estilizar uma liberdade e nao determina-la.
Mesmo Platdo, falando sobre o verdadeiro amor, nao exclui
os corpos. Através das aparéncias do objeto, fala Foucault,
se estabelece “a relacio com a verdade™”.

Este brilho da cultura grega une sexo e os prazeres.
Aqui esta o inicio de uma longa reconstrucao da genealogia
do poder que na modernidade chega até o nome biopolitica.
No contexto grego estamos ainda longe “de uma forma de
austeridade que tenda a sujeitar todos os individuos da
mesma forma, os mais orgulhosos como os mais humildes,
sob uma lei universal...”. Estamos ouvindo quase as
palavras de Nietzsche. Com o cristianismo estamos saindo
do mundo grego dos prazeres entrando numa perspectiva da
purificacao dos desejos. Agora o sexo pode ser perigoso. Em
lugar da estética dos prazeres aparece a hermencutica crista
da purificagio do desejo. Estamos, assim, entrando no
mundo cristio da rendncia de si, das confissdes, do sexo
desligado do prazer. Até onde chega este modelo? Como e
porque mudou? Como, por exemplo, pensar a modernidade
relacionada com a questdo da sexualidade? Como em lugar
do sexo ligado ao prazer e o sexo desligado do prazer temos
agora o sexo ligado com os saberes? E porque, finalmente, a
Modernidade quer saber tanto sobre a sexualidade?

Até o século XVIII, fala Foucault, o corpo dos
individuos fica exposto as estruturas do poder soberano para

4 Foucault, M., Historia da sexualidade 2, Rio de Janeiro, 20006, p. 58
4 ibid., p. 59

4 ibid., p. 209

50 ibid., p. 58
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ser suplicado e castigado.” A partir do século XIX o corpo
“deve ser formado, reformado, corrigido””. FEstamos
entrando no mundo do controle dos individuos. Ele agora
deve ser considerado pela sociedade pensando as
possibilidades dele e nio s6 os atos™. Estamos entrando
numa sociedade onde domina a vigilancia, o panoptismo.
Foucault fala sobre o carater pandptico do poder
disciplinar.”* Estamos, diz ele, com “os novos
procedimentos de poder que funcionam, nao pelo direito,
mas pela técnica, ndao pela lei, mas pela normalizagdo, nao
pelo castigo, mas pelo controle...””. O direito nio é mais o
modelo para reconstruir essa perspectiva. Este ponto vai ser
o ponto de uma confrontacdo feita por Agamben que se
pergunta se o Direito cria ou nao as formas modernas da
despolitizacao. Na alta Idade Media, fala Foucault, ainda nio
temos poder judicidrio™, mas aparece a pergunta quem
finalmente tem razao. A partir do século XII temos ja os
procedimentos de estabelecimento da verdade. Os
individuos devem se submeter a um poder exterior, ao
Estado ou ao soberano. Soberania subjuga. Exerce-se dentro
de um territério e nao sobre os corpos. Intervém com a
violéncia.

A partir do século XVIII estamos entrando numa
outra perspectiva da sociedade disciplinar. Em lugar do
poder pastoral sobre as almas e do poder soberano sobre o
territorio estamos falando agora do poder disciplinar sobre
os corpos e a populagio. E o caminho da genealogia do
poder. O novo tipo da sociedade nio existe no mundo

5! Foucault, M., A verdade..., ibid., p. 119

52 ibid., loc.cit

53 ibid., p. 85

5% Foucault, M., O poder..., p. 65

%5 Foucault, Historia da sexualidade 1, ibid, p. 100
% Foucault, M., A verdade..., ibid., p.65
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feudal. O crime no contexto do poder disciplinar é mais
ligado com o pecado, mas “é algo que danifica a sociedade;
¢ um dano social, uma perturbagiao, um incémodo para toda
sociedade”™’. Por isso aparece o interesse ligado as
virtualidades e a controle dos individuos. A genealogia de
Foucault quer investigar exatamente a relacdo entre os
saberes e poderes dessa sociedade. Aparecem obviamente
varias perguntas: neste contexto ainda podemos falar sobre
a nossa liberdade? E ainda mais. O nosso discurso pode
superar as condi¢des de uma microfisica do poder ou nao?
E possivel, a partir do século XIX falar sobre uma certa
verdade da modernidade que supera a contingencia histérica
ou nao?

“A revolucdo burguesa do século XVIII e infcio do
século XIX foi uma nova tecnologia do poder, cujas pegas
essenciais sdo as disciplinas “**, fala Foucault. Assim a
sexualidade aparece no campo dos saberes, no campo da
medicina. A verdade é medica. O medico, o psiquiatra, por
exemplo, aparece em lugar dos padres e o organismo como
a referencia e nio mais a “carne”. E a grande reviravolta do
histérico para o biolégico™, para biopolitica. Neste contexto,
Foucault vai primeiro investigar o corpo como o correlato
das técnicas do poder e depois a populagio.

O novo poder sobre os corpos é o poder dos
médicos que supera o poder judiciario da época classica. “O
que ele fala ¢ o que também determina a decisao juridica”. A
institui¢ao médica, em caso de loucura, deve tomar o lugar
da instituicao judiciaria. A justi¢a ndo pode ter competéncia
sobre o louco... “¥. A familia burguesa vai ser a continua¢io
deste olhar que vigia e normaliza. Vigiar criancas desde o

57 ibid., p. 81

38 Foucault, M., Os Anormais, Sao Paulo, 2001, p. 109
% Foucault, M., Em defesa..., ibid., p.258

% Foucault, M., Os anormais, Sao Paulo, 2001, p. 40
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berco ¢ a tarefa”’. E neste contexto aparece o fenémeno da
masturbacao porque ela se torna a causa universal de todas
as doencas®. Talvez todas as guerras param, s6 a guerra
contra a masturbac¢io, o imaginario, o individual continua. A
base da familia moderna fica o corpo da crianga®, o “espaco
da vigilincia continua®. E também o contexto do
nascimento da psicanalise. Por isso, fica complicado esperar
dela, pensa Foucault, a nossa liberagao.

Mas é também o contexto da confrontacio entre
Foucault e Marx. As andlises marxistas falam que com o
desenvolvimento da sociedade capitalista, o corpo, tratado
anteriormente como o 6rgao do prazer se transforma no
instrumento da produgio. ® Neste contexto, Foucault se
pergunta por que nessa discussio marxista nao aparece o
mencionado problema da masturbagao. Como explicar que
no mundo burgués aparece a repressio da sexualidade
infantil? Vimos que a masturba¢do articula o nucleo da
familia  burguesa. Ela articula as condi¢oes de
disciplinamento do corpo. E Foucault acha que isso falta nas
discussdes marxistas. Falta explicar por que finalmente o
sistema se tornou capitalista. No final do livto sobre A4
verdade e as formas juridicas Foucault volta a essa confrontacio.
Marx fala sobre a esséncia do homem ligada ao trabalho. O
ponto que Foucault coloca contra Marx é a operagao que liga
os homens ao trabalho. “E preciso a operacio ou a sintese
operada por um poder politico para que a esséncia do
homem possa aparecer como sendo o do trabalho. “ *. Sio
as praticas microscopicas, capilares, fala ele, que se precisam

61 ibid., p. 308

62 ibid., p. 305

63 ibid., p. 315

64 ibid., p. 311

%5 cf. ibid., p. 299

% Foucault, M., A verdade..., ibid., p. 124
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para nos ligar ao trabalho e a uma producio capitalista.
Talvez nos nao queremos trabalhar, mas mesmo assim
estamos todos os dias reproduzindo o sistema capitalista. E
uma vez mais: “A ligacdo do homem ao trabalho ¢ sintética,
politica; é uma ligacio operada pelo poder””. S6 assim, s6
com este poder, com este panoptismo a nossa vida aparece
como a forga produtiva.

No mesmo contexto Foucault vai repetir que nao
fala sobre o estado ou a classe, mas sobre as pequenas
institui¢oes do poder. Acho que fica ainda aberta a pergunta
se existe também uma macrofisica do poder, ou sé as
praticas contingentes. A burguesia, fala Foucault, “nao se
interessa pela sexualidade da crianga, mas pelo sistema do
poder que controla a sexualidade da crianga”®; mas, porqué
este interesse da burguesia, poderia ser a pergunta de Marx
contra Foucault. Foucault usa o termo macrofisica falando
sobre o poder soberano que articula a Idade Classica. Parece
que a estrutura fragmentaria da modernidade nao cria a
possibilidade de falar sobre a macrofisica. Podemos falar
sobre uma relagdo particular entre os médicos e os pacientes,
pot exemplo; porém, pode ser que as perspectivas dispersas
da Modernidade escondem um fundamento, uma certa
metafisica que Marx chama o capitalismo.

Finalmente, Foucault fala sobre a sociedade
disciplinar, quer dizer sobre algo que supera este tipo da
pratica contingente. E no Nascimento da bigpolitica onde fica
explicita a relagio entre o liberalismo, neoliberalismo e a
biopolitica. Inclusive é o contexto onde Foucault fala sobre
a liberdade produzida dentro do sistema capitalista.” E o
sistema do espetaculo, onde a liberdade também nao supera
o espetaculo. Somos libres até um certo ponto, até o ponto

7 ibid., p. 125
% Foucault, M., Em defesa..., ibid., p. 39
% Foucault, M., Naissance de la biopolitique, Paris, 2004, p. 65
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que nio questiona o proprio sistema. O sistema nao pode
permitir que a liberdade dos trabalhadores vira “o perigo
para empresa e para produciao””’. A liberdade se articula s6
dentro do sistema. Mostra-se uma vez mais que ndo existe
algo fora do capitalismo, algo nao integrado.

Foucault também pensa uma certa transformagao do
mundo, uma outra forma da producio da verdade. E talvez
uma abertura para o cotidiano e para as perspectivas que nao
se encontram em Marx. E algo chamado segunda esquerda.
Foucault fala sobre a possibilidade de uma outra producao
dos individuos, sobre o autogoverno deles. Sobre uma
revolugdo molecular, antipsiquiatria por exemplo. E o
contexto onde Foucault fala sobre o cuidado de sim, onde o
projeto nietzscheano se radicaliza tendo nio so6 arte, mas a
propria vida como referencia. A epimelia heautou, cura sui,
sao as referencias que vem do mundo grego e romano. Se
criar, superar as identidades, aparece agora como a
alternativa. E o ponto onde Foucault pensa um novo
fluminismo. E ¢ uma alternativa que se confronta as formas
indenitarias modernas baseadas no modelo de homo
oeconomicus ¢ das praticas disciplinarias. O individuo
moderno, poderia dizer Foucault com Nietzsche, é¢ o mundo
dos ultimos homens disciplinados para satisfazer as
demandas do mercado. “Nao me pergunte quem sou e nao
me diga para permanecer o mesmo”, sao as palavras dele,
sempre citadas, para ilustrar isso.

bl
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Ernildo Stein reformula o problema pés-kantiano da critica
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convida a revisitar o problema kantiano e suas interpretagoes
neokantianas e fenomenoldgicas:

(1) “Quais as consequéncias da critica heideggeriana a
metafisicar” (zbidem, p. 71);

(2) “Podemos dispensar uma metafisica repensada?” (ibidem,
p. 95);

(3) “A metafisica como uma questdao fundamental ou varias
metafisicas?” (zbidem, p.105).

Segundo Ernildo Stein, a questio metafisica da
relacdo entre a ontoteologia e a cosmoteologia permanece
aberta precisamente por causa da impossibilidade de reduzi-
la a uma unica via contemplativa ou teorética, por exemplo,
quando trata do tempo e do movimento através da questdo
aristotélica do motor primeiro, ou quando termina por
conceder a abertura e busca permanentes dos multiplos
modos de dizer o ser enquanto ser. A leitura tradicional do
primeiro caminho, desde os dias em que se catalogou a
Metafisica de Aristételes, da-se o nome de ontoteologia, na
medida em que se tematiza o problema ontologico de Deus
(theos) enquanto causa sui, substantia, sendo a metafisica
tradicionalmente identificada como  prote  philosophia,
philosophia prima, teologia filosofica ou ontologia teoldgica.
Quanto ao segundo caminho, costuma-se falar da metafisica
enquanto “ciéncia procurada’ (episteme getoumene), na medida
em que se reconhece uma verdadeira “paralaxe cognitiva”,
segundo Stein, dada a impossibilidade paradoxal de se pensar
e dizer o absoluto a partir de uma posicio no mundo,
quando o absoluto ja deveria abranger a totalidade de tudo o
que ¢, inclusive do filésofo que o pensa.(zbidem, p. 41) Como
nos lembra sistematicamente o Professor Stein ao longo de
sua monumental opera  philosophica, a  desconstruciao
heideggeriana da metafisica deve ser compreendida,
inclusive em suas “desleituras”, a partir e através da critica
kantiana a metafisica tradicional e dos seus legados que nos
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conduzem do idealismo hegeliano ao programa
fenomenoldgico husserliano. Destarte podemos melhor
avaliar o verdadeiro intento da desconstrucao heideggeriana,
partindo da critica de Heidegger a objetivizagao da questao
do Ser, pela instauragao da diferenca 6ntico-ontoldgica e do
programa fenomenologico-hermenéutico de desconstrucao
da objetificacdo, da reificacio e da entificagio do ser
enquanto causa suz ou substantia. Pode-se, entao, afastar-se da
constituicdo onto-teolégica da metafisica, do primeiro
caminho, em dire¢io a novas criticas cosmoteoldgicas, a
novos caminhos de ciéncia procurada que buscam repensar
o problema metafisico, desde a emergéncia da ciéncia
moderna, pelas investigagdes naturalistas do segundo
caminho, notadamente na teoria da evolucio (Charles
Darwin) e nas novas teorias cosmoldgicas, como o Big Bang,
os buracos negros e a (im)possibilidade fisico-matematica de
uma suposta “teoria de tudo” (Stephen Hawking) --
assinalando que o proprio Hawking terminaria por
abandonar, seguindo uma intui¢ilo do Teorema de
Incompletude de Gédel, uma Theory of Everything.(Hawking,
2000, 2012) A grande licao heideggeriana, nos lembra Stein,
¢ que a desconstru¢ao da metafisica enquanto ontoteologia
pode iluminar novos caminhos da pesquisa fenomenologico-
hermencéutica através de novas formulacGes e criticas
cosmoteoldgicas, num programa ja iniciado por Immanuel
Kant.

Como sabemos, Kant formulou a sua critica a
metaffsica de forma a justificar a possibilidade do
conhecimento em termos do que nos é dado pela intui¢ao
sensivel (por exemplo, o que podemos ver, ouvir, cheirar,
saborear ou apalpar, o que podemos perceber ou
experienciar de forma sensivel) e sinteticamente concebido,
ajuizado ou pensado através de formas puras da intui¢ao
(espaco e tempo) e do entendimento (categorias ou
conceitos puros a priori). Assim como pela sensibilidade os
objetos nos sio dados na intuicao, o entendimento ¢ a
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taculdade (IVermigen) pela qual os objetos podem ser
pensados nos conceitos. Destarte, todos os objetos das
ciéncias naturais podem ser conhecidos de forma sintética a
priori, mas assim como todas as coisas que encontramos em
nosso entorno (como pedras, cadeiras e seres vivos), todas
essas coisas devem poder nos remeter a algo dado no tempo
e no espago. Segundo Kant, os objetos abstratos da
metafisica tradicional, tais como Deus, a liberdade e a
totalidade do wuniverso (respectivamente, objetos por
exceléncia da teologia, da antropologia e da cosmologia
filosoficas enquanto disciplinas da metafisica especial), ndo
podem ser conhecidos, estritamente falando, pois nao nos
remetem a nada que seja dado na natureza --mas podem ser
pensados ou representados como ideias da razao, podendo
inclusive ser sensificados de modo indireto (Versinnlichung)
ou suscetiveis de realidade objetiva ou objetividade
(Wirklichkeit, Objektivitit, Sachlichkeit, Gegenstindlichkeir) se
forem exequiveis. Como observou Zeljko Loparic, “juizos e
conceitos a priori possiveis sdo ditos terem realidade
objetiva, tedrica, se eles forem tedricos, e pratica, se forem
praticos. A possibilidade ou realidade objetiva dos primeiros
¢ assegurada pela dabilidade [Gegebenheif] de objetos; a dos
segundos, pela exequibilidade [Realisierbarkeif] de agoes. A
dabilidade ¢é assunto da teoria kantiana da experiéncia
possivel; a exequibilidade, da antropologia moral ou
pragmatica” (Loparic, 2012, p. 9); outrossim, uma possivel
leitura da critica kantiana a metafisica tem sido a de reabilitar
a sua reformulacao pratica, viabilizando a retomada de
questoes religiosas ou teoldgicas pelo viés da filosofia moral
—por exemplo, em Kruger e em uma certa escola
fenomenoldgica francesa (Levinas, Ricoeur, Derrida). Para
além dos ja citados dominios da chamada metafisica especial
(metaphysica specialis), em voga na época de Wolff e Kant,
Heidegger tematiza a questao do ser (wzetaphysica generalis), que
embora tenha sido olvidada, acredito poder ser resgatada
pelo pensamento da diferenca Ontico-ontoldgica, por
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exemplo, partindo do préprio Kant, quando distingue na
teologia enquanto conhecimento do Ser originario (die
Erkenntnis des Urwesens), aquela que procede da simples razao
(theologia rationalis) ou da revelagdo (revelata): “A primeira
concebe de dois modos o seu objeto: ou simplesmente
através da razao pura, mediante conceitos meramente
transcendentais (ens originarium, realissimum, ens entium) e
denomina-se entao teologia franscendental ou, mediante um
conceito que deriva da natureza (da nossa alma), concebe-o
como inteligéncia suprema e deveria chamar-se teologia
natural. Da-se o nome de deista a quem sé admite uma
teologia transcendental e de #/sfz a quem também admite
uma teologia natural” (KrV A 631s., B 659s.; Kant, 2001, p.
5306s.).

Além do que seria propriamente de interesse para
uma investigacao metafisica em teologia filosofica (segundo
a terminologia e taxonomia wolffianas), na distin¢ao entre
tefsmo e defsmo, temos aqui uma interessante “desleitura”
ou desconstrucao avant la lettre da diferenca Ontico-
ontolégica, na medida em que pensa a diferenca, como
lembra o Professor Stein, entre ser (Sezn) e entes (Seienden),
entre o Uno (ber) e o Mdltiplo (panta). Stein reconstroi o
problema metafisico, assim como as solugdes classicas que
esbarram sempre na dialética — nao tedrica, segundo Kant e
Heidegger, mas ético-pratica segundo o primeiro e estético-
poética de acordo com o segundo — em todo caso,
retomando-a como via por exceléncia da questdo
fundamental da metafisica: como pensar a unidade, a
identidade, juntamente com a diferenca? (Stein, 2000; 2002).
O que seria apenas uma diferenca de sistemas de crengas
pode nos conduzir a uma reconstru¢io normativa da
diferenca 6ntico-ontolégica — um cré que podemos conhecer
pela simples razdo que ha (leia-se “que existe”) um Ser
originario, de cuja existéncia e propriedades nosso conceito
¢ simplesmente transcendental, outro cré que a razao é capaz
de determinar de maneira mais precisa esse objeto,
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notadamente pela analogia com a natureza --um ser que
contém em si, pelo entendimento e liberdade, a razao
primeira de todas as outras coisas. Segundo Kant, o primeiro
(defsta) representa apenas uma causa do mundo, enquanto o
segundo  (teista), um awtor do mundo, remetendo
respectivamente a uma teologia transcendental (deista) e a
uma teologia natural (tefsta):

A teologia transcendental ou pretende derivar a
existéncia do Ser supremo de uma experiéncia em
geral (sem determinar nada de mais preciso acerca
do mundo ao qual esta pertence) e denomina-se
cosmoteologia, ou pretende conhecer a sua existéncia
[Dasein| através de simples conceitos, sem o recurso
a minima experiéncia e chama-se ontoteologia (IKeV A
632, B 660; Kant, 2001, p. 537).

I1

A fim de reconstruir a relagao entre ontoteologia e
cosmoteologia, a luz do que seria uma reconfiguragao pos-
metafisica da relacdo entre metafisica e ciéncia, metafisica
geral e especial, proponho-me a revisitar o problema da
ontologia social enquanto objeto do pensamento que, por
um lado, rejeita a coisificagdo das relagdes sociais ou do
conjunto das relacbes humanas enquanto “fato social”,
como entenderam os founding fathers da sociologia alema e
francesa — Comte, Marx, Durkheim, Weber—, ou, por outro
lado, evitando pensar o social sem a diferenca, a reificagao
operante na propria redu¢io do ontoldgico ao Ontico:
enquanto valor supremo da mais-valia, moeda corrente do
fetichismo de mercado, objeto de idolatria na teologia
judaico-crista, reformulada pelo marxismo e por alguns de
seus representantes ctiticos mais ilustres. F assim que a
leitura deste dltimo texto de Stein nos remete a um de seus
primeiros, sobre o espago da critica da ideologia, Lukacs ¢ a
chamada Escola de Frankfurt (Benjamin, Bloch, Marcuse) e
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mais recentemente pela teoria critica do reconhecimento em
Axel Honneth. Stein nos lembra que a teoria critica da
ideologia, ainda quando Habermas era um de seus mais
radicais arautos, acabou por contrair um déficit
epistemoldgico, cuja racionalidade deveria ser resgatada,
normativamente, através de um programa pragmatico-
formal de pesquisa pds-metafisica, fazendo jus a guinada
linguistica na filosofia contemporanea, empreendido pelo
entao diretor do Iustitut fiir Sozialforschung. (Stein, 1987) A
critica no seu sentido radical (de “Kritik der kritischen Kritik”)
somente seria reabilitada através de uma guinada linguistico-
pragmatica capaz de resgatar a normatividade inerente a uma
racionalidade comunicativa, anterior e mais fundamental do
que as agOes estratégicas, dramatdrgicas, instrumentais,
teleoldgicas e agdes humanas da vida cotidiana. Embora nao
pretenda explorar, neste ensaio, a estratégia habermasiana de
fazer uma desleitura programatica de Heidegger (ecoando o
titulo deveras revelador de uma de suas primeiras
publicagdes, em 1953: “Mit Heidegger gegen Heidegger denken: zur
Veriffentlichung von 1 orlesungen aus dem Jabhre 1935”), creio que
o problema da socialidade faltante na obra do filésofo de
Messkirch é o que motiva grande parte dessa empreitada
ontolégico-social implicita na sociologia reflexiva da
segunda e terceira geracSes da Escola de Frankfurt, entre
uma critica da ideologia ontoteolégica e tentativas
cosmoteoldgicas fracassadas de resgatar uma dimensdo
normativa em utopias sociais. Ora, Habermas buscou
sistematicamente, em sua versio pragmatico-comunicativa
de teoria critica, revisitar criticamente a dimensao utdpica da
primeira geragao, especialmente em autores como Adorno,
Horkheimer e Marcuse, de forma a corrigir seus déficits
normativos ¢ sociolégicos. Ademais, o seu programa
pragmatico-formal de reconstru¢ao normativa se desenvolve
de forma correlata a uma critica imanente, como mostrou o
magistral estudo de Seyla Benhabib, partindo do
desmascaramento da consciéncia histérica de classe,
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entendida tanto de maneira imanente quanto transcendente:
“como um aspecto da existéncia material humana, a
consciéncia é imanente e depende do estagio atual da
sociedade. Uma vez que possui uma verdade em seu
conteudo utdpico que se projeta para além dos limites do
presente, a consciéncia é transcendente” (Benhabib, 1986, p.
4).

Com efeito, desde que Carl Schmitt observara que
os principais conceitos da politica moderna seriam, na
verdade, versGes secularizadas de conceitos teologicos mais
antigos, a Teologia Politica (po/itische Theologie) se consolidou
num espago publico pds-Vaticano 1I, viabilizando a
aproximac¢ao de tedlogos europeus como Johann Baptist
Metz, Jurgen Moltmanne Dorothee Solle com
representantes latino-americanos da chamada Teologia da
Libertacao. Na medida em que pensa o seu tempo (kairos)
dentro de uma realidade social a partir da qual articula a
primazia da ortopraxis sobre a ortodoxia e o primado do
social sobre o individual, a Teologia da Libertagao enquanto
teologia critica tem se prestado a uma inacabada
reconstru¢ao normativa do mundo da vida pés-secular, a luz
de contribui¢bes seminais de pensadores frankfurtianos
como Benjamin, Bloch, Fromm, Marcuse e Habermas. Além
de ter operado uma verdadeira guinada hermencutica pela
“nova maneira” de ler a mensagem ontoteologica da
salvacdo, o pensamento liberacionista revisitou também o
que seria uma nova concepgao de lidar com o cotidiano. Em
particular, o conceito hussetliano de Lebenswelt, enquanto
horizonte dinamico da vida humana onde emergem todas as
nossas experiéncias (sociais, culturais, estéticas, praticas,
pragmaticas, tedricas), foi reapropriado por leitores latino-
americanos da Escola de Frankfurt para dar conta da
complexa racionalizacdo e secularizagdo da sociedade
capitalista moderna, cada vez mais dominada por
imperativos sistémicos (economia, ordenamentos juridicos,
estruturas politico-administrativas), nao apenas durante os
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regimes de ditadura militar em todo o nosso subcontinente,
mas também em seus tortuosos processos de
redemocratizacio. Podemos, de resto, retomar a
reconstru¢ao normativa do mundo da vida social, partindo
da critica liberacionista da ontoteologia, de modo a explicitar
0s aspectos comunicativos e intersubjetivos da reprodugio
social e seu potencial normativo emancipatério em praticas
cotidianas voltadas para o reconhecimento e o entendimento
mutuos em solidariedade com os excluidos — numa esfera
publica  (Offentlichkeif) tradicionalmente dominada por
interesses burgueses, onde os mais pobres resultariam
excluidos de um sistema econémico neoliberal. Embora
pareca deveras pessimista quanto ao potencial democratico
dos meios de comunicagdo de massa na repolitizagao da
esfera publica, Habermas acredita que o potencial
normativo-emancipatério de movimentos sociais e de
grupos religiosos como os liberacionistas pode ajudar a
reconfigurar as relagoes dialdgicas e de tolerancia mutua
numa sociedade pods-secular, onde se da um verdadeiro
aprendizado interativo entre razdo secular e crengas
religiosas. Afinal, a modernizacao, a secularizagdio e a
racionalizagdo, nos termos weberianos reapropriados
criticamente por Habermas, nos remetem aos problemas
correlatos da legitimacao do Estado moderno, sua inerente
juridificacao  (Verrechtlichung) e processos reificantes de
institucionaliza¢ao, democratizagao e globaliza¢ao. Podemos
contrastar tal consciéncia social de seu tempo com
Heidegger, por exemplo, em sua [orlesung de 1940 sobre
Nietzsche, quando buscava discernir o “novo” da nova
época (das Neue dernenen Zeit), ou seja, qual seria afinal a
especificidade da Nexuzez (modernidade), rejeitando a escolha
de Maquiavel ou da secularizagao (Sakularisierung) da religiao
crista para definir o “problema da modernidade”. Ora,
segundo o pensador da Floresta Negra, para que haja
secularizagio ou mundaniza¢ao (Verweltlichung),
¢ mister desde sempre (zzmer schon, tonjours déja) um mundo



Agemir Bavaresco, Francisco J. G. de Lima, José H. S. Assai (Otgs.) 273

(Weli), em vista do qual e no interior do qual se mundanizar.
Se descontarmos o intuito programatico de denunciar a
relacdao entre humanismo e seculariza¢ao, na medida em que
o mundo cristao, tanto para Heidegger como para Nietzsche,
teria sido preparado pelo humanismo metafisico, podemos
mesmo assim reconhecer que aimbricagao entre a
concepgao greco-romana da metafisica e a interpretacao
crista do mundo, mediada pela latinizagao do cristianismo,
faz jus a0 que tem sido comumente identificado como
mundo ocidental secularizado ou civilizagdo judaico-crista
ocidental. A constatacio empirica das conquistas da
modernidade pela civilizagao ocidental (avanco cientifico,
progresso tecnologico, democratizagao e direitos humanos)
¢ problematizada pelas tremendas contradi¢oes de seus
proprios processos (genocidios, imperialismo, colonialismo,
totalitarismo, exploragao do ser humano e exclusao social).
De todo modo, antes mesmo
da Seinsgeschichte heideggeriana, podiamos seguir
Karl Lowith, Ernst Bloch e Hans Blumenberg, na medida
em que buscavam mostrar em que sentido a origem da
secularizagao poderia ser encontrada na filosofia da historia
de Hegel e mais tarde na teologia ou filosofia da
secularizacdo  de Feuerbach. Assim, a des-deificacio
(Entgottlichung) de conceitos teologico-medievais tais como
soberania e autoridade, segundo o modelo weberiano-
habermasiano, ja preparava o terreno para a emergéncia de
novas fungdes sociais a serem desempenhadas em um novo
sistema de meios comunicativos entre complexas interagcdes
e arranjos institucionais exigidos pela sociedade moderna, a
saber, um novo sistema de direitos inerente ao EHstado
moderno e a uma continuamente transformada esfera
publica. Stein nos oferece, ademais, uma ressalva critica ao
pensamento pos-metafisico de Habermas, em sua pretensio
de haver se esquivado das “formas reducionistas de
totalidade”, tipicas das filosofias da consciéncia e da
subjetividade, ao buscar supostos “santudrios filoséficos”
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nas ciéncias sociais (Stein, 2014, p. 118) . Afinal, em sua
reabilitacio de um pensamento pods-metafisico, Habermas
acabaria por trair “a arrogiancia de um pensamento que ao
mesmo tempo em que nega ao conhecimento a busca do
fundamento, por outro lado nao aceita aquilo que faria de
todo pensamento um procurar na finitude, por meio da
ciéncia procurada”. (Stein, 2014, p. 49) Se lembrarmos, com
Heidegger e Stein, que “a superac¢ao da metafisica ndo ¢ o
fim da metafisica”, pois a questdo da superacio (Uberwindung,
overcoming) da metafisica se formula em termos de uma
Verwindung (verwinden, venir a bout de, to cope with), de “uma
leitura inovadora e instauradora”, tal como fora tematizada
no ensaio Zur Seinsfrage sobre a linha de saturacdo e
completude do niilismo (Zur die Linie), entio nos
redescobrirfamos livres do comando de outros mundos nio-
humanos e livres para repensar “o que ficara oculto na
histéria da metafisica: a questao do ser” (Stein, 2014, p. 18).
Poderfamos nos afastar, assim, de modelos ontoteolégicos
que impunham uma compreensio dogmatica dos
ordenamentos sociais pelo pressuposto de um “soberano
legislador” como conceito derivado da theologia transcendentalis
e nos aventurarfamos a explorar novas visdes de mundo,
através do conhecimento empirico, diretamente afetado
pelas experiéncias sociais e culturais, podendo também nos
levar a uma revisao do conhecimento linguistico-pragmatico
que busca o sentido da questao do ser:

Aquilo que Heidegger atribui a ontoteologia nao ¢é
nada mais do que a tentativa de acabar com a ciéncia
procurada por meio da obturacdo da pergunta pelo
set, por meio de um dos principios epocais dos quais
o filésofo faz toda uma sucessdo, na longa histéria
do esquecimento do ser da metafisica ocidental
(Stein, 2014, p. 116).
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II1

Poderfamos, outrossim, reconsiderar como
Heidegger reformulou o problema da objetivizagao, da
coisificacio e da reificagdo em Ser ¢ Tempo, de modo a
abordar o procedimento metodolégico da indicagdo formal,
descrito em seus primeiros textos, a fim de realizar uma
desconstrucao da ontologia antiga e reconfigurar o que seria
uma ontologia social. O jovem Heidegger, de resto,
examinara a experiéncia comunitaria existencial do
cristianismo  primitivo, em sua expectativa escatologica,
antecipando o que seria articulado como ser-no-mundo e
ser-com-os-outros, numa coletanea de estudos, ensaios e
resenhas, nos anos 1920, em torno de uma Fenomenologia da
vida religiosa, destacando a base ontoteoldgica e o sentido da
facticidade da consciéncia que conduzem a fé em Deus.
Creio ser possivel revisitar a critica de Marx, Lukacs e
Honneth a objetivizagdo nas relagdes sociais, especialmente
na critica da alienagdo do primeiro e na teoria critica do
reconhecimento do terceito, mostrando como uma
fenomenologia da socialidade de inspiracao heideggeriana
poderia ser reconstruida a partir da correlagio semantica
entre reificagdo e indicagdo formal. Logo no inicio de sua
exposi¢ao da analise preparatoria do Dasein em Sein und Zeit,
Martin Heidegger refere-se a “reificagdo da consciéncia
[Verdinglichung des BewnfStseins)” de Gyorgy Lukacs como
permanecendo no mesmo nfvel ontico problematico da
“ontologia antiga”, que nos conduz das versdes
essencialistas e substancialistas do realismo platonico e
aristotélico em dire¢do as transformagoes semanticas (esp.
cartesiana e hegeliana) do subjectums. De acordo com
Heidegger: “A coisidade [Dinglichkeif] ela mesma tem de ser
elucidada previamente em sua origem ontoldgica, para que
se possa perguntar o que se deve entender positivamente
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como Ser nao-coisificado do sujeito, da alma, do espirito e
da pessoa”. (Heideggert, 1962, p. 46)'

O  Ser nao-coisificado,  wmicht-verdinglicht — Sein,
compreende decerto a reificacio enquanto coisificagao do
ser social (I erdinglichung) e a proposta heideggeriana de
elucidar sua génese mostra que tal interpretacio originaria
radical procura desvelar e superar a “ontologia antiga” que
ainda lida com “conceitos coisificados ou reificados™,
incluindo o de “consciéncia coisificante ou reificante”.
Como vemos, Heidegger reformula o problema da reificagiao
quando se pergunta, de maneira inovadora e provocante: o
que significa, afinal, “reificar” ou “coisificar” (verdinglichen)?
Para além do hegelianismo e de leituras e reformulagdes
marxistas da alienacdo que objetificam, reificam ou
coisificam relagdes sociais e a propria ideia de alteridade, ¢é
somente, segundo Heidegger, a luz da diferenca ontico-
ontolégica instaurada pelo Dasein enquanto desvelamento
indicativo-formal do sentido do ser, que podemos enfrentar
esta questdo e, assim, evitar a coisificagao e a reificagio dos
entes e da consciéncia — individual, social e historica. A sutil
critica heideggeriana de uma “ontologia social” marxista,
mesmo que nao concordemos com a afirmagdo de Lucien
Goldmann de que a obra-prima de Heidegger pode ser
considerada como uma resposta a Histiria ¢ Consciéncia de
Classe de Lukacs (Goldmann, 1973), pode nos ajudar a
estabelecer o sentido de “coisificacao” em Ser ¢ Tempo, de
forma a responder aos déficits normativos de uma
concepcao de reificacao, dentro de uma fenomenologia da
vida social, revisitando o fenomeno da reificacio, tal como
tem sido amplamente entendido no pensamento marxista,
como na definicio de Kolakowski:

! Estou me valendo da décima sexta edigio do texto original de
Heidegger, da versao brasileira de Fausto Castilho e da tradugdo em
inglés de Macquarrie e Robinson. Os nimeros das paginas referem-se a
edi¢io em alemao.
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A transformacio de todas as produg¢des e individuos
humanos em mercadorias comparaveis em termos
quantitativos; o desapatecimento das relagdes
qualitativas entre as pessoas; o vacuo entre a vida
publica e a privada; a perda da responsabilidade
pessoal e a reducio dos seres humanos a executores
de tarefas impostas por um sistema racionalizado; a
resultante  deformag¢io da personalidade, o
empobrecimento das relagdes humanas, a perda da
solidariedade, a auséncia de critérios comuns
reconhecidos para o trabalho artistico, da
‘experimentagdio’ como um principio criativo
universal; a perda da cultura auténtica devido a cisdo
das diferentes esferas da vida, em particular, o
dominio dos processos de producgio tratado como
um elemento independente de todos os outros

(Kolakowski 1978, 334-335).

Em resumo, a reificacao traduz uma critica radical a
coisificacio ou objetificagao das relagdes sociais, entendida
tanto em termos Ontico-sociais como [ergegenstindlichung,
quanto em  termos  semantico-ontoloégicos  como
Objektivierung. Uma vez que o jovem Marx e Lukacs em suas
respectivas criticas da objetivizagdo ndo tracam uma
distingado fundamental que viria a ser a mais original e
perspicaz contribuicao de Heidegger para uma critica da
metaffsica (a saber, a chamada diferenca ontoldgica),
acredito que uma verdadeira fenomenologia da socialidade
pode ser reconstruida a partir de tal correlacio semantico-
ontoldgica entre coisificagdo, reificagio e indicagiao formal,
de modo que as caracteristicas empirico-Onticas da vida
social sejam mantidas separadas da co-constitui¢ao
ontolégica e intersubjetiva do Dasein e do mundo da vida
social. O ser-ai, Dasein, evidentemente, deve ser entendido
tanto em termos onticos quanto ontolégicos, assim como a
correlagao semantica e ontologica de Weltlichkeit e Zeitlichkeit
¢ evocada, para tratar de conceitos Ontico e ontologicos de
“mundo” no {14 e “tempo” em Sein und Zeit: “Se o tempo-
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do-mundo [Weltzeif] pertence a temporalizagio da
temporalidade [Zeitigung der Zeitlichkeif], entio ele nao pode
ser nem volatilizado 'subjetivisticamente' nem 'coisificado’
'objetivisticamente' numa ma objetivizacao [Objektiviernng]”.
(Heidegger 1962, 420). No seu ser-langado, ao “eu” factico
esta dada a possibilidade de uma autocompreensio auténtica,
desvelando assim a natureza ek-stdtica da existéncia, “do
abandono da existéncia ao fundamento nulo de si mesma
[Uberlassenheit an den nichtigen Grund ibrer selbsf]” (Heidegger
1962, 348). Nao posso aprofundar mais esse tema aqui, mas
sustento que foi gracas a intuicdo de Husserl quanto a
diferenca noético-noematica entre Gegenstand e Objekt que
Heidegger buscou desenvolver uma fenomenologia
hermenéutica do Dasein, de forma a abordar alguns dos mais
fundamentais problemas ontologicos da intersubjetividade e
da Lebenswelt deixados sem resposta pelo primeiro (de
Oliveira, 2009; von Hermann 2010, p. 78ss.) Com efeito, a
aparente rejeicio de Heidegger da socialidade do Mitsein e
Mit-Dasein em Ser e Tempo como um modo inauténtico de ser
(uneigentlich) e visdes correlatas de  Offentlichkeit ndo
resolveriam o problema (Sache) da vida social na categoria
do politico (das Politische, zoon politikon) e parecem dificultar
uma interlocugdo entre o marxismo e uma fenomenologia
social. Afinal, a critica de Heidegger da subjetividade
moderna implica na recusa da socialidade entendida como
relagdes intersubjetivas entre sujeitos, mesmo que sejam
supostamente co-constitutivas de uma espécie ontica da vida
social. Seria também pelos existenciais, categorias
ontolégicas do ser-com e do ser-com-os-outros, que o
Dasein pareceria ficar aquém de qualquer explicagao
sociologica ou empirica na filosofia social. Comegando com
Sartre, Arendt e Bourdieu, muitos criticos das tentativas
ambiguas de uma ética, uma politica ou de uma leitura social
da vida coletiva em Heidegger desmascararam o seu
decisionismo e déficits normativos, muito antes de serem
aprofundadas e evidenciadas as relagdes desastrosas do
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filésofo com o nacional-socialismo. Se a concepgao de
indicio formal heideggeriana, a partir do Dasein,
supostamente evita coisificar pontos de vista da
individualidade e da dicotomia sujeito-objeto, nao seria esse
ponto de vista um quase-transcendental da existéncia factica,
ainda semelhante ao solipsismo de Kant e Husserl, exceto
pela filosofia da consciéncia? A critica ao historicismo
transcendental iniciada por Habermas visava essa grande
dificuldade de construir uma ponte entre uma critica
ontoloégica da antropologia filosdfica e wuma visdo
historicizada pos-hegeliana do Geisz, em sua relagio de
alteridade (ser-outro) e objetifica¢ao (sendo o seu outro) face
a Natur ou ao devir dos seres naturais (Habermas 1987). Se
a historicidade, afinal, é o que engendra o destino humano
(Schicksal, tornando o daimon de Heraclito devidamente
erratico) de modo peculiar a sua propria autocompreensao,
como se pode evitar a contradicdo performativa de
autotranscendéncia? Uma das melhores pistas para uma
resposta heideggeriana para este problema pode ser
encontrada em uma articulagao de sua fenomenologia com a
critica ontologica da objetivizacdo e a abordagem indicativo-
formal de uma analitica existencial do Dasein. Como observa
Heidegger em 1927 em Ser ¢ Tempo e em Os Problemas
Fundamentais da Fenomenologia, “apenas um ser com o modo
de ser do Dasein transcende, de modo que o fato da
transcendéncia é o que caracteriza em esséncia o seu ser.”
(Heidegger 1982, 299). Nesse mesmo texto, Heidegger
pretende mostrar que, apesar de a filosofia transcendental de
Kant desvelar a metafisica como ontologia e sua “metafisica
dos costumes significar a ontologia da existéncia humana”
(Heidegger 1982, 137), sua triplice visio da personalidade
(personalitas trancendentalis, psychologica e moralitas), em oposi¢ao
a coisidade e 2 insttrumentalidade dos seres nio humanos,
nao da conta dos fundamentos ontoldgicos da existéncia
humana como fins em si mesmos. Somente a luz da
diferenca ontolégica entre ser (Sein) e entes (Sezenden)
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podemos encontrar na temporalidade a condi¢do de
possibilidade da transcendéncia e dos comportamentos do
Dasein para os entes. Nas proprias palavras de Heidegger,

A distin¢do entre o ser e os entes esta al [ist dal,
latente na existéncia do Dasein, mesmo que nio seja
em consciéncia explicita (...) A distingdo entre ser ¢ ente
¢ temporalizada na temporalidade temporalizante (...). Com
base na temporalidade pertence a existéncia do
Dasein uma unidade imediata entre compreensio do
ser € seus comportamentos para com Os entes
(Heidegger, 1982, p. 318s.).

v

Creio que a critica heideggeriana da coisificagao,
assim concebida, pode ajudar-nos a revisitar sua concep¢ao
dos indicadores formais, no interior de um quadro
semantico-ontolégico de superagao radical da metafisica.
Grosso modo, podemos afirmar que a coisificagao de
conceitos filoséficos em geral e, em particular, de
concepgdes ontoldgicas e metafisicas, inclusive a reificacao
inerente a uma ontologia social, ¢ o que em ultima analise
nos impede de entender a questao acerca do sentido do ser
e de uma concepgao nao coisificante dos seres humanos que
foi trazida pelos indicadores formais e pelo método
fenomenolégico-hermencutico. Nao ¢ apenas uma questao
de entender o que torna os seres “humanos”, mas sim
compreender a existéncia humana como a unica forma de
evitar a impropriedade de concepgodes coisificantes do modo
peculiar de ser humano e de experienciar a vida humana
(erleben) em geral. Assim como o termo “indicacdao formal”
(formale Anzeige), a palavra “coisificagao” ou “reificagao”
(Verdinglichung) aparece apenas quatro vezes em Ser e Tempo
(Heidegger, 1962, p. 46, 114, 116, 313, 420, 437), mas
desempenha uma importante fungao semantica que permeia
a obra de Heidegger. As duas principais tarefas
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explicitamente anunciadas por Heidegger em Ser ¢ Tempo
esbogam uma analitica ontolégica do Dasein a fim de
desvelar o horizonte transcendental da temporalidade
enquanto questao acerca do ser e de estabelecer as bases para
a desconstrucao da ontologia antiga de Aristoteles, Descartes
e Kant, podendo ser realizada conforme se articulem em
conjunto a radicalizagio da hermencutica da facticidade e
uma desconstrucio de conceitos coisificados da tradicao
filosofica. Por isso o que esta escondido pela objetivizagao e
coisificagio do conceito acaba por ser revelado em seu
proprio desvelar em resposta a Seznsfrage como aplicada ao
ser dos entes e especialmente ao modo de ser do Dasein. Nas
proprias palavras de Heidegger, na dltima pagina de Ser ¢
Tempo:
A distingdo do ser do Dasein existente e do ser do
ente ndo-conforme ao Dasein [nichtdaseinsmdifsigen
Sezenden) (a  subsisténcia  [Vorbandenbeif], pot
exemplo), que pode parecer tdo elucidativa, é
somente o ponto de partida da problematica
ontolégica, nio ¢ nada com que a filosofia possa se
aquietar. Que a ontologia da Antiguidade trabalha
com ‘conceitos-de-coisa’ |Dingbegriffen] e que o
perigo consiste em ‘coisificar a consciéncia’ de ha

muito que se sabe. Mas que significa ‘coisificagdo’
[Verdinglichung]? (Heidegger, 1962, p. 437).

A questdo heideggeriana mostra, portanto, a
proximidade da ‘reificacao’, no mundo social das relagoes
institucionais e intersubjetivas, do utilizavel (Zubanden), antes
mesmo da coisificacio do subsistente (Iorbanden): talvez
nisso resida um sentido normativo que passaria
despercebido pela critica marxiana da reificagao, quando
simplesmente contrapde pessoa a coisa (res), seguindo o
dualismo kantiano. Ademais, como tem sido demonstrado
convincentemente por importantes estudos  sobre
indicadores formais, a problematica concepc¢ao de Heidegger
acerca da linguagem nos anos 1920, estava em divida para
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com os debates neokantianos sobre a superagao de ambos
extremos objetivistas e subjetivistas do espectro metafisico,
tal como fora refletido nos programas de pesquisa de
Hussetl e Dilthey, entre o realismo escolastico, as vertentes
cartesiana e empirista, o antirrealismo kantiano, a
Lebensphilosgphie em antropologia filosofica, a psicologia e a
teologia, como facilmente podemos inferir de outras
mencdes de Heidegger a contribui¢Ges seminais de Lask,
Scheler, Cassirer ¢ do Conde de Yorck (Streeter, 1997;
Hebeche, 2001; Von Hermann, 2005; MacAvoy, 2010;
Shockey, 2010). Mesmo que o nome de Bultmann nao seja
mencionado no  mwagnum opus de Heidegger, ¢ muito
importante lembrar que a critica da desmitologizacao da
pesquisa historica objetiva por meio de uma oposi¢ao entre
Historie e Geschichte (digamos, entre o Jesus dos fatos
historicos e o Cristo geschichtlich, dos evangelhos e da teologia
paulina) pode nos fornecer uma pista util para a adequada
compreensio dos existenciais, do sentido histérico
(geschichtlich) de uma hermenéutica da autocompreensio,
como na vida factica da Igreja primitiva e sua expectativa
escatologica no uso de indicativos formais de temporalidade,
especialmente os indexicais relativos ao tempo futuro:
“agora”, “quase”, “amanha” e a parousia, a iminente vinda do
Messias (ou a segunda vinda do Cristo). Em varios de seus
escritos da segunda década, especialmente os que lidam com
religido, teologia ou cristianismo, o jovem Heidegger pensou
o cristianismo primitivo e a comunidade escatolégica como
a epitome da experiéncia de facticidade e de historicidade da
vida que nao pode ser reduzida a qualquer teoria ou doutrina,
mas pode ser apenas formalmente indicada como loucura e
escandalo, na medida em que nao ha “conteado” que possa
ser fixado pela consciéncia (Heidegger, 2004). Este ¢, com
efeito, um dos principais pontos de discordancia entre a
concepgao do significado (Bedeuntung) de Husserl e Heidegger,
no qual este dltimo evita a fun¢ao de cumprimento da
intencionalidade, pois a experiéncia vivida (Erkbnis) ¢é
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sempre a priori em relagio a intuicdo categorial ou
percepgao. Como bem observou o nosso mais eminente
fenomendlogo Ernildo J. Stein, podemos dividir o plano
geral de Ser e Tempo em seis teses principais que resumem a
virada hermenéutica da fenomenologia, a saber:

(1) A questao do Ser (Seznsfrage) que foi hoje esquecida ¢é a
questdo sobre o significado do Ser (die Frage nach dem Sinn von
Sein);

(2) A analitica fundamental do Dasein desvela sua estrutura
transcendental, na medida em que Dasein, em ultima analise,
deve ser compreendido enquanto desvelamento do ser
humano em sua existéncia, Da-sein — como aparece na
tradu¢ao de Stambaugh —, significando “ser o af”, “o
aberto” (das Offene), na medida em que traz para a clareira,
Lichtung, a mundanizacao do seu estar no aberto, ser no

mundo, Welt, a-letheia (Heidegger, 1998);

(3) Dasein ¢, portanto, compreendido como ser-no-mundo
(In-der-Welt-sein);

(4) Ser-no-mundo esta relacionado com a estrutura do
cuidado (Sorge), que é o ser do Dasein. Assim, nas palavras
do proprio Heidegger em O gue ¢ Metafisica? “o ser do ente
que esta aberto para a abertura do ser, na qual se situa,
enquanto a sustenta — este sustentar é experimentado sob o
nome de cuidado. A esséncia ek-stitica do Dasein ¢ pensada
por meio do cuidado, e, inversamente, o cuidado somente
pode ser experimentado adequadamente em sua esséncia ek-
statica” (Heidegger, 1963, p. 214);

(5) O cuidado é temporal (zeitlich), na medida em que o
tempo ¢é o horizonte transcendental para a pergunta sobre o
ser;
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(6) A temporalidade (Zedtlichkerl) é ek-statica, na medida em
que o Dasein ¢é historico (geschichtlich), i.e., a temporalidade
finita torna possivel a historicidade auténtica ou
“historialidade” (Geschichtlichkei?), por “escolher seu destino”
(Geschick).(Stein, 1988)

A minha hipétese de trabalho em um programa de
pesquisas em reconstru¢ao normativa é que essas subteses
podem ser razoavelmente mantidas em uma contribui¢io
heideggeriana para uma “filosofia da praxis”, de orientagao
ontolégica, complementando as consideragdes neomarxistas
de Lukacs e de representantes da Teoria Critica e a propria
concep¢ao materialista da histéria de Marx. Os grandes
debates, que ocorreram durante a Guerra Fria buscando
reconciliar a fenomenologia e o marxismo, prepararam o
caminho para tal programa, nio somente através de
propostas hibridas como o existencialismo de Sartre, mas
também pela critica imanente da razdo dialética da primeira
geracdo da Escola de Frankfurt (Adorno, Horkheimer,
Marcuse) e por uma filosofia latino-americana da libertagao,
especialmente nos escritos de Enrique Dussel nos anos 70 e
80. Embora nio possa aprofundar essa questao aqui, creio
que a ideia pds-kantiana e neo-hegeliana da dialética foi
reconstruida programaticamente por pensadores neo-
marxistas como Adorno e Marcuse com um intento utdpico-
emancipatorio de libertagao social que viabilizasse a
reunificagao das esferas tedricas e praticas através de uma
concepcao esteticista da historicidade e socialidade humanas.
Nem “mero procedimento do Espirito” (ein blofes 1 erfabren
des Geistes) nem mera “cosmovisao” (Weltanschanung), sem
identificar-se com um principio metodologico ou ontologico
(Adorno, 1990, p. 258), como oberva Vladimir Safatle,
“Adorno compreende a dialética como unico modo possivel
de superar as dicotomias modernas entre pensamento e sef,
sujeito que conceitua e objeto a conceituar, forma e
conteudo, conceito e intuicio” (Adorno, 2013). Meu
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interesse em prolongar esse debate ainda deve-se
precisamente a que os expoentes da segunda e terceira
geragoes (Habermas e Honneth) tenham desvelado, por um
lado, um verdadeiro déficit fenomenoldgico na
incompletude da metacritica da primeira gera¢do com
respeito  ao chamado  “fetichismo do  conceito”
(Begriffsfetischismus) do idealismo hegeliano (Adorno, 1990, p.
285), assim como o déficit fenomenoldgico da Teoria Critica
em relagdio a persisténcia de patologias reificantes no
capitalismo global, tais como a coloniza¢io do mundo da
vida por estruturas sistémicas de poder e dominagiao
financeira, e o esquecimento do reconhecimento da
reificagao das relagoes sociais, sobretudo o desrespeito a
alteridade do outro (por exemplo, a persisténcia de
patologias socials, tais como o racismo, a homofobia, o
chauvinismo e a islamofobia) (De Oliveira, 2009). Decerto,
ha uma dificuldade semantica incontornavel nas concepg¢oes
de ontologia e ontologias regionais, entre autores como
Husserl, Heidegger, Habermas e Honneth, na medida em
que partem de pressupostos diferenciados em suas distintas
compreensoes do ser social. Uma vez que ja ndo podemos
mais recorrer a uma explicagao religiosa ou fundacionista da
humanidade enquanto personalidade em nossa sociedade
pluralista e pos-secular e visto que muitos filésofos evitam
argumentos transcendentais para atribuir dignidade e valor
moral a espécie humana, parece que a hermenéutica e as
consideragbes da fenomenologia tornam-se bastante
atraentes em resposta aos desafios normativos do
naturalismo e do relativismo cultural. Creio que a tarefa
quadrupla de Heidegger em Ser ¢ Tempo pode apoiar
correlagoes de concepgdes de uma fenomenologia da justica
e de tais concepgdes em perspectivas de uma ontologia
social, da intersubjetividade e da linguagem. A estrutura
ontolégica fundamental do Dasein autoriza tal correlagao
semantica, na medida em que a intersubjetividade e a
linguagem estao ligadas com praticas sociais do mundo da
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vida, sua autocompreensao e autoconhecimento. Para
relembrar, o projeto quadruplo de Heidegger em Sere Tempo
pode ser assim resumido:

(1) Ontologia fundamental (Fundamentalontologie);

(2) Analitica existencial do Dasein (Fundamentalanalyse des
Daseins);

(3) Hermenéutica da facticidade (Hermmeneutik der Faktiziti?),

(4) Desconstrucao da ontologia (Phdanomenologische Destrufktion
der Geschichte der Ontologie).

\'%

Ora, essa estrutura programatica da obra
heideggeriana nos remete de volta ao problema da ontologia
social, onde o problema ontolégico nio seria apenas
regionalizado, mas, como na dltima se¢ao de Ser e Tempo, o
problema da coisificagio ou reificacao [V erdinglichung) é
tomado num sentido ontolégico fundamental. Como
sabemos, Lukacs explorou o problema da ontologia social
num ensaio que marcou época (“Reificacao e Consciéncia do
Proletario”), publicado em sua obra-prima de 1923, Histiria
¢ Consciéncia de Classe, um livro que influenciou a primeira
geracdo da Escola de Frankfurt e foi decisivo para todas as
discussoes do neomarxismo ao longo do século 20 (Lukacs,
2003, p. 83-222). O que esta em jogo na determinagio
histérico-concreta do modo de ser e de reproduzir-se do ser
social é a esséncia (Wesen) e a especificidade do ser social,
enquanto ser genérico (Gattungswesen), cuja “natureza
humana” se realiza pela sua adaptacio ao meio, nao apenas
como ser biolégico, animal, mas, sobretudo, como ser social
que age, interage e transforma o seu ambiente através da
praxis, do seu trabalho. Devo observar, desde ja, que nao me
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parecem satisfatorias as tentativas de resolver o problema do
trabalho através de uma mera clarificacio semantico-
conceitual ou de algum tipo de misticismo semantico.
Hannah Arendt tenta, sem éxito, diferenciar entre a palavra
em alemio Arbeit, no sentido do termo em inglés /abour,
como trabalho arduo e que teria uma conotacao implicita de
sofrimento e de rigor, ao contrario de Werk, que nio
implicaria em tal conota¢ao negativa, work (Arendt, 1958, p.
80). Na verdade, o termo Arbezt, que prevalece na Filosofia do
Direito de Hegel e nos escritos de Marx e epigonos, tem sido
mais comumente traduzido como /lzbonr, em inglés, mas
também como work, dependendo do contexto. O que é mais
importante, em todo caso, como bem assinalou Allen Wood,
¢ destacar a funcao social ou o modo funcional como o
trabalho deve ser compreendido na concepg¢ao hegeliana de
sociedade civil, na medida em que o trabalho de cada
individuo assegura sua dignidade e sua autorrealizagiao
dentro da sociedade, em cuja eticidade (Sittlichkeii) se
efetivam  concretamente as liberdades  individuais
(Rechtsphilosophie § 241; Hegel, 1991, p. xix). Podemos,
decerto, pensar nos termos empregados por autores
jusnaturalistas como John Locke (lbonr) ou Jean-Jacques
Rousseau (#ravail), e debater se o trabalho ja seria dado,
supostamente pelo Criador, como condi¢io natural de
propriedade privada (labor theory of property) ou se decorreria
da necessidade de produtividade na coexisténcia social pelo
contrato, para a realizagio do bem comum com uma funcao
social bem definida na posse de terras e bens (first possession
theory of property). Em todo caso, para além das especulagdes
em torno da natureza e da divisdo social do trabalho em
teorias contratualistas (por exemplo, no Second Treatise of
Government, 1689, e no Discours sur l'origine et les fondements de
l'inégalité parmi les hommes, 1755, para nos atermos apenas aos
autores  citados, antecipando modelos liberais e
comunitaristas), seria pela articulagdo do trabalho com os
conceitos de capital e terra (propriedade e recursos naturais)
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que os fisiocratas e sobretudo Adam Smith iriam consolidar
os chamados “fatores de produgao” (factors of production) para
explicar a riqueza das nagoes (An Inquiry into the Nature and
Causes of the Wealth of Nations, 1776). O ponto nevralgico da
argumenta¢ao de Smith e que tem sido um divisor de aguas
entre apologetas do capitalismo liberal e seus criticos é o da
tese programatica de que a divisio social do trabalho
favorece, em sociedades modernas avancadas, a
competitividade e a criatividade motivadas pelo lucro que
advém da valoragao individual de quem trabalha, produz e
empreende, por exemplo, empregando outras pessoas para
produzir bens e riqueza. Assim, segundo Smith, o preco de
qualquer produto reflete nao apenas o trabalho envolvido na
produgao de um bem, mas também salarios, a renda da terra
e o lucro de agbes, compensando os riscos do empreendedor
ou do capitalista:

The real value of all the different component parts
of price, it must be observed, is measured by the
quantity of labour which they can, each of them,
purchase or command. Labour measures the value
not only of that part of price which resolves itself
into labour, but of that which resolves itself into
rent, and of that which resolves itself into profit. In
every society the price of every commodity finally
resolves itself into some one or other, or all of those
three parts; and in every improved society, all the
three enter more or less, as component parts, into
the price of the far greater part of commodities
(Book I, Chapter 6, “Of the Component Parts of the
Price of Commodities,” 1.6.9-10; Smith, 1982, p. 44).

Como sabemos, Marx quis retornar a uma teotia
econémica do trabalho para questionar o harmonioso
equilibrio entre oferta e demanda em sociedades capitalistas,
embasadas na orquestragao de trabalho assalariado,
propriedade privada, negécios e mercados em livre
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competi¢ao, visto que ha uma limitagaio no modo de
producdao capitalista quando escamoteia a mais-valia
(diferenca entre o valor produzido pelo trabalho e
o salario pago ao trabalhador) que motiva e alimenta a
explora¢dao no sistema capitalista, medindo a riqueza social
dos valores de uso dos produtos com base no tempo de
trabalho necessario para produzir mercadorias. Em suas
famosas palavras de abertura do Programa do Partido
Operario Alemao em Gotha (Maio de 1875; Die Newe
Zeit, Bd. 1, n.° 18, 1890-1891), Marx refuta o fetichismo da
mercadoria, porventura estendido a uma concepg¢ao
sobrenatural do trabalho:

O trabalhonio éa fontede toda a riqueza.
A natureza é tanto a fonte dos valores de uso
[Die Natur ist ebensosebr die Quelle der Gebrauchswerte] (e
¢ bem nestes que, todavia, consiste a riqueza
material [sachlich]!) como o trabalho, que nio ¢ ele
proprio sendo a exteriorizagdo de uma forca da
natureza, a forca de trabalho humana [die selbst nur die
Aﬁﬁemﬂg einer  Naturkraft — ist, der  menschlichen
Arbeitskraff] Marx, 2012, p. 4).

Como ¢ bem sabido de todos, Lukacs se propos a
refutar leituras deterministas de Marx, em particular do
determinismo economico, adotado por marxistas ortodoxos,
positivistas e stalinistas (Lukacs, 2010, 2012). De acordo com
Lukacs, a reificacao resulta indiretamente da concepcao de
trabalho alienado e, diretamente, da sua subsequente
legitimagdo pelo fetichismo da mercadoria, enquanto
patologia social inerente a0 modo capitalista de produc¢ao
descrita por Marx no primeiro volume de O Capital:

O caricter misterioso da forma mercadotia [Das
Geheimmisvolle  der  Warenform| consiste, portanto,
simplesmente em que ela apresenta aos homens as
caracteristicas sociais do seu préprio trabalho como
se fossem caracteristicas objectivas dos proprios
produtos do trabalho [die gesellschaftlichen Charaktere
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ihrer eignen Arbeit als gegenstandliche Charaktere der
Arbeitsprodukte selbst], como se fossem propriedades
socials inerentes a essas coisas; e, portanto, reflecte
também a relacio social [das gesellschaftliche 1 erhiltnis)
dos produtores com o trabalho global como se fosse
uma relagdo social de coisas existentes para além
deles [existierendes  gesellschaftliches  Verhdltmis — von
Gegenstinden)... a forma-mercadoria e a relacdo de
valor dos produtos do trabalho na qual aquela se
representa nao tem a ver absolutamente nada com a
sua natureza fisica nem com as relagdes materiais
dela resultantes. E somente uma relacio social
determinada entre os préprios homens que adquire
aos olhos deles a forma fantasmagorica de
uma relagio entre coisas. Para encontrar algo de
analogo a este fendémeno, é necessario procura-lo na
regido nebulosa do mundo religioso. Af os produtos
do cérebro humano parecem dotados de vida
propria, entidades auténomas que mantém relacdes
entre si ¢ com os homens. O mesmo se passa no
mundo mercantil com os produtos da mao do
homem. E o que se pode chamar o fetichismo
[Fetischismus| que se aferra aos produtos do trabalho
logo que se apresentam como mercadorias, sendo,
portanto, inseparavel deste modo-de-produgio |...].
Este caricter fetiche do mundo das metcadorias
decorre... do caracter social préprio do trabalho que
produz mercadorias (Marx, 2007, 1.1.4).

VI

Mesmo que a concepgao heideggeriana da praxis
humana conceba a atividade como um modo fundamental
de ser, ela ndo enxerga o trabalho como autocria¢do social,
equiparado com um projeto de objetivizagdo que visa
transformar e dominar a natureza, justamente porque coloca
em xeque toda oposicdo sujeito-objeto, presente no
Idealismo Alemao e na ontologia antiga. Assim, obtemos um
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verdadeiro dialogue de sourds que reitera o ponto-cego da
leitura heideggeriana: Hannah Arendt, Jurgen Habermas,
Richard Bernstein e tantos outros insistiram na falta de
concretude social na concepgao de “ontologia social” a partir
das articulagdes ontolégicas pretendidas ou inferidas entre
Mitsein e Mitdasein, uma vez que o outro nao se configura em
sua densidade ontoldgica social, concreta, como se estivesse
confinado a uma reflexdo solipsista, muito proxima da
husserliana, supostamente rechagada por Heidegger. Dada a
primazia dessa ontologia da subsisténcia no senso comum,
da falsa “existéncia” de coisas presentes a maio, de ser
simplesmente dado (Iorbandenbeii), entidades encontradas
na natureza, na medida em que a antiga ontologia das coisas
continua a ocultar o modo de ser proprio do Dasein,
certamente nao podemos nem mesmo alcangar o horizonte
transcendental da questao do ser, que carece de um
esclarecimento ontologico prévio antes que os entes sejam
corretamente compreendidos em suas notas oOnticas e
ontolégicas. Assim, a abordagem marxista desmistificada
ainda pode ser bastante instrutiva, na medida em que o modo
de ser do Dasein ¢ incomensuravel em relagao ao que ¢ dito
em conformidade com os entes intramundanos
(nichtdaseinmaifSige): nao conseguimos apreender esta diferenca
ontoldgica recorrendo a sentidos categoriais, mas podemos
esbarrar na falta de prontidao ou eficiéncia quando, por
exemplo, lidamos com equipamentos ou ferramentas que
nio funcionam, deixando de satisfazer a sua condicio
ontico-ontolégica de utilizabilidade, manualidade ou
prontidao a mao (Zubandenheir).

Os indicadores formais serviriam precisamente para
manifestar o desvelamento das limitacdes conceituais da
linguagem e da filosofia tradicional, quando lidamos com
coisas em nosso mundo cotidiano, sem atentar para o fato
de que seus modos de ser permanecem ocultos por estarem
disponiveis, presentes ou prontas a mao, funcionando
pronta e eficientemente, como se fizessem parte de nosso
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mundo de significagdes. Ademais, a reificagdo nio esta
delimitada por uma ontologia regional, por exemplo, a
objetos da antropologia filoséfica, da teologia, da
cosmologia ou mesmo das relagdes sociais dos seres
humanos. O problema da reificagdo, para ser entendido aqui
em termos heideggerianos, deve ser entendido e mostrado
nos modos problematicos de objetivizagdo, no
comportamento do Dasein consigo mesmo, com os outros
seres-al e com os entes intramundanos, presentes a mao,
utilizaveis e disponiveis, bem como em seus modos de
compartilhamento, modos comuns de ser, mundo da vida e
formas comuns de ser-com-o-outro. O problema da
reificagdo poderia ser, assim, melhor compreendido,
revisitando a apropriagao critica de Marx da filosofia social
hegeliana, a luz do problema da coisificagio enquanto
objetiviza¢ao, especialmente na concep¢ao do jovem Marx
de “trabalho alienado” (Die entfremdete Arbeid),” que
desempenha um papel decisivo em sua critica madura ao
capitalismo. “Trabalho alienado” aparece no ‘“Primeiro
Manuscrito” — que ainda era desconhecido quando Lukacs
escreveu seu ensaio sobre a reificacio — e introduz o
importante conceito de “homem” [Mensch]’ como “ser de
espécie” (Gattungswesen), um conceito-chave que também é
elaborado no “Terceiro Manuscrito”, particularmente em
“Propriedade Privada e Comunismo” (Privateigentum und
Kommunismus). A antropologia filoséfica de Marx, sua
superacao critica do idealismo hegeliano e do materialismo
feuerbachiano, e sua evolugao para uma concepgiao

2 Utilizo a tradugdo em inglés feita por M. Milligan, editada por D. Struik,
e a versio em portugués organizada por Florestan Fernandes, além do
original alemao das Obras Completas de Marx-Engels.

3 Como filho de seu préprio tempo, Marx usa a palavra alemad Mensch
para designar homens e mulheres em geral, traduzida para o portugués
como “homem”, entendida no sentido supostamente universal de
bumanum.
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materialista da histéria, formam junto o pano de fundo
contra o qual os Manuscritos parisienses devem ser lidos em
relacao a maturacao do marxismo como um todo. A fim de
evitar divagacdes especulativas sobre a importancia dos
primeiros escritos de Marx para o desenvolvimento do
marxismo, limitar-me-ei aqui a antropologia filoséfica
descrita nesses dois manuscritos.

Como admite Marx desde o inicio, “trabalho
alienado” pressupde tanto a “linguagem” quanto as “leis” da
“economia politica” (Marx, 19806, p. 106). A Nationalikonomie
alema indica claramente que Marx estava situando sua analise
dentro do meio politico e social da realidade europeia de seus
dias. Mais especificamente, o jovem Marx esta se referindo a
gradual apropria¢ao alema das ideias economicas defendidas
por Adam Smith, Ricardo e outros britanicos, numa
sociedade em rapida industrializagdo. A consolida¢ao do
capitalismo europeu, a emergéncia da classe operaria e os
antagonismos sociais de uma sociedade de classes com uma
burguesia dominante, traduzem em seguida as mudangas
radicais que estavam ocorrendo no século XIX. Para o
jovem Marx, o principal defeito das analises elaboradas pela
escola da “economia politica” consiste precisamente em sua
incapacidade de explicar criticamente as contradigdes muito
refletidas das condi¢oes historicas e sociais de seu tempo. Foi
neste contexto que Marx procurou integrar sua critica da
economia politica com as teorias socialistas de inspiragao
francesa e com a critica filosofica de seus proprios
compatriotas (especialmente Feuerbach e os jovens
hegelianos).

“A economia politica parte do fato da propriedade
privada”, escreve Marx, mas “ndo nos explica” [Die
Nationalokonomie gebt vom Faktum des Privateigentums aus. Sie
erkldrt uns dasselbe nich?]. (Marx, 1986, p. 106; 1973, p. 510). A
economia politica falhou, acima de tudo, em explicar a
origem da divisio entre “trabalho” (Arbeid) e “capital”
(Kapital) e entre “capital” e “terra” (Erde). Desta forma, Marx
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passa a elaborar sua concep¢io do trabalho como
essencialmente definidor e complementar da propria
natureza (Wesen) dos seres humanos, assim como
radicalmente denuncia a autoalienagao (Selbstentfremdung) dos
trabalhadores na sociedade capitalista como uma
consequéncia direta do trabalho alienado em si. Comegando
com a concepgao filoséfica de “homem”, Marx procura
explicitamente partir do real, da condi¢ao social de alienagao
humana antes de delinear seus proprios pressupostos
filosoficos. Decerto, as terminologias hegelianas e
feuerbachianas empregadas nos Manuscritos denunciam as
motivacOes ideoldgicas de sua propria superacio do
idealismo alemio. E ainda, mesmo antes de se aventurar em
definir o que significa ser humano, Marx fala de
“proprietarios” e “trabalhadores sem propriedade”, seres
humanos reais que exploram outros seres humanos. Dito
isto, podemos recordar a frase mais célebre de Marx em sua
antropologia filoséfica (Marx, 1986, p.112; 1973, p. 515):

O homem ¢ uma espécie de ser, ndo apenas porque
na pratica e na teoria ele adota a espécie como seu
objeto [Der Mensch ist ein Gattungswesen, nicht nur indem
er praktisch und theoretisch die Gattung, sowohl seine eigne
als die der iibrigen Dinge, zu seinem Gegenstand machi] (o
seu préprio, bem como o das outras coisas), mas — e
isso ¢ apenas outra maneira de expressa-lo — também
porque ele trata a si mesmo como a espécie vivente,
atual, como um ser universal [wniversellen] e, portanto,
como um ser livre [fresen Wesen).

Embora esteja empregando uma terminologia
hegeliana, Marx esta preferencialmente seguindo Feuerbach
em sua critica inversa da dialética de Hegel. Com efeito, de
acordo com Marx, a grande realizacgio de Feuerbach
consistiu em ter desmascarado os fundamentos teologicos
da antropologia de Hegel, instituindo o “materialismo
verdadeiro” e a “ciéncia real” da “relacido social de homem
para homem” e ter se oposto a “negacao da negacao”
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hegeliana do absoluto.* Ao contririo da “abstrata”
concepgao hegeliana da “autocriagio do homem como um
processo” a ser efetuado através da “externalizagdo”
(Entinssernng) da consciéncia’, Marx se apropria dos termos
“concretos” da antropogénese de Hegel e do materialismo
comunal de Feuerbach:

Assim como a sociedade produz o homem como
homem, assim ¢ a sociedade produzida por ele. A¢do
e pensamento, tanto em seu conteudo quanto em
seu modo de existéncia |[Existenzmeise], sio sociais
lgesellschaftlich]: agao social e mente social. A esséncia
humana de natureza primeira s6 existe para o
homem social; por apenas aqui a natureza existe para
ele como um vinculo com o homem — como a sua
existéncia [Dasein] para o outro e a existéncia do
outro para ele — como o elemento vital da realidade
humana [Wirklichkeif] (Marx, 1986, p.137; 1973, p.
537s.).

Embora rejeitando a equagao de Hegel da esséncia
humana com a consciéncia de si, Marx reconhece a sua
divida para com a Fenomenologia na relacao dialética do
trabalho com a alienacio  (Enffremdung) humana,
particularmente como foi articulado no dltimo capitulo
sobre o “Conhecimento do Absoluto”. No entanto, Marx
critica Hegel por permanecer dentro da “parcial”
objetivizagao mental da autoconsciéncia, que niao pode
explicar a verdadeira natureza humana (nem da propria
natureza, como “o outro” dos seres humanos). A fim de
superar (aufheben) a alienagao resultante da oposicao da
natureza (como “em-si”’) para si mesma (como ‘“‘para-si’),

4 Cf. “Critique of Hegelian Dialectic and Philosophy as a Whole.” (Marx,
1986, p. 172).

5 Na Fenomenologia, Hegel descreve a histétia do processo de aliena¢do em
termos de consciéncia, auto-consciéncia e razio. Cf. Marx, “Critique of
Hegelian Philosophy” (Marx, 1986, p. 175ss).



296  Estudos de filosofia social e politica: Justica ¢ Reconbecimento

uma pessoa humana deve transcender ou suprassumir a
alienacdo da autoconsciéncia em sua externalizacao da
relagio do objeto (Gegenstand) de seu pensamento.’ E isso s6
se faz possivel a partir de baixo, from below, por assim dizer,
da totalidade das relagdes sociais que determinam tanto a
natureza dos seres humanos quanto as suas interagdes com
a propria natureza. Como Marx acrescenta,

Somente aqui ¢ que a natureza existe como
Sfundamento da propria existéncia hbumana. Somente
aqui tem o que para ele é sua existéncia natural
tornar-se homem. Logo, a sociedade é a unidade do ser
do homem com a natureza — a verdadeira
ressurreicao da natureza |die wabre Resurrektion der
Natur] — o naturalismo do homem e o humanismo
da natureza [Humanismus der Natwr] ambos
trouxeram realizacio (Marx, 1986, p.137; 1973, p.
538).

VII

Retornando a problematica da articulagao do
“trabalho alienado” com a alienacdo humana frente a
natureza em si mesma, vemos que a concep¢ao de “homem”
em Marx como Gattungswesen é posta em jogo em sua critica
da “economia politica”. Em “trabalho alienado” Marx critica
o sistema capitalista de alienagao do trabalhador tanto em
relacio a natureza quanto em sua esséncia humana. Por
causa da alienacao de seu trabalho, “o trabalhador torna-se
ainda mais pobre, quanto mais ele produz”. De fato, Marx
diz que o trabalho acaba gerando “o trabalhador como uma
mercadoria” |Die Arbeit produziert nicht nur Waren; sie produziert
sich selbst und den Arbeiter als eine Ware, und zwar in dem
Verhdltnis, in welchem sie iiberhaupt Waren produzierf] (Marx,

¢ Cf. “Critique of Hegelian Philosophy,” op. cit., p. 179.
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1986, p. 107). Em poucas palavras, a economia politica
falhou em levar em consideracao a “relacdo direta entre
trabalhador (trabalho) e producao” (Marx, 1986, p. 109s.). E
Marx encontra no conceito de Hegel de “alienagao”
(Entfremdung) a indicagdo para este problema. Entretanto,
como vimos, “alienagao” deve ser entendida aqui nao apenas
no sentido tedrico, mas primordialmente dentro das relagoes
praticas humanas de producdo. Na verdade, ¢ interessante
observar que, para Marx, o “trabalho alienado” exprime um
fato (Faktum), ou seja, o fato de que o objeto (der Gegenstand)
produzido pelo trabalhador torna-se “algo alienado” (ein
fremdes Wesen) do seu produtor. (Marx, 1986, p. 107) E de
fundamental importancia observar que, de acordo com
Marx, o problema com o capitalismo nio esta apenas no
processo de externalizagilo em si, mas na falta de
“autorrealizacdo” por parte do trabalhador. Como ele
coloca,

A realizagio do trabalho [Verwirklichungl é sua
objetificacdo [ ergegenstindlichung). Na esfera da
economia politica esta realizacdo do trabalho aparece
como a perda de realizagdo [Entwirklichung] para os
trabalhadores; objetificacdo como perda do objeto e da
escravidao a ele; apropriagdo como estranbamento, como
alienagao” |die  V'erge-genstandlichung als V'erlust und
Kunechtschaft  des  Gegenstandes, — die  Aneignung
als Entfremdung, als Entinferung) (Marx, 1986, p.108;
1973, p. 512).

Ora, ao produzir algo, o trabalhador necessita da
natureza. Mais uma vez, Marx seguiu a Fenomenologia de
Hegel em sua articulagio de sujeitos que trabalham e seu
objeto (Gegenstand) de trabalho, que lhes é externo na
natureza. Na sociedade capitalista, o trabalhador, como seria
esperado, fatalmente se torna “um escravo de seu objeto”,
“escravo da natureza”. Na medida em que Marx elabora sua
relagao de alienagdo frente ao produto do trabalho e ao
sujeito trabalhador (autoalienacdao), sua concep¢ao de
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“trabalho alienado” permanece muito semelhante a da
dialética hegeliana da autoconsciéncia. . somente com a
introducao do conceito de “homem” de Feuerbach como
um ente-de-espécie e a concepgdo de “objetificacao”
(Vergegenstandlichkeir) de Marx, que se reivindicara uma
inversio dos conceitos hegelianos. Como lemos na
passagem citada acima, ao afirmar que “o homem” é um
Gattungswesen, isso significa que o homem “adota a espécie de
seu objeto” (Marx, 19806, p. 112; 1973, p. 515). Como seres
livres, os seres humanos devem ser capazes de se apropriar
do que lhe ¢é externo, dos seres naturais, de tal forma que
essa externalizacado nao implique em qualquer perda da sua
realizacao essencial como seres humanos. Tanto os animais
humanos quanto os nio humanos vivem na natureza, mas
somente a natureza humana pertence essencialmente “a
universalidade que faz de toda a natureza seu corpo
inorganico [unorganischen Kirper]” (Marx, 1986, p. 113; 1973,
p. 517). “A natureza é o corpo inorginico do homem?”, diz Marx,
em continuo intercambio do homem com a natureza, a
prépria vida humana se faz possivel pela dominacio e
transformacao da natureza através da técnica. Além disso,
apenas os seres humanos fazem de sua “atividade de vida” o
objeto de sua vontade e consciéncia. “A atividade vital
consciente”, acrescenta Marx, “distingue o homem
imediatamente da atividade vital animal” (Marx, 1986, p. 113;
1973, p. 517). Porque o homem “mostra-se um ser
consciente, 1.e., COMO um ser que trata a espécie como seu
proprio ser essencial”, apenas o homem pode trabalhar de
modo a transformar a natureza em algo humanizado, um
mundo objetivo (homo faber). Portanto, o trabalho humano
aparece como a chave mestra para a humaniza¢io da
natureza. Se “ser espécie” descreve a capacidade dos seres
humanos de “produzir” a eles mesmos através do processo
de objetivizagao, o “trabalho alienado” é precisamente o que
“afasta a espécie do homem” (Marx, 1986, p. 112). Portanto,
Marx critica a economia politica por inverter a categoria da
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universalidade, baixando-a ~a  existéncia  particular
individualista, como o trabalhador alienado que ¢ afastado
de sua produgido em uma divisao capitalista do trabalho. O
poder criativo dos seres humanos de se apropriar da natureza
pela objetivizagao ¢ reduzido a sua sobrevivéncia fisica na
alienacao total de si mesmos, a partir de seu proprio trabalho,
e — o que ¢ muito pior — a partir de seus companheiros
humanos (Marx, 1986, p. 114). Marx procede em sua analise
denunciando a propriedade privada e os salarios reificantes
como a mesma “consequéncia direta do trabalho alienado”
(Marx, 1986, p. 118). Marx opera, portanto, uma inversao na
analise da economia politica, na qual a propriedade privada
revela a verdadeira esséncia da alienacio social.

A fim de realizar uma inversio radical desta analise,
Marx propoe, por analogia, que tal alienacdo ja esteja
anulada, suprassumida (awfgehoben), na autoalienacao da
esséncia subjetiva da propriedade privada, a saber, pelo
trabalho. Para Marx, a “transcendéncia da autoalienagao [dze
Aufhebung der Selbstentfremdung] segue o mesmo curso da
autoalienacao”. (Marx, 1986, p. 132) A fim de recuperar
verdadeiramente a propriedade social humana, a sua
socialidade que lhe é prépria, em contradi¢do ao surgimento
da propriedade privada, os seres humanos devem superar
esta contradicao preservando positivamente o trabalho
como sua esséncia subjetiva. A divida de Marx para com a
terminologia hegeliana no “Terceiro Manuscrito” denuncia
mais do que uma aproximag¢do semantica, mas também
revela a dependéncia do jovem Marx para com a concepgao
hegeliana do processo historico. A emancipag¢ao historica da
espécie sera de fato o resultado “transcendental” da critica
de Marx a filosofia do sujeito de Hegel. Decerto, quando se
fala de “transcendéncia” aqui é bastante enganoso, pois a
critica de Marx permanece fiel a terra consistentemente —por
isso muitos preferem usar o termo “‘suprassun¢ao”, dentro
de uma critica imanente aos processos evolutivos, biolégicos
e sociais, onde o ser humano se transcende em sua
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autogénese transformadora pela praxis. Ademais, a
concepgao de Marx do ser humano como um ser social
autocriado ainda subscreve a tradi¢ao alema de um sujeito
autonomo e universal. Certamente, a antropologia da
intersubjetividade de Feuerbach (“homem a homem”)
decisivamente contribuiu para a inversio marxista do
processo de externalizagio de Hegel, horizontalmente
expandido para dar conta da autoprodugio e da
autoemancipagao. Assim, o comunismo ¢é evocado pelo
jovem Marx como o movimento histérico que ressuscita a
verdadeira natureza social e a autorrealizacio dos seres
humanos:

O comunismo ¢ a aboli¢do [Aufhebung] positiva da
propriedade privada, da autoalienagdo humana
[menschlicher Selbstentfremdung] e, pois, a verdadeira
apropriacdo da natureza humana através do e para o
homem. ele é, portanto, o retorno do homem a si
mesmo como um setr social, isto é, realmente
humano, um regresso completo e consciente que
assimila toda a riqueza da evolugio prece dente. O
comunismo como um naturalismo plenamente
desenvolvido é humanismo e como humanismo
plenamente desenvolvido ¢ naturalismo. E a
resolucdo definitiva do antagonismo entre o0 homem
e a natureza, e entre 0 homem e seu semelhante. E a
verdadeira solucio do conflito entre existéncia e
esséncia, entre objetificagdo e auto-afirmacao, entre
liberdade e necessidade, entre individuo e espécie. i
a resposta ao enigma da Histéria e tem
conhecimento disso (Marx, 1986, p. 135; 1973, p.
530).

VIII

Devemos finalmente salientar que a concepgao de
Marx da objetivizacao, que nos guiou do “trabalho alienado”
a uma “ressurreicao da natureza”, é na realidade uma mise en
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scene de estagios de um drama quase messianico de libertagao,
que em muito lembra a odisseia hegeliana do Gezsz, que seria
decisivo para a sutil critica apropriada por Heidegger, como
atestado por Bloch, Marcuse e as apropriagdes
liberacionistas na América Latina nos movimentos do
chamado Terceiro Mundo nos anos 50, 60 e 70. Como Rahel
Jaeggi apontou em seu magnifico estudo sobre a alienagao, a
concep¢ao marxista de trabalho ainda ¢é essencialista e
vinculada a uma visdo aristotélica do ergon, alheia a critica das
reflexdes pds-hegelianas sobre a autonomia, a emancipagao
e a libertacao (Jaeggi, 2005).

Ademais, tanto Heidegger quanto Honneth
corretamente apontaram que hd um substantivismo
subjacente a  antropologia  filoséfica marxista na
transformagdo semantica da concepgdo hegeliana do
processo de consciéncia em dire¢io a suas condi¢oes
materiais e sociais de existéncia, de modo a considerar os
objetos que tém valor como trabalho objetivado (Gould,
1978). Como Vandenberghe observa, podemos abordar o
programa original da teoria critica como uma continua
refutagdo sistematica da teoria da objetivizacao de Lukacs
em Histiria e Consciéncia de Classe, na medida em que qualquer
teoria do social sé pode ser critica na condicio de nio
totalizar a objetivizagdo (Vandenberghe, 2009, p. 158).
Terfamos decerto ainda a inacabada tarefa de reconstruir
normativamente a ontologia social de Lukacs, revisitando a
ordem reificada presente na realidade social do mundo da
vida cotidiano, o mundo das coisas a2 mao e utilizaveis.
Ademais, terfamos de revisitar o problema marxiano classico
do trabalho alienado a luz das mais recentes transformacdes
estruturais do capitalismo pos-taylorista, pos-fordista e
globalizado.

A titulo de conclusao, gostaria de evocar a Tanner
Lecture de Axel Honneth, proferida em Berkeley em 2005 e
publicada em 2008, sob o titulo de Rezfication, na qual ele
resgata uma inspiracio heideggeriana que denomina de
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“esquecimento de reconhecimento”, de forma a reabilitar o
impulso normativo da explicagdo assaz descritiva de Lukacs
em termos intersubjetivos.” Para Honneth, no curso de
nossos atos de cognicao, tendemos a perder a nossa atengao
para o fato de que este conhecimento deve a sua existéncia a
um ato prévio de reconhecimento. Honneth, com efeito,
sugere que, a luz da critica heideggeriana da Seznsvergessenbeit
do legado metafisico do Ocidente, a tradi¢ao ontoteoldgica
também foi refém de uma Awerkennungsvergessenbeit, na
medida em que a construgdao social da realidade revela a
intersubjetividade enquanto pressuposto comunicativo da
facticidade do Dasein e das atividades do mundo da vida, em
seus estados emotivos basicos, Stimmungen e Affekten da
praxis primordial do ser-no-mundo. Assim, de acordo com
Honneth, “consideracoes tedricas sobre o  social
permaneceram tao estranhas a Heidegger que ele nunca fez
a menor tentativa de questionar as raizes sociais da tradi¢ao
ontolégica que ele tio bem criticou” (Honneth, 2006, p.
104).

A fim de justificar uma critica imanente dos déficits
sociologicos e normativos ao lidar com as patologias sociais
do capitalismo tardio, Honneth concentra-se em alguns dos
pontos cruciais da convergéncia entre Lukacs e Heidegger,
antes de tentar lancar luz em suas respectivas concepgoes de
pratica social engajada (gesellschaftliche Praxis) e do cuidado
(Sorge) (Honneth, 2006, p. 105ss.). Assim como a
objetivizagao fol, para Marx, o dltimo estagio da alienagdo
do trabalhador para novas formas de socialidade (digamos,
da sociedade comunitaria sem classes, em oposi¢ao aos
modos pré-capitalistas e capitalistas de producdo), também a
correlagao entre a colonizagao e a objetivizagdo do mundo

7 Estou me valendo da versdo original (Honneth, 2005) e do volume 26
da Conferéncia Tanner (Honneth, 2000, p. 89-135). Cf. Reification. A New
Look at an Old 1dea, trad. J. Ganahl (Oxford: Oxford University Press,
2008).
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da vida, tanto para Habermas quanto para Honneth, se
mostra como uma distor¢ao da acio comunicativa e do
reconhecimento mutuo no capitalismo globalizado, assim
como as lutas de poder para a emancipagio da
autoidentidade possivel através das trés formas de
autoconfianga, autorrespeito e autoestima em consideracoes
intersubjetivas de reconhecimento. Honneth observa
curiosamente que a descri¢ao originaria de Heidegger sobre
o “cuidado”, indica mais do que aquilo que ¢ descrito hoje
como a “perspectiva do participante”, em contraste com a
perspectiva de um mero observador. (Honneth, 2006, p.
107) Como Honneth observa,

Considerando que o autor de Ser ¢ Tempo pretende
demonstrar que a linguagem mentalista empregada
pela ontologia tradicional apenas obstrui nossa visio
do carater fictico do cuidado na existéncia cotidiana,
Lukdcs procede de uma premissa completamente
diferente daquela progressiva objetivizagio do
capitalismo, que elimina qualquer possibilidade de
envolvimento pratico. Lukacs concebe, portanto, o
seu projeto ndo como revelando uma possibilidade
ja presente da existéncia humana, mas sim como um
esboco de uma possibilidade futura” (Honneth,
2000, p. 105).

A oposicao heideggeriana entre o que ¢ utilizavel,
que esta pronto a mao (Zuhandenheit), e o que subsiste, que
esta presente a mao (I orhandenbei), na analise do Dasein,
como Honneth apropriadamente observa, logra evitar os
conceitos de “objeto” e “coisa” no nivel ontolégico, mas se
serve  do conceito de “utensilio” como categoria
complementar da “prontidaio a mao”. Esta postura
ontologica revela, certamente, que a proximidade entre poiesis
(pensando em coisas feitas pelo homem como dispositivos,
artefatos e ferramentas) e prdxis destina-se precisamente a
contrariar a principal relagio com o mundo como sendo
constituido por um confronto neutro com um “objeto”
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sendo compreendido ou objetivamente contemplado
(theoria). A concepgao de reconhecimento em Honneth
“compartilha uma no¢io fundamental nio apenas com a
noc¢ao de Dewey de ‘envolvimento pratico’, mas também
com o ‘cuidado’ de Heidegger e o ‘engajamento na praxis’ de
Lukacs”, na medida em que a nog¢iao de que “a postura
engajada no mundo, resultante da experiéncia do significado
do mundo e do valor [Werthaftigkeif] devem ser anteriores aos
nossos atos cognitivos individuais” (Honneth, 2006, p. 111).
Portanto, quando falamos de objetivizagdo enquanto
“objetificacdo de nosso pensamento” podemos acabar em
um processo totalizante que nao possibilita “saida” — nem
alguma saida de qualquer totalidade ontolégica. Ademais,
podemos ver como o conceito de reifica¢ao, originalmente
formulado por Marx e Lukacs, pode ser criticamente
apropriado por Honneth em sua teoria do reconhecimento
para as patologias sociais, recorrendo a reformulagao
ontolégica de Heidegger da praxis como cuidado e modos
existenciais do Ser. Para além dos processos sociais
coisificantes das relacdes humanas intersubjetivas, Honneth
também preve a possibilidade de autorreificacao e reificagao
entre os seres humanos e seu meio ambiente, de modo a it
bem além da reducio do fendémeno da reificacio a
economia, como insinuado pela aproximac¢io de Lukacs
entre reificacdo e fetichismo da mercadoria.

Em ultima analise, a critica radical de Heidegger a
modernidade ¢ de certo modo reabilitada na teoria do
reconhecimento de Honneth, abordando alguns dos
enganosos e ambiguos tracos aparentemente deixados por
Habermas a partir do original programa do Instituto de
Pesquisa Social, redirecionado a uma critica radical da
democracia, seguida de sua critica da estética em Heidegger,
Foucault e pdés-modernos. Talvez, como Dick Howard
sugeriu pensando provocativamente, “a teoria critica da
sociedade proposta pela Escola de Frankfurt deve ser
substituida por uma teoria politica da democracia para que a
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autonomia das posi¢Oes politicas como uma instancia de
negatividade nao possa ser cooptada para o novo mundo
global em que (ndo apenas geopoliticamente) as fronteiras
sao cada vez mais porosas” (Howard, 2000, p. 278). Com
efeito, de acordo com Honneth,

As sociedades democraticas avaliam as suas proprias
ordens sociais e politicas, principalmente em relacio
aos padrdes de justica, porque as deliberagSes dentro
da esfera publica democratica sdo constantemente
confrontadas com problemas e desafios que
levantam a questio de saber se determinadas
evolugdes sociais podem ser consideradas como
desejaveis para além de qualquer consideracio do
que ¢ justo. Para responder a tais questdes — que sdo
muitas vezes chamadas de perguntas “éticas” —
filosoficamente se inspirando em uma critica social,
nio pode obviamente reservar para si uma
autoridade  interpretativa  sacrossanta.  Minha
esperanca, no entanto, ¢ que a ontologia social pode
nos fornecer os meios para compreender e criticar
os acontecimentos sociais descritos aqui, que por sua
vez enriquece o discurso publico com argumentos e
o estimula nesse processo (Honneth, 20006, p. 135).

Se, por um lado, podemos entender facilmente que
o indicador formal do Dasein como ser-no-mundo aponta
para um modo de ser sempre ja socializado, historicizado e
imerso na linguagem, por outro lado, resta-nos a tarefa de
recuperar o sentido pleno de uma ética da finitude e de um
pragmatismo normativo inerente a Heidegger. O problema
da reificacio poderia servir, neste caso, para indicar o
caminho de retorno entre Frankfurt e Freiburg, dissipando
mal-entendidos e didlogos surdos engendrados por querelas
interminaveis envolvendo neokantianos e neopositivistas na
recepe¢ao dos representantes da primeira geracao do Instituto
de Pesquisa Social. Com efeito, a concep¢ao de Heidegger
da filosofia como uma ciéncia critica (&ritische Wissenschafi) é
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muito instrutiva em nossa autocompreensio da Teoria
Critica (Kritische Theorie) enquanto critica radical da razao
instrumental e tecnoldgica que converge na correlagdo
marxista das patologias sociais de alienagao, autoalienagio e
reificagdo como formas histéricas e sociais de objetivizagao
e coisificagio de relagdes intersubjetivas, o que parece
favorecer a concepgao de “reificacio” em Lukacs como uma
“forma habitual de praxis”, em oposicio a um “erro
categorial” ou a uma “transgressao moral”, de acordo com a
Reaktualisierung des 1 erdinglichungsbegriffes de Honneth. O
modo de ser do Dasein (Seznsart, Seinsweise) aponta para um
ser que desde sempre existe como ente, em sua propria
facticidade, entendida como modo decaido de ser em seu
ser-lancado, em sua dejeccao (Befindlichkeit, Geworfenbeit), sem
que este ente possa ser jamais reduzido a alguma coisa
subsistente ou meramente utilizavel, vorhanden ou zubanden,
portanto, irredutivel a qualquer efeito da técnica ou da agao
instrumental, e muito menos a meros meios que atendem a
determinados fins mundanos, sejam humanos ou nio
humanos. Para além dos problemas relacionados com a
objetivizagao, alienagdo, estranhamento e alteridade,
tematizados em Hegel, Marx e Lukacs, uma critica radical da
reificacao e da coisificaciao, de acordo com a reformulaciao
heideggeriana de Honneth, enquanto wurspriingliche Praxis,
ainda pode preparar o caminho para o resgate normativo das
relagoes intersubjetivas de nossas praticas cotidianas,
praticas de pertencimento, de apropriagao e de expropria¢ao
de nossa ontologia social, de nossos mais auténticos
compromissos sociais, na medida em que o “indicador
formal” é tomado em conjunto com a circularidade do
método hermenéutico em um circulo de compreensio
ontolégica que desde sempre se da na vida societaria
concreta.
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FRANCISCO DE VITORIA,
“DIREITO DE
COMUNICACAO” E
“HOSPITALIDADE”

Roberto Hofmeister Pich”

Introdugiao

Nao ha davida de que a ideia geral de uma ética da
lei natural, seja se comparada as suas formas classico-antigas
ou as suas elaboracdes medievais, sofre transformagoes
significativas na Escolastica Barroca'. Como motivagio para
tanto, Ludger Honnefelder observou que, se no século 13 a
tensao entre as alegacdes do Evangelho e as da ética
aristotélica havia gerado uma reflexdo sobre a mediacao
possivel entre o ethos cristio e o “bem” conhecido — ou os
“bens” conhecidos — pela for¢a da razao natural, nos séculos
16-17, por sua vez, o enfoque de tensao se achava na relagao
com os povos e os costumes de um mundo recentemente
“descoberto”, em que a pergunta central era se e como,
anteriormente aos mandamentos revelados pelo Deus
cristdo, havia uma obrigatoriedade moral dada, em ultima

* Doutor em Filosofia pela Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitit
Bonn, Alemanha. Professor do Programa de Pés-Graduagio em
Filosofia e do Programa de Pés-Graduagdo em Teologia da Pontificia
Universidade Catodlica do Rio Grande do Sul (PUCRS). E-mail:
roberto.pich@pucts.br; roberto.pich@pg.cnpg.br

1 Sobre esse conceito, cf. PICH and CULLETON. SIEPM Project
“Second Scholasticism”: Scholastica colonialis, pp. 25-27; PICH. An Index
of ‘Second Scholastic” Authors, pp. IX-XVII.
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analise, na natureza e valida de forma universal. O mesmo
autor reconheceu que, para a resposta a essa pergunta nova,
por parte do dominio teoldgico-filoséfico catdlico em
especial, a invocagao a autoridade de Tomas de Aquino
acabou por ocupar um papel central, mas insistiu que 0s
elementos principais da concepgao scotista do direito natural
estavam presentes nas elaboragdes dos escolasticos barrocos
e modernos, sobretudo ibéricos, e, devido a certas
transformagodes que ganhavam, também determinavam as
novas interpretacdes’. Honnefelder afirmaria ainda que “o
fundador da escola hispanica de direito natural da
Escolastica Tardia”, ou seja, o dominicano Francisco de
Vitoria (1483-1546), acentuou, de um lado, que a
obrigatoriedade das leis precisa remeter a um decreto da
autoridade respectiva, dando valor, porém, por outro lado, a
afirmacao de que a lei natural tem base na natureza intrinseca
da coisa, que ¢ dada previamente ao decreto da vontade
divina’.

O jusnaturalismo tomista de Vitoria é verificavel em
seus posicionamentos sobre a origem do poder politico. Se
em De potestate civile (1528), Vitoria afirmara que o “poder
publico” (potestas publica) é constituido pelo direito natural,
cujo autor é Deus — no sentido de “lei eterna” na qual a lei
da reta razdo, a natural, toma parte —, isso ndo trai a
convicgio (manifestamente tomasiana®) de que a disposicio

2 HONNEFELDER. Naturrecht und Geschichte. Historisch-
systematische Uberlegungen zum mittelalterlichen Naturrecht, pp. 23-
24; cf. também HONNEFELDER, Naturrecht und Normwandel bei
Thomas von Aquin und Johannes Duns Scotus, pp. 197-213;
HONNEFELDER. Natural Law as the Principle of Practical Reason:
Thomas Aquinas® Legacy in the Second Scholasticism, pp. 8-9.

SHONNEFELDER. Naturrecht und  Geschichte.  Historisch-
systematische Uberlegungen zum mittelalterlichen Naturrecht, p. 24.

4 Sobre a vida em comunidade e sociedade como dominio de realizacio
das ac¢oes livres excelentes e das virtudes e, pois, obtencdo de uma
“beatitudo imperfecta”, cf., por exemplo, SIGMUND. Law and Politics,
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ou constituicao humana, divinamente ordenada, leva a sua
natureza 2 vida em sociedade’. As sociedades sio, pois,
naturais, e com elas surge o poder politico, cujo objetivo ¢ a
gestdo do bem comum®. Desse tltimo depende — e para esse
ultimo existe — o poder de legislar, bem como as demais
formas de poder e os seus sujeitos encarregados. Para a
regéncia politica ou a autoridade de gerir o bem comum nas
formas do poder politico, Vitoria, sem originalidade, vé na
monarquia individual, fundada originalmente na vontade das
pessoas, o regime de governo mais apropriado: o mais
natural e o mais apto a realizar a prerrogativa de um poder
executivo, a saber, o poder de agir em favor da comunidade’.
De toda maneira, ¢ mais propriamente devido a notavel — e
quase for¢osa — expansio do escopo de aplicagao de teses da
ética da lei natural, a saber, devido aos seus posicionamentos
paradigmaticos sobre o direito de conquista e a teoria da
guerra justa, que o jurista, filésofo e tedlogo Francisco de
Vitoria conecta a si e 4 sua instituicio de atuacdo docente® o

pp- 217-219; FINNIS. Aguinas — Moral, Political, and 1.egal Theory, pp. 104-
117. Sobre a formacio escolastica — e tomista — de Vitoria, cf., por
exemplo, BELTRAN DE HEREDIA. La formacién humanistica y
escolastica de Fray Francisco de Vitoria, pp. 52-62.

5 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De la potestad civil (De pofestate civil),
pp- 158-159. Cf. GUY. Historia de la filosofia espaiiola, pp. 97-98; FAZIO.
Due rivoluzionari: Francisco de 1itoria e Jean-Jacques Roussean, pp. 44-49.

¢ Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De la potestad civil (De pofestate civili),
nn. 3-7, pp. 154-161. Cf. URDANOZ. Sobre la potestad civil —
Introduccion, pp. 114-125; TELLKAMP, Francisco de Vitoria and Luis
de Molina on the Origin of Political Power, pp. 235-238.

7 Cf. também FRANCISCO DE VITORIA. De la potestad civil (De
potestate civilr), nn. 8-13, pp. 161-168.

8 Todas as exposi¢des sobre Tomas de Aquino, as Sentencas e as demais
prelecdes juridico-teolégicas de Francisco de Vitoria tiveram origem no
periodo de docéncia em Salamanca (no Convento de San Esteban e na
Universidade de Salamanca), de 1526 a 1540. Cf. URDANOZ.
Introduccion biografica, pp. 74-84.
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nome de “Escola de Salamanca™. Em especial devido aos
seus debates sobre “titulos” — isto ¢, “alegacdes” ou “bases
juridicas” — ilegitimos e “titulos” legitimos sobre um “direito
de conquista” por parte dos espanhdis, Francisco de Vitoria
formulou, com boa dose de originalidade, principios que
ajudariam, ja desde entdo, a normatizar as relagoes
internacionals entre 0s povos e as nagoes, ou seja, principios
filosofico-juridicos que tomassem em considera¢io as
relagoes entre individuos e povos na 6tica da “republica do
mundo todo” (res publica totins orbis)", motivo pelo qual se
associou a ele — ndo sem razao objetiva — o titulo de “pai do
direito internacional”".

Francisco de Vitoria foi autor de dois tratados sobre
o assunto da conquista da América, a saber, De indis recenter
inventis relectio prior ou De indis (1538/1539) e De indis recenter
inventis relectio posterior ou De inre belli (1539)"%. Os dois textos
respondem, com enfoques diferentes — ou seja, o direito de
conquista na base de alega¢oes de auséncia de “dominium”

9 Acerca das caracteristicas tedricas e mesmo da repercussio dessa escola
na reflexdo sobre a ética e a politica da conquista e vidas social nas
“colonias”, cf., por exemplo, PERENA. Francisco de VVitoria y la Escuela de
Salamanca. La ética en la conquista de América, 1984; RUIZ. Francisco de
Viitoria e os direitos dos indios americanos, pp. 73-120.

10°Sobre o concepgio de Vitoria do “totus orbis”, cf., por exemplo,
FAZIO. Due rivoluzionari: Francisco de V'itoria e Jean-Jacques Roussean, pp. 63-
98; FAZIO y MERCADO CEPEDA. Las dimensiones politica y juridica
del zotus orbis en Francisco de Vitoria, pp. 205-215.

1 Cf. sobre isso, por exemplo, THUMFART, Begrindung der
Globalpolitischen Philosophie. Zu Francisco de Vitorias ,relectio de indis recenter
inventis“ von 1539, 2009; DAL RI JUNIOR. Histdria do direito internacional.
Comercio e moeda, cidadania e nacionalidade, pp. 66ss., chama Francisco de
Vitoria e Hugo Grotius de “fundadores” e “principais pensadores do
direito internacional moderno”. Cf. também TRUYOL SERRA.
Introduction, pp. 17-18; GASCON Y MARIN, Fray Francisco de
Vitoria fundador del Derecho internacional, pp. 101-123.

12 Cf. URDANOQOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a
la primera releccion, pp. 493-494.
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port parte dos “barbaros” e o direito de conquista na base da
guerra justa’” — A seguinte pergunta: na base de quais
alegacoes  juridicas os povos  “barbaros” = recém
“descobertos” estariam sujeitos ao governo politico da
Espanha? Os dois empreendimentos foram entendidos por
Francisco de Vitoria, e ele, aqui segue uma regra da filosofia
pratica de Aristoteles, como resultado de delibera¢io do
“sabio”, isto é, uma resposta a um problema pratico sobre o
bom ou 0 mau, o justo ou o injusto, relativo as agoes. Para a
perfeicao do ato moral, é preciso ter certeza, na consciéncia,
de sua bondade ou licitude, mesmo que essa certeza seja
obtida para além das préprias opinides, a saber, somente a
partir do parecer ou da determinacio das razoes provaveis e
da autoridade do “sibio” — e, sem duvida, o tema da
conquista entraria no ambito do contingente e do
duvidoso'. De fato, na figura do “sabio” Vitoria vé, aqui, as
autoridades teologicas e pastorais da Igreja, como os
prelados, os pregadores e os confessores, que devem ser
peritos na lei humana e na lei divina. A esses, nas coisas
duvidosas, cabe propriamente uma determinagao em favor
da boa consciéncia alheia®.

Em especifico, no primeiro tratato, De 7ndis, Vitoria
fazia o leitor perceber que qualquer resposta a pergunta de
fundo, seguindo os temas da ilegitimidade ou legitimidade de
titulos de conquista e presenca estavel no novo continente,
partia do debate em torno do “dominio” ou “senhorio” dos
indigenas com respeito a si mesmos, as suas propriedades,

13 De fato, Francisco de Vitoria e seus seguidores deram atencio
preferencial ao problema dos “titulos de conquista” e do “direito de
guerra”, deixando quase totalmente de lado o tema concreto da
normatizacio da vida nas colonias hispanicas; HOFFNER. La ética
colonial espaiiola del Siglo de Oro. Cristianismo y dignidad humana, pp. 458-507.

14 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
pp. 644-645.

15 1d. ibid., pp. 646-647.
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aos seus territorios, a sua administragdo politica,
anteriormente 2 chegada dos espanhéis'’. Incidia, aqui, uma
reflexdo de fundo sobre o estatuto de sujeitos de direitos,
por parte dos indigenas, que, pressupondo o “dominio de
si”, pressupunha ainda uma opinido sobre seu estatuto
natural ou, mais simplesmente, “humano”’. Apenas trés
poderiam ser os motivos possiveis pelos quais alguém
classificasse os indigenas como aquém do estatuto de
sujeitos de direitos naturais: (i) a sua condi¢do de
pecadores'; (i) a sua condicio de nio cristios ou de
“infidelidade™", (iii) a sua condi¢do de “tolos” (insensati) ou
“simplorios” (amentes), a saber, de entes aquém da plena
forma da razao ou /jgos, portanto passiveis de escravidao por
natureza®. Sem detalhar aqui, as recusas dos motivos (i) e

16 Sobre a “Primeira Parte” do tratado De indis, isto é, a questio prévia
sobre “se o5 bdrbaros eram verdadeiros senhores, antes da chegada dos espanhdis,
tanto privada quanto publicamente; isto é, se eram verdadeiros senhores de
coisas e posses privadas, e se havia entre eles verdadeiros principes e
senhores dos demais” — FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter
inventis relectio prior, nn. 4-24, pp. 650-666 (citacio tirada de n. 4, p. 650),
cf.,, por exemplo, PICH. Dominium e ius: sobre a fundamentacio dos
direitos humanos segundo Francisco de Vitoria (1483—1546), pp. 376-
401.

17 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
nn. 20-24, pp. 660-666.

18 1d. ibid., nn. 5-6, pp. 651-655.

19 1d. ibid., nn. 7-19, pp. 655-660; PICH. Scotus sobre a autoridade
politica e a conversao for¢ada dos judeus: exposiciao do problema e notas
sobre a recep¢do do argumento scotista em Francisco de Vitoria, pp.
151-158;

20 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
nn. 7-19, pp. 655-660. Cf. também BRUGNERA. A escravidio em
Aristiteles, 1998; TOSI. Aristételes e os indios: a recepcdo da teoria
aristotélica da escravidao natural entre a Idade Média Tardia e a Idade
Moderna, pp. 761-775; PICH. Dominium e ius: sobre a fundamentagio
dos direitos humanos segundo Francisco de Vitoria (1483—1546), pp.
376-401.
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(i), cabe dizer que Vitoria, sobre (iii), defendeu de modo
consistente e detalhado a ideia de que todo ser humano ¢
uma criatura racional, para o fim do conhecimento e da
deliberacao para agoes livres, e, nessa condi¢ao, possui uma
dignidade propria como imagem de Deus™; a natureza
humana, nesse aspecto, niao aparece, no mundo,
fragmentada, limitada ou incapacitada naquilo que lhe é mais
proprio”. A condicio humana dos indigenas, de fato
chamados por Francisco de Vitoria de “barbaros”, pode ser
inferior em termos de “desenvolvimento”, mas nio é uma
condi¢do de natureza, apenas de educacio ou estagio de
civilizagio®. De si, os indigenas sdo seres humanos com
plenos direitos privados e publicos — e ja isso tornava
invalida todas as formas de alegacio de um direito de
conquista. Nao se deveria ganhar a convicgao, nesse caso,
que as razoes de defesa do “senhorio” dos indigenas, por
Vitoria, eram apenas tedricas e a priors; na base ampla de
relatos de seus confrades dominicanos, Vitoria estava
completamente convencido, empiricamente, que havia uma
ordem racional nos atos e nas relagdes entre os indigenas —
igualmente nas instituicdes sociais e politicas, na existéncia
de leis, pactos, magistrados, governantes, formas de
comércio e formas de produgao e industria, todas essas
exigindo algum uso da razio™.

21 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
nn. 20-23, pp. 660-664; PICH, Dominium ¢ ius: sobre a fundamentagio
dos direitos humanos segundo Francisco de Vitoria (1483-1546), pp.
389-391.

22 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, n.
23, p. 664: “[...]. Item Deus et natura non deficiunt in necessariis pro
magna parte speciei. Praecipuum autem in homine est ratio et frustra est
potentia quae non reducitur ad actum. [...]”.

2 1d. ibid.,, n. 23, pp. 664-665; PICH, Dominium e ius: sobre a
fundamentagdao dos direitos humanos segundo Francisco de Vitotia

(1483-1546) pp. 390-391.
24 Ibid., pp. 385-392.
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De fato, no intuito de apresentar alegacOes juridicas
“legitimas™ — deixando de lado, neste estudo, a exposi¢io
daquelas explicitamente classificadas por Francisco de
Vitoria como “ilegitimas™ — de conquista, soberania ou
mais simplesmente presenca estavel no “Novo Mundo”,
seria preciso desdobrar, por primeiro, uma assun¢ao do
direito dos povos — e, nesse caso, para Vitoria, do direito
“natural” dos povos. A assungao, a saber, ¢ justamente sobre
a existéncia de um universal “direito de comunicagao” (ius
communicationis)’’, que € tanto natural quanto concebido
segundo uma perspectiva de relacbes globais —
“internacionais” —, seja entre individuos de diferentes
nacoes, entre individuos de diferentes nacoes e diferentes
nacoes ou ainda entre nacdes e nacgoes. E na esteira da
fundamentagao desse direito que o direito de transito, de ir
e vir, de comércio, de interagir racionalmente, de usufruir de
recursos e de ter acesso a lugares em comum necessarios
para a sobrevivéncia do ser humano como ente civil — tais
como 0s oceanos, os litorais, 0s portos, as aguas, o ar, etc. —
serdo explicitados™. E, por oposi¢io, a negacio, a recusa de
reconhecimento ¢ a afronta a tais direitos poderiam, tendo
uma nacdo como sujeito direto ou indireto da injaria
correspondente, sustentar uma alegacao juridica legitima a
uma forma bem definida de conflito: a guerra justa de
conquista®.

% Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
nn. 1-18, pp. 704-726. Cf. abaixo sob 3.

26 Ter-se-ia, aqui, a segunda grande parte da Refectio prior, em que, ao tratar
dos “Titulos ilegitimos alegados para a conquista da América”, Vitoria
desdobra e desabona sete alegacdes juridicas de dominio e conquista por
parte dos espanhoéis. Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter
inventis relectio prior, nn. 1-16, pp. 666-703.

27 Cf. a nota 32, abaixo.
28 Cf. abaixo sob 2 e 3.

2 Cf. PAGDEN. Vitoria, Francisco de (c. 1486-15406), pp. 644-645.
Sobre o tema da guerra justa, cf. também TOSI. Guerra e direito no
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Assim, pois, na “Terceira Parte” do tratato De indis
recenter inventis relectio prior, acerca dos “Titulos legitimos pelos
quais os barbaros terdo podido cair no poder dos
espanhdis”, Francisco de Vitoria apresenta oito titulos que
justificariam a presenga permanente dos espanhdis na
América e, mais concretamente, a conquista mesma de um
povo sobre outro™. O primeiro desses titulos apresenta
justamente a forma de uma alegacao juridica de “sociedade e
comunicag¢ao natural”, e a parte primeira da sua prova é o
direito a “hospitalidade” ou a ser hospede em um lugar ou
em uma terra estranha’’. Na base da alegacdo juridica de
“sociedade e comunicacao natural”; Francisco de Vitoria
acabara por estabelecer e fundamentar direitos humanos
internacionais, direitos pzblicos internacionais, bem como as
relagdes entre os povos, as relagdes dos seres humanos
enquanto provenientes de povos e em sociedade com o
restante do mundo™.

1. Direito natural das gentes

Para tanto, Vitoria oferece bases juridicas que se
caracterizam como normas zs gentinm. Afinal, o seu primeiro
titulo, o “da sociedade e da comunicag¢io natural”’, que
Urdanoz chamou de direito natural de “sociabilidade e

debate sobre a conquista da América: século XVI, pp. 277-320; TOSIL
La guerra giusta nel dibattito sulla conquista d’America (1492-1573), pp.
57-96. Cf. abaixo sob 3.

30 Cf. novamente FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis
relectio prior, nn. 1-18, pp. 704-726.

3 1d. ibid., n. 1, p. 705: “Nunc dicam de legitimis titulis et idoneis quibus
barbari venire potuerunt in ditionem hispanorum. PRIMUS TITULUS
potest vocari naturalis societatis et communicationis”. Cf. abaixo sob 2.

32 Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccion a
la primera releccion, pp. 549-550.
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comunicacio humana”®, Vitoria, em De indis recenter inventis

relectio prior, entendeu como “direito das gentes”, o qual, ali
20 menos, ¢ no seu enunciado, foi visto como “um direito
natural, ou derivado do direito natural”, uma vez que, nas
Institutiones de iure naturali gentinm, reza que “o que a razao
natural constitui, entre todas as gentes, [isso] ¢ chamado de
direito das gentes™*.

Explicitamente, Vitoria alega uma “sociabilidade
natural”’, que tem sede na natureza do ser humano e que nao
se esgota no dominio da familia ou simplesmente com a
formacio e a organizacgio de sociedades politicas
delimitadas; antes, essa sociabilidade se estende a
humanidade como um todo. Os seres humanos, assim, estio
propensos a realizacdo, a unido social, a civilidade e
solidariedade racional comz os outros seres humanos do orbe inteiro,
ou, em outras palavras, com todos os membros do género humano.
Esses sao, em dultima analise, um conjunto de
desdobramentos a partir de enunciados ético-juridicos no
ambito do direito das gentes. Nesse caso, como
compreender esse ultimo?

E oportuno, nesse momento, retomar, a #odo de
paradigma, as teses interpretativas do comentador e glossador
das obras de Vitoria, Teofilo Urdanoz — amplamente
partilhadas por intérpretes subsequentes e contemporaneos
—, nao apenas porque acompanham a edi¢dio moderna,
espanhola, das relectiones de Francisco de Vitoria®™, mas acima
de tudo, porque, ao afirmar que Vitoria esboga os principios
do direito internacional, sob a pressuposi¢ao de que existe
uma “comunidade juridica de carater mundial”, assevera
também que essa proposta ¢ regida por um direito das gentes

% 1d. ibid., pp. 550, 599-600.

3 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706. Cf. abaixo a nota 58.

3 Cf. abaixo, nas “Referéncias bibliograficas”, as entradas de “Francisco
de Vitoria”.
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entendido tanto como (i) parte do direito natural quanto
como (ii) direito internacional®. Segundo Urdanoz, Vitoria
é, pois, tanto “classico” quanto “tomista”’ em sua visio
sobre o direito natural ¢ em sua divisaio do direito em
“natural” e “positivo” (ou “civil”’, na terminologia do direito
romano). Além disso, Vitoria cré efetivamente em uma tnica
e mesma ordem juridico-natural do ser humano, notando a
distingdo entre a “lei natural” que atua sobre a consciéncia e
a justificacdo dos atos morais e o “direito natural” que
normatiza as condutas exteriores, na forma de justica legal e
de reconhecimento dos direitos dos outros individuos e das
comunidades juridicas. Mais em especifico, o direito natural
¢ parte da lei natural que se realiza na justica, estando
ordenado a um fim social, ou seja, a paz e a seguranca
publicas, sendo assim meio fundamental para reger a vida
social™,

36 Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introducciéon a
la primera releccion, pp. 550, 569-570. Sobre a sociedade ou comunidade
internacional, a sua fundamentacio, a sua estrutura e sua legislacdo, cf.
id. ibid., pp. 578-588. Cf. também TRUYOL SERRA. Doctrina vitoriana
del orden internacional, pp. 123-138.

37 Sem entrar em detalhes, cabe lembrar que, cf. URDANOZ. De los indios
recientemente descubiertos — Introduccion a la primera releccion, pp. 552-553,
“em seu aspecto subjetivo e formal”, o “direito natural é o que a razio
natural dita e impbe, o conjunto das regras universais referentes a
convivéncia humana, conhecidas e formuladas como juizos quase inatos
e evidentes”, revelando o adequado ou o bom e justo a natureza humana,
independentemente da vontade”. Sobre as evidéncias do “tomismo” na
acepcio de direito natural de Franciaco de Vitoria, cf. id. ibid., pp. 552-
555; URDANOZ. Vitoria y el concepto de Derecho natural, pp. 229-
288. Sobre a lei natural na ética de Tomas de Aquino, cf., recentemente,
PICH. Tomis de Aquino: ¢ética e virtude, pp. 109-156;
HONNEFELDER. Natural Law as the Principle of Practical Reason:
Thomas Aquinas Legacy in the Second Scholasticism, pp. 1-7.

38 Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccion a
la primera releccién, pp. 555-556.
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Segundo Urdanoz, o direito das gentes de Francisco
de Vitoria se acha inserido no jusnaturalismo classico, e
assim ele serve para dar fundamentagao as “doutrinas
internacionalistas”. Dessa maneira, Vitoria associa-se a
juristas romanos tais como Cicero e Gaio”, que puseram o
direito das gentes sob o natural, recusando a divisao tripartite
do direito, feita por Ulpiano, a saber, em “natural”, “das
gentes” e “civil”, tixada posteriormente pelas Institutiones de
Justiniano e perpetuada por Isidoro de Sevilha®' e Graciano,
em seu Decretuni''. Por sua vez, Tomas de Aquino® tratou o
direito das gentes como natural; afinal, esse direito tem as
propriedades do direito natural, mesmo que distinto, a saber,
na qualidade de direito natural propriamente humano, daquele
direito natural primario de toda natureza viva e, portanto,
comum também aos animais. Porém, os dois momentos se
acham sob a mesma nocao essencial de direito natural, isto
¢, de que nesse estao todos os preceitos de retidao — objetos
da sindérese — que a razao pratica dita como constituidos
pela natureza racional, e ndo por instituicio da vontade
humana, segundo uma “determinagdo ou aplicagao
prudencial”®. Com isso, de todo modo, ¢ correto dizer que
o ius gentium é nao sé essencialmente direito natural, mas
engloba aquilo que é mais estritamente humano. Dos seus
preceitos, a “razdo pratica” possui as condigdes de chegar a
conclusdes “necessarias e universais”, em especial aquelas

b

% Sobre isso, cf. também a exposicio de MACEDO. A genealogia da
nogao de direito internacional, pp. 5-8.

4 Novamente, recomendo a exposicio de MACEDO. A genealogia da
nogao de direito internacional, pp. 8-11.

41 Cf. URDANOQOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introducciéon a
la primera releccion, pp. 556-558. Sobre o Decretum, cf. PICH, Decreto
de Graciano, pp. 182-189.

4 Aqui, faz-se apenas referéncia a exposicio de URDANOZ. De /os indios
recientemente descubiertos — Introduccion a la primera releccion, p. 558-561.

4 1d. ibid., p. 558.
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respectivas  “as inclinagdes propriamente humanas ou
racionais”*.

E salutar notar que Teofilo Urdanoz se mostra
consciente de uma possivel critica a sua interpreta¢ao da
visdo de Vitoria sobre o zus gentinm em seu tratato De indis.
Afinal, Francisco de Vitoria, em seus Comentirios a Secunda
Secundae de Santo Tomdis®, ofereceu uma leitura “ulpianista”
do direito das gentes, situando-o no ambito do direito
positivo. Em De indis recenter inventis relectio prior, contudo, o
direito das gentes ao qual Vitoria faz apelo nao é um que é
de si estabelecido e legitimado por algum consentimento
comum, ticito ou mesmo explicito, dos seres humanos e /
ou dos varios povos e nagdes — um convénio “privado” ou
“publico” —, que faria ou tenderia a fazer, ao final, dos povos

4 1d. ibid., p. 559.

4 CF. FRANCISCO DE VITORIA. Comentarios a la Secunda Secundae
de Santo Tomds, ed. V. Beltran de Heredia, q. 57, a. 3, n. 2 (tomus 3).
URDANOZ. De los indios recientemente descubierfos — Introduccion a la
primera releccién, pp. 565-5606, afirma que autores como Soto, Medina,
Bafiez, Aragon, Valencia, Molina, Salén, etc., interpretaram Vitoria a
partir de seus Comentdrios — em seguida, tal “desvio” interpretativo se
verificaria em Francisco Sudrez; sobre a teoria suareziana do direito das
gentes, cf. OLASO JUNYENT. Derecho de gentes y comunidad internacional
en Francisco Sudrez, S. . (1584-1617), 1961. Entre canonistas como
Covarrubias, Vazquez de Menchaca, Serafin Freitas e F. de Mendoza,
predominaria a concepgdo jusnaturalista tardia de Vitoria sobre o us
gentinm. Cf. também Antonio TRUYOL SERRA. The Principles of Political
and International Law in the Work of Francisco 1Vitoria, pp. 54-55. Com outra
direcdo interpretativa, 6timos estudos recentes que deram acento a teoria
do direito das gentes presente nos Comentirios de Vitoria a Tomas de
Aquino sio, por exemplo, CRUZ CRUZ. La soportable fragilidad de la
ley natural: consignacion transitiva del zus gentium en Vitoria, pp. 15-34;
MONTES D’OCA, Fernando Rodrigues. O direito positivo das gentes
e a fundamentacao nio naturalista da escravidio em Francisco de Vitoria
(1483-15406), pp. 29-50; OLIVEIRA E SILVA, Paula. The Sixteenth-
Century Debate on the Thomistic Notion of the Law of Nations in Some
Iberian Commentaries on the Summa theologiae Ilallae q. 57 a. 3:
Contradiction or Paradigm Shift?, pp. 167-175.
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e das nagoes a “autoridade propria” do ius gentium™. Assim,
tanto no De indis quanto no De iure belli, a interpretagao
oferecida por Vitoria em seu Comentirio a Tomas de Aquino
foi corrigida?’. Afinal, reitera-se, o titulo de “sociedade e
comunicagao natural” é efetivamente apresentado como um
principio de direito das gentes que ou bem ¢é ou ¢ derivado
do direito natural. E isso significa que as demais normas
desse ditreito, sendo derivadas, tém também o valor de
direito natural®. E arguivel, pois, que os demais sete titulos
da Terceira Parte de De indis”, bem como os os principios
estabelecidos por Vitoria para defender cada conclusio — em
especial a primeira® —, derivam-se do “axioma” sobre a
“sociedade e comunicacdo natural” (cf. abaixol). Se, por um
lado, principios jusnaturalistas sao as novas normas do
direito das gentes que Vitoria propde, partindo do principio
de sociedade e comunicagdo natural, por outro, cabe dizer
que, reconhecendo que a sua doutrina internacionalista em
suas duas Relectiones identifica, no nivel de principios de razao
pratica, o direito das gentes com o natural, isso ainda nao
significa que, dentro do primeiro, nao se admita uma ampla
parte de “direito internacional positivo™'] isto é, um 7us

b

46 Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccion a
la primera releccion, pp. 561-563.

471d. ibid., pp. 563-564.
48 Cf. a exposi¢ao abaixo, sob 2.
4 Cf. a exposi¢do abaixo, sob 3.

50 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, 1.
2, pp. 705-708.

51 Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a
la primera releccién, pp. 585-588. Cf. também PEREZ LUNO, ILa
polémica sobre e/ Nuevo Mundo, p. 121. Uma possibilidade de leitura
“positivista”, condicional-histérica ou mesmo de condic¢do epistémica,
interir ao tratato De indis (cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis
recenter inventis relectio prior, n. 4, p. 710) é enfatizada por WINKEL. The
Peace Treaties of Westphalia as an Instance of the Reception of Roman
Law, pp. 227-229. Mas, por certo, uma coisa ¢ a fundamentacio de principios
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gentinm “positivado” ou, mais exatamente, cujos enunciados
sao obtidos a modo de “determinacdo” (determinatio)
validados segundo autoridade politica seja de pessoas ou de
instituicdes™.

Uma distingao feita por Urdanoz ainda se mostra
pertinente, a saber, ente o “direito internacional privado”,
em que os individuos sio os sujeitos nas relagoes
internacionais, e o “direito internacional publico”, em que os
povos sao os sujeitos nas relagdes internacionais. Vitoria
esbogou as defini¢des desses ultimos, que se achavam ja
implicitamente contidas no zus gentinm da tradigao a qual se
liga. Mas, a énfase, sem duavida, da sua exposi¢ao
internacionalista do zus gentium esta na esfera do direito
internacional publico, uma vez que o tom distintivo do
mesmo ja se via em uma simples modificacao de palavras —
simples, porém revolucionaria e explicitamente reconhecida
e comentada pela pesquisa sobre Francisco de Vitoria — que
o mestre dominicano introduziu na férmula de direito
romano para o direito das gentes: ele é aquele “quod
naturalis ratio inter gentes [énfase minha] constituit””. Com
essa reformulacdo, o embasamento do direito internacional
ficaria ainda mais explicitado — afinal, tal direito das gentes
sugere uma “ordem juridica objetiva”, que diz respeito ao
orbe inteiro, do qual sio membros “imediatos” todos os
povos ou todas as sociedades politicas, e nao primeiramente
as pessoas individuais. Assim, Teofilo Urdanoz julga correto

de direito das gentes no direito natural, outra é a forma concreta e histdrica do direito
das gentes ou direito pitblico internacional, baseado no consentimento comum
entre autoridades reconhecidas e concomitantemente aplicado. Cf. a
observacio de fundamentacio tedrica in: REZEK, Direito Internacional
Piiblico. Curso Elementar, pp. 27-28.

52 Sobre esse tema, cf., por exemplo, FINNIS. Direito natural em Tomds de
Agquino. Sua reinsercao no contexto do juspositivismo analitico, pp. 94-99.

53 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706. Cf abaixo, nota 58.
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asseverar que Vitoria declara por primeiro “a existéncia e a
validez do direito internacional como a lei prépria que vird a
reger a convivéncia dos Estados na comunidade universal”>*,

2. Sobre a “sociedade e a comunicagio natural”

Neste ponto, convém atentar para o texto de
Francisco de Vitoria, no intuito de detalhar a sua estrutura e,
em especial, a forma de seus argumentos ou ao menos das
explanacGes na base das quais a alegagao juridica central da
Terceira Parte do De indis e as conclusoes que efetivamente
se derivam dela ficam explicitadas. Nao é o objetivo do
presente estudo ser exaustivo com respeito a analise de todas
as fontes a partir das quais as intui¢cbes de Francisco de Vitoria
sao formadas e as suas conclusOes tém sustentacao.

Sendo o primeiro titulo aquele “da sociedade e da
comunicacao natural”, Vitoria, ao que tudo indica, entende
que os espanhois, como todos 0s povos, o possuem: a eles
se atribui, como a todos os povos, tal direito. A partir dai,
pode-se chegar a uma primeira conclusao sobre um direito dos
espanhdis — um direito derivado, portanto, na ordem das
razoes: “os espanhdis tém direito de peregrinar aquelas
provincias e ali permanecer, sem, contudo, dano qualquer
aos barbaros, e ndo podem ser proibidos por eles”™. O
argumento, pois, teria a seguinte forma — pressupondo-se
que a sua premissa se segue como conclusio de uma
premissa como “Todos os povos tém direito a sociedade e a
comunica¢ao natural”: “Os espanhdis — como todos os

54 Cf. URDANOYZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a
la primera releccién, p. 569. Cf. também, entre a vasta literatura,
PERENA. El concepto de derecho de gentes en Francisco de Vitoria,
pp. 603-628.

5% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
705: “2. Et circa hoc sit PRIMA CONCLUSIO: Hispani habent ius peregrinands
in illas provincias et illic degends, sine aliquo tamen nocumento barbarorum nec
possunt ab illis probiber?”.
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povos — tém direito a sociedade e a comunicagao natural”;
“Todos os povos que tém direito a sociedade e a
comunicag¢ao natural tém direito de peregrinar a provincias
estrangeiras e ali permanecer, contanto que nao causem dano
aos outros, nao podendo ser proibidos dessa acio pelos
habitantes”; “Os espanhdis tém direito de peregrinar a
provincias estrangeiras e ali permanecer, contanto que niao
causem dano aos outros, nao podendo ser proibidos dessa
acao pelos habitantes”. Essa primeira conclusao sera
“provada”, de fato, por meio de quatorze argumentos. O que
ocorre, contudo, é que a dita conclusio é provada ou
sustentada de multiplas maneiras, nesses argumentos; em
alguns casos, tais argumentos introduzem principios que sao
derivados do direito de sociedade e comunicagao natural, em
outros eles se estruturam segundo principios de outra
ordem. Urdanoz afirma que os diversos direitos dos povos
— ¢ dos individuos como pessoas humanas e membros dos
povos — alinhados nas sete conclusdes a partir do “primeiro
titulo” ou da primeira alegacao juridica, bem como os outros
sete titulos legitimos de conquista, sio derivados do
principio de sociedade e comunicacio natural. Nesse
sentido, o “direito de estrangeria”, trazido no primeiro
argumento e em outros, esta contido no principio geral. Em
seu todo, os varios titulos seriam formas do direito de
comunicagio, para Vitoria™.

Na primeira prova da conclusao, faz-se a afirmacao
central — e ja referida acima — de que, para Vitoria, o direito
das gentes é direito natural ou se deriva do direito natural. E
importante notar que Vitoria parece afirmar que a primeira
conclusao se prova a partir do direito das gentes, entendido
como parte do direito natural. Eis a sua afirmagao: “Prova-
se [a conclusao| primeiramente a partir do direito das gentes,
que ou ¢ direito natural ou deriva-se do direito natural.

56 URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a la
primera releccién, p. 599.
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Institutiones - De inre naturali gentium: “O que a razao natural
constitui entre todas as gentes, [isso] é chamado de direito
das gentes™”. E util notar que Vitoria retira essa citacio das
Institutiones  Iustiniani, sendo a definicio como tal,
reconhecidamente, uma variacio da definicio de Gaio™.
Mas, o mais importante é perceber qual é o papel dessa
afirmacao para a estrutura argumentativa, a saber, aquele que
sustenta a primeira conclusio — e esse papel é, em certa
medida, uma questao de interpretagdo. Afinal, pode-se arguir
que dois sio os nexos a serem feitos: com essa afirmacao
inicial, Vitoria parece estar dizendo que, uma vez que todas
as suas “provas’” sdao de direito natural das gentes e uma vez
que se assume que todas elas sio consequéncias — ou
reelabora¢oes — do conteudo do primeiro titulo ou de algum
outro principio de direito natural, (i) tanto o primeiro titulo
como “axioma” de direito natural das gentes (ii) quanto os
enunciados principais das provas, que se “derivam” daquele
axioma e precisam ser claramente formulados, sao principios
de direito natural das gentes e, nesse estatuto, provam como
premissas a primeira conclusio. Em boa medida, o desafio
de explana¢ao do texto de Vitoria consiste em aplicar de
forma produtiva e consistente essas duas acepgoes, sem as
quais a sua proposta argumentativa fica obscurecida. De
fato, imediatamente ap6s o enunciado sobre o sentido de
direito das gentes que aplica em sua estrutura argumentativa,
Vitoria afirma que “em todas as nac¢des ¢ tido como
desumano receber mal, sem uma causa especial, os hospedes
e peregrinos. Ao contrario, porém, é humano [humanum)| e de

57 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “Probatur primo ex iure gentium, quod vel est ius naturale, vel
derivatur ex iure naturali. Institut. de inre naturali gentium: “Quod naturalis
ratio inter omnes gentes constituit, vocatur ius gentium””’.

38 Cf. MACEDO. A genealogia da nogio de diteito internacional, pp. 21-
22. Sobre o direito — natural e positivo — dos povos em Vitoria, cf.
também também NYS. Les juriconsultes espagnols et la science du droit
dens gens, pp. 518-524, 614-616.
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educacgio [officiosum| tratar bem todos os hospedes; e isso nao
seria [assim], se os peregrinos agissem mal, causando dano
as nacoes estrangeiras””’. Note-se que as expressoes
“hospedes” e “peregrinos” niao siao explicadas em seu
significado; elas tém em comum a ideia de seres humanos
em terra estrangeira e alheia, conotando, respectivamente, as
ideias de pessoas que visitam e por certas razdes ficam no
estrangeiro por algum tempo — os “hdspedes” — e pessoas
que estao “‘em transito” por terra estrangeira — Os
“peregrinos”. Em certo aspecto, é claro, ambas podem
confluir. Em comum, novamente, acha-se a no¢ao de que
todos os seres humanos tém um direito ao vinculo social e
contato com outros seres humanos em cada uma dessas
categorias, podendo-se especificar os motivos desses
contatos e as necessidades envolvidas nas alegacGes de tais
direitos para os envolvidos.

Para a proposta de revisdao estrutural da
argumentacao de Francisco de Vitoria, cabe realizar o
esforco de perceber de que maneira essa primeira prova
pode ser inserida na interpretagao de nexos — premissas e
consequéncias — de direito natural das gentes acima sugerida.
Afinal, a primeira conclusio ¢ relativa a um direito de visitar
e / ou de ir e vir, isto é, a2 um direito de ir a0 encontro das

5% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “[...]. Apud omnes enim nationes habetur inhumanum sine aliqua
speciali causa hospites et peregrinos male accipere. E contrario autem
humanum et officiosum habere bene erga hospites; quod non esset si
peregrini male facerent, accedentes ad alienas nationes”.

% Em especial, ndo ¢ totalmente claro se Vitoria pensa em “hospes”
como “visitante”, portanto, segundo uma presenca temporalmente
“breve” em terra alheia, ou estritamente como “héspede”, com presenca
temporalmente mais extensa ou estavel no estrangeiro, em havendo
necessidade e / ou nio havendo dano. No diteito moderno,
particularmente em Immanuel Kant, os dois direitos, de hospitalidade
como “visita” e como “hospedagem”, sdao explicitamente distinguidos;
cf. a nota de BIEN. Hospitalitit, pp. 1212-1213.
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pessoas ou das nagdes, em perspectiva global. Na primeira
prova, evidencia-se que essa conclusio ¢ devida a um
principio de sociedade e comunicacio natural e a um
principio de hospitalidade e peregrinacdo, estando esse
ultimo principio na forma de um enunciado de direito
natural das gentes. O argumento parece ser o seguinte:
“Todos os povos tém direito a sociedade e a comunicagao
natural”; “Quem tem direito a sociedade e a comunicagao
natural tem direito de ser recebido como héspede e de
peregrinar por terra estrangeira”; “Todos os povos tém
direito de serem recebidos como héspedes e de peregrinar
por terra estrangeira”. Se isso é correto, seria facil raciocinar
de que maneira se poderia concluir que “os espanhéis tém o
direito de peregrinar aquelas provincias e ali permanecer”'.

Na segunda prova, em principio, deve-se ser capaz
de formular um principio semelhante de hospitalidade e
peregrinacdo — nao necessariamente um novo principio
que se derive do axioma do direito a sociedade e a
comunicagao natural. De fato, algumas das quatorze provas
sdo, com efeito, confirmacdes dessa mesma ideia de um
principio de hospitalidade e peregrinagdo. Assim, pois,
Vitoria afirma que “desde o principio do mundo (quando
todas as coisas eram comuns) era licito a qualquer um dirigir-
se e peregrinar para qualquer regidao que quisesse”. Vitoria
afirma que, em sentido esttito, isso nao foi abolido devido a
“divisio das coisas [isto ¢, das terras]”. A divisio de
territorios nao é, em si, criticada por Vitoria; antes, ele sugere
que a “intencdo das gentes”, com essa divisao, jamais foi
“impedir a mutua comunicacio dos homens”. Com um
acento biblico, Vitoria afirma que o impedimento de
comunicag¢ao ou de hospedagem e transito em terras alheias

foi “certamente” algo desumano nos “tempos de Noé”®,

61 Cf. a nota 56, acima.

02 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “Secundo, a principio orbis (cum omnia essent communia) licebat
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Ainda que as expressOes “hdspedes” e “peregrinos” nio
apare¢am no segundo argumento, ¢ dificil visualizar qualquer
ideia claramente diferente daquela expressa no principio de
direito obtido no primeiro argumento. Afinal, a énfase de
novo recai sobre o direito de viajar, transitar, ir para qualquer
terra ou lugar, ou seja, o direito de ser reconhecido como
héspede ou peregrino, em sentido lato, feita a ressalva de
essa atitude relacional nio ser acompanhada por maleficios
a qualquer habitante. Assim, pois, assumo que, nas provas
primeira e segunda, Francisco de Vitoria gera um mesmo
principio “derivado” de direito natural das gentes, na
perspectiva da existéncia de uma comunidade juridica
internacional, a partir do qual a primeira conclusao pode ser
tirada.

Contudo, o ferceiro argumento é o primeiro que langa
dificuldades a leitura de que, nos quatorze argumentos®,
simplesmente a partir do axioma ou primeiro titulo principal,
outros principios de direito natural das gentes sdao derivados,
motivo pelo qual aqueles servem de prova a primeira
conclusao. Na verdade, pode-se pensar que, no terceiro
argumento, sugere-se um principio de lei natural mais geral
que efetivamente sustenta o principio de “sociedade e
comunicagao natural”. Afinal, 1é-se que “Ew ferceiro lugar, sao
licitas todas as coisas que nao sio proibidas ou, de outra
forma, nao incorrem em injuria ou em detrimento dos
outros”. Em sua glossa, Teofilo Urdanoz reconheceu que,

unicuique in quamcumgque regionem vellet, intendere et peregrinari. Non
autem videtur hoc demptum per rerum divisionem. Nunquam enim fuit
intentio gentium per illam divisionem tollere hominum invicem
communicationem et certe temporibus Noe fuisset inhumanum”.

3 Nao necessariamente em cada um ou todos os quatorze argumentos,
mas em seu conjunto.

4 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “Tertio, omnia licent quae non sunt prohibita aut alias sunt in
iniuriam aut detrimenta aliorum. Sed (ut supponimus) talis peregrinatio
hispanorum est sine injuria aut damno barbarorum. Ergo est licita”.
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aqui, Vitoria faz apelo a outro axioma ou principio supetior
— um principio geral e “supremo” de direito ou justica
natural —, que da fundamento a obrigacao de respeitar a livre
sociedade e comunicacdo, a saber, “neminem laedere”.
Assim, portanto, os argumentos de Vitoria contém também
justificagdo para o principio primeiro — e os demais — de
direito natural das gentes, em perspectiva de relagoes
globais®. Ora, ¢ razoavel pensar que, se “Todas as coisas que
nao sao para a injuria ou o detrimento dos outros sao licitas”,
“A alegacao de sociedade e de comunicagdo natural nao é
para a injuria ou o detrimento dos outros”, “L.ogo, a alegacao
de sociedade e de comunicagao natural ¢ licita”, pode-se dar
forma a um argumento em que se conclua que “A
peregrinacao dos espanhdis”, isto ¢, uma instincia da
segunda premissa, “¢ licita” também. O guarto argumento, com
efeito, exemplifica o terceiro, apelando para o carater
universal de validade do principio “Todas as coisas que nao
sao para a injuria ou o detrimento dos outros sao licitas”.
Desde que seja o caso que a acdo (de visita e / ou
peregrinagdo) por individuo ou povo qualquer seja
efetivamente ligada ao termo médio correto — nao haver
injuria ou dano —, a licitude da visita ou da peregrinagao vale
mutuamente para “barbaros” e “espanhois” como valeria
mutuamente ceteris paribus para “franceses” e “‘espanhdis”®,
Salvo melhor juizo, o décimo primeiro argumento apela 2 mesma
estrutura argumentativa em prol da conclusio de que ¢ licito
que um povo visite outro e peregrine por seu territorio,
contanto que nao cometa dano ou prejuizo, sendo uma
injuria a qualquer povo ter o direito, nessa forma, negado. O

65 URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a la
primera releccién, pp. 559-600.

% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “Quarto, non liceret gallis prohibere hispanos a peregrinatione
Galliae vel etiam habitatione, aut e contratio, si nullo modo cederet in
damnum illorum nec facerent iniuriam. Ergo nec barbaris”.
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adendo de conteudo, no mesmo argumento, parece ser
somente o de exigir consisténcia ou de chamar a justi¢a de
um igual tratamento das comunidades com os mesmos
direitos: “Ademais, e décimo primeiro Ilugar, eles mesmos
admitem a todos os outros barbaros, seja de que parte for.
Logo, fariam injuria, em nio admitindo os espanhdis”™.

Na guinta prova em favor da primeira conclusio, o
esquema de derivacao a partir do primeiro principio do
direito natural das gentes, na perspectiva de uma
comunidade juridica internacional, parece novamente
funcionar. E afirmado que “O desterro [exilinm] é uma pena
[que esta] por certo entre [as penas| capitais. Logo, nao ¢
licito repelir os hospedes, sem culpa [alguma]”®. Deixando
de lado a colocagao notavel, de direito penal, de que o
“desterro” ou o “exilio”, como o oposto de vinculagao ou
pertenca a algum lugar ou territorio, constitui uma pena de
mais elevado grau, deve-se focar no fato de que desterro ou
exflio ¢ utilizado ja como o oposto de “hospedagem” ou
“abrigo” e “morada em um lugar”, mesmo que
temporariamente ou na perspectiva da visita ou da passagem.
Assim, o sentido mesmo de “hospedagem” como “direito a
vinculo e estada em um lugar”, pressuposto que esse nao
cause dano ao hospedeiro, torna-se alargado, ainda que
estivesse implicito ja na primeira prova. Por certo, esse
direito pode ser perdido ou revogado, mas s6 sob culpa; do
contrario, trata-se de injaria. O argumento setia, pois, o
seguinte: dado que “Todos os povos tém direito a sociedade
e a comunica¢ao natural” e “Quem tem direito a sociedade
e a comunicagao natural tem direito a hospedagem (em

67 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
707: “Item undecimo, ipsi admittunt omnes alios barbaros undecumque.
Ergo facerent iniuriam non admittentes hispanos”.

8 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
706: “Item guinto. Exilium est poena etiam inter capitales. Ergo non licet
relegare hospites sine culpa”.
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oposi¢ao ao desterro), na auséncia de culpa”, entao “Todos
os povos tém direito a hospedagem, na auséncia de culpa”.
As consequéncias para uma teoria jusnaturalista do “exilio”,
do “asilo” e, ainda, do “vinculo a terra” sao evidentes. Em
sentido estrito, o sexto argumento expande a ideia do quinto e,
pois, do primeiro argumento, uma vez que apenas explicita
condi¢des em que o direito a hospedagem pode ser
revogado, a saber, em havendo culpa em fun¢do de uma
condicdo de guerra — supostamente justa — contra o0s
visitantes. Aqui, estando os visitantes estabelecidos em
“cidade ou provincia”, podem ser considerados “inimigos”
e expulsos, nao valendo mais para eles o direito de hospedar-
se e peregrinar. Em principio ou @ priori, os “barbaros” nao
se acham em guerra justa com os espanhois, em nao havendo
caso de injuria, razdo por que a residéncia e a passagem ao
estrangeiro podem ser outorgadas®.

Por semelhante modo, a sétima prova confirma a
primeira conclusao por um principio de humanidade da
hospitalidade — alegando, entdo, a desumanidade de seu contrario
—, que parece basicamente dizer que, do direito natural das
gentes, segue-se o direito ao bom tratamento, abrigo e
hospedagem em lugar alheio. Com efeito, o texto recita um
trecho da Aeneida, de Virgilio: “Que raca de homens ¢ essa?
Ou que nagdo tdo barbara permite esse costume? E-nos
proibida a hospitalidade das [suas] areias”"". Por certo, a nona
prova da primeira conclusio poderia ser inserida na

¢ FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, pp.
706-707: “Item sexto. Haec est una pars belli prohibere aliquos tanquam
hostes a civitate vel provincia, vel expellere iam existentes. Cum ergo
barbari non habeant iustum bellum contra hispanos, supposito quod sint
innoxii, ergo non licet illis prohibere hispanos a patria sua”.

0 VIRGILIUS, Aeneid, 1, linhas 539-540, p. 16.

T FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
707: “Item septimo, facit illud poetae: Quod genus hominum, quaeve bunc tam
barbara morem | Permittit patria, hospitio probibemmur arenae?”.
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sequéncia, pois sustenta 0 mesmo ponto, apenas a partir de
outra fonte, a saber, por uma primeira men¢ao a um
versiculo do Novo Testamento (Mateus 25.43): “Fui
hospede e nido tiveste camaradagem para comigo””. A
énfase nio estid no uso da autoridade da Escritura como tal,
mas na percepcao de que mesmo a Escritura faz apelo a um
direito natural (dos povos), tal o seu apelo racional e
universal; a proposito, com um apoio em Virgilio (Aeneida) e
em Cristo (Novo Testamento), Francisco de Vitoria quer
mostrar a universalidade da aceitagao — explicital — de tais
principios, em particular o principio de todos terem o direito
de serem recebido como héspede em um lugar ou uma terra
alheia.

Por sua vez, o oitavo argumento se associa novamente
ao tipo de argumentagio encontrada no fzerceiro argumento.
Afinal, ele enuncia um principio mais geral de direito natural,
do qual o proéprio axioma do direito natural dos povos, em
perspectiva global, é derivado. Na oitava prova, Vitoria
menciona uma “amizade” (amicitia) natural entre os seres
humanos, que, embora sustentada em Eclesiastico 13.197,
esta proximo da ideia estdica de um vinculo ou parentesco
humano universal’™®, de amizade, que parece poder ser

72 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
707: “Item nono, facit illud Mt. 25,43: Hospes eram et non collegistis me. Unde
cum ex iure naturali videatur esse recipere hospites, illud Christi iudicium
statuetur cum omnibus”.

73 A referéncia diz respeito a traducdo latina da 1#lgata; com efeito,
apesar de a edicdo trazer “Eccl. 17.5”, a referéncia correta parece ser Eclo
13.19.

7 Um pouco mais adiante no texto da Refectio, a saber, na prova da
segunda conclusido, a partir do mesmo primeiro axioma, FRANCISCO
DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p. 709, com mencio
ao famoso lema de Ovidio (em réplica a Plauto), reitera essa ideia estoica
de um vinculo e parentesco universal entre os seres humanos, portanto
a pertenca a uma sociedade universal, dada a comunidade da natureza
humana: “[...]. Et ut dicitur ff. De iustitia et iure, “velut vim inter homines
omnes cognationem quamdam natura constituit”. Unde contra ius
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parafraseado como respeito pelos semelhantes, que tanto
pode ter um sentido passivo (de nao prejudicar) como um
sentido ativo (de ajudar, em especial se necessario): “Todo
animal ama o semelhante a si, Eclo 17.5. Logo, parece que a
amizade entre os homens ¢é de direito natural; e que é contra
a natureza evitar o consorcio entre os homens que nao
causam dano””. A fonte vétero-testamentéria e, diga-se, a
ideia judaico-estdica implicita ajudam a enunciar um
principio geral de direito natural, a partir do qual,
negativamente, ¢ errado impedir a sociedade e a
comunicagao natural e, positivamente, é correto adota-la. O
argumento poderia ser reconstruido da seguinte maneira:
“Todos os seres humanos tém uma amizade ou respeito uns
pelos outros”; “Entes que tém respeito uns pelos outros se
dispoem naturalmente a sociedade e a comunicagao natural”.
“Todos os seres humanos se dispdem naturalmente a
sociedade e a comunica¢io natural”’. De fato, estou
assumindo que a ideia de “consércio” (consortium) esta
diretamente proxima das ideias de “sociedade e comunicagio
natural”. E, de fato, ja foi suficientemente exposto, na prova
primeira, que, desse ultimo principio, o axioma do direito
natural das gentes, dentro de uma comunidade juridica
global, principios de hospitalidade e peregrinacao se seguem.

naturale est, ut homo hominem sine aliqua causa aversetur. “Non enim
homini homo lupus est, ut ait Ovidius, sed homo™”. Cf. também
TRUYOL SERRA. The Principles of Political and International Law in the
Work of Francisco Vitoria, pp. 62-63; BERTOLACCI. Fundamentos
antropolégicos en el pensamiento de Francisco de Vitoria, pp. 126-128;
SILAR. El ius gentium en Francisco de Vitoria: sUna génessis de las
modernas teorfas de la justicia politica?, pp. 295-296. Mais em especifico,
cf. CICERO. Dos deveres, 1Ly e IILxvii, pp. 136, 157.

75 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
707: “Item octavo. Ommne animal diligit sibi simile, Eccl. 17,5. Ergo videtur
quod amicitia inter homines sit de iure naturali; et quod contra naturam
est vitare consortium hominum innoxorium”.
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Naturalmente, segue-se também a conclusio primeira da
Terceira Parte do De indis.

Ha uma semelhanca de estrutura entre este ultimo
argumento, que parte de um principio de amizade ou vinculo
universal entre os seres humanos, e o décimo quarto e iltimo
argumento em favor da primeira conclusao, que afirma o
principio de amar o préoximo como a si mesmo. Desse
principio, a ser tomado como ou axioma da “lei evangélica”
ou como forma neotestamentaria do principio da razio
pratica — de lei natural — de que o bem deve ser feito (aos
iguais), tanto o direito natural dos povos a sociedade e a
comunicagao natural pode ser deduzido quanto a conclusio
da licitude da presenca, hospedagem e peregrinacio dos
espanhdis aos territorios das nagdes do Novo Mundo:

Ademais, em décimo guarto lugar. Os espanhéis sdo
préximos dos barbaros, tal como fica evidente a
partir do Evangelho de Lucas, 10, [parabola] do
samaritano. Mas, eles estio obrigados a amar os
[seus] proximos, segundo Mateus 22,39, como a si
mesmos. Logo, nio ¢ licito proibir-lhes da sua patria,
sem causa. Agostinho, em De doctrina christiana:
‘Quando ¢ dito, amards o teu proximo, ¢ manifesto
que todo homem ¢ o préximo’.

Mais uma vez, reitera-se o interesse de Vitoria de
ilustrar, vindo de diversas fontes de principios acerca do agir
moral, o qudo universalmente aceitavel é a conclusio
primeira.

O  décimo  argumento  permite chegar a primeira
conclusao, com efeito, mas parece ser preciso admitir uma

76 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
708: “Item decimoguarto. Hispani sunt proximi barbarorum, ut patet ex
Evangelio Lc. 10, de samaritano. Sed tenentur diligere proximos, Mt.
22,39 sicut se ipsos. Ergo non licet prohibere illos a patria sua sine causa.
Augustinus De doctrina christiana: “Cum dicitur, diliges proximum tuum,

293>

manifestum est omnem hominem proximum esse””’.
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especifica¢ao no conteudo da primeira conclusao. Afinal, se
a primeira conclusio é sobre ser hospede e peregrino nas
terras estrangeiras do Novo Mundo, e a premissa que
sustenta essa conclusdo é um principio de hospitalidade e
transito em sentido lato, o argumento décimo apresenta uma
premissa relativa ao direito de visitar e transitar por — e
mesmo fazer parada em — lugares por natureza “publicos’:

Em  décimo lugar: “Por direito natural, as coisas
comuns sdo de todos, tanto a agua fluente quanto o
mar, ademais os rios e os portos, e por direito das
gentes ¢ licito que os navios de qualquer parte [ali]
atraquem”, Institutiones — De rerum divisione, ¢ pela
mesma razio parecem [ser coisas] publicas. Logo,
ninguém pode proibir [o uso] delas. Segue-se a partir
disso que os barbaros fariam injiria aos espanhéis,
se lhes fizessem proibi¢ao em suas regioes’.

Pode-se perceber o seguinte argumento: “Todos os
povos tém direito a sociedade e a comunicagao natural”;
“Quem tem direito a sociedade e a comunica¢io natural tem
direito de visita, estada e transito por lugares comuns’;
“Todos os povos tém direito de visita, estada e transito por
lugares comuns”. No entanto, ¢ também admissivel pensar
que o principio a partir do qual a conclusao ¢ deduzida ¢é
outro, como, por exemplo, “Todos os seres humanos tém
direito de uso daquilo que é comum a todos os seres
humanos”; “Lugares de passagem e locais de parada para
visitantes e viajantes sao coisas comuns a todos os seres
humanos”; “Logo, todos os seres humanos tém direito de
uso de lugares de passagem e locais de parada para visitantes

7 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
707: “Decimo. “Iure naturali communia sunt omnium, et aqua profluens
et mare: item flumina et portus, atque naves iure gentium undecumque
licet applicare”, Instit. de rerum divisione, et eadem ratione videtur publice.
Ergo neminem licet ab illis prohibere. Ex quo sequitur quod barbari
iniuriam facerent hispanis, si prohiberent illos a suis regionibus”.
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e viajantes”. Nos dois casos, pode-se encontrar argumentos,
para a primeira conclusdao levemente modificada — porque
seria, entdo, relativa a visita e peregrinacdo por lugares
geograficos de passagem e locais de parada —, que tém base
em principios do direitos natural das gentes. Outra vez, pode-
se perverter a proposta de provar a conclusdo primeira da
Terceira Parte a partir de principios, nos quatorze
argumentos, que siao, de algum modo, deduzidos a partir do
axioma de direito natural das gentes, em perspectiva das
relacoes das nacoes’.

O esquema de geragdo de principios, nas quatorze
provas, a partir do axioma da sociedade e da comunica¢iao
natural de novo nao se confirma o décimo segundo argumento.
Ali, na verdade, Vitoria trabalha com uma tese da
consisténcia e hierarquica dependéncia entre “direito
natural”, “direito divino” e “direito positivo” ou “humano”,
no que tange a conferir conteudo de retidao racional a
principios. Afinal, afirma-se que:

[..], se aos espanhdis ndo fosse licito peregrinar
juntos a eles [isto é, os barbaros], isto seria ou por
direito natural, ou divino, ou humano. Por [direito]
natural e divino certamente ¢ licito. Se, porém,
houvesse lei humana que proibisse, sem causa
alguma, [0 que se origina| do direito natural e divino,

78 Embora muito contribua para a sistematiza¢do da teoria vitoriana do
direito natural das gentes, hd ainda, nesse sentido, alguma obscuridade
no relato de URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos —
Introduccién a la primera releccién, pp. 599-609, sobre quais sio,
precisamente, os principios geradores de direito natural dos povos e
quais sdo os principios gerados, no exercicio de reiteradamente provar,
com base alegacio de sociedade e comunicagdo natural, tanto a primeira
conclusdo por meio de quatorze “provas”’ quanto as demais seis
conclusées com base, de novo, naquele primeiro titulo. Certo é que a
primeira conclusio parece ser mais imediatamente provada por
principios de hospitalidade e peregrinagdo, e s6 remotamente pelo
principio de sociedade e comunicac¢do natural.
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isso seria desumano e tampouco setia racional, e por
conseguinte nio teria a forga da lei”.

Vitoria parece pressupor uma coincidéncia entre a lei
divina e a lei natural, a saber, ambas sdo leis da reta razio —
ainda que se deva admitir que comportem diferentes
perspectivas  de origem e de acesso epistémico.
Explicitamente, afirma que a primeira conclusao em disputa
esta de acordo com a razio, porque esta de acordo com a lei
divina e a lei natural. Pressupondo-se que uma lei humana
ou positiva, na medida em que deve ser uma determinagao,
dependente de uma vontade humana e de uma autoridade,
precisa ser derivativamente racional, para que tenha estatuto
de lei, torna-se 6bvio que nao ha nenhum tipo de “lei valida”
que desaprove a conclusio de que os espanhdis, como
qualquer outro povo, podem ser hospedes, visitar e transitar
por espacos de outros, desde que nao lhes causem nenhuma
forma de dano. Assim, pois, no décimo segundo passo,
apenas se esta afirmando a hierarquia e a conexdo das
dimensoes do direito: se algo ¢ explicitamente racional
segundo o direito divino e o natural, a sua desaprovacao nao
pode ser alegada por direito positivo salva rationalitate.

Finalmente, na ordem de argumentos que foi
escolhida, e dentro da proposta de trabalho que se enfatizou,
cabe dizer que a décima terceira prova outra vez nao se encaixa
na estratégia de encontrar, no intuito de atingir validamente
a primeira conclusio, principios derivados de direito natural
dos povos. Afinal, consta que “en décimo terceiro lugar, ou os
espanhdis sao suditos deles [isto é, dos barbaros|, ou nio

7 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, pp.
707-708: “Item duodecimo. Quia si hispanis non liceret peregrinari apud
illos, vel hoc esset iure naturali, aut divino, aut humano. Naturali et
divino certe licet. Si autem lex humana esset, quae prohiberet sine aliqua
causa a iure naturali et divino, esset inhumanum nec esset rationabilis, et
per consequens non haberet vim legis”.
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[sdo]. Se nao sao suditos, logo nao podem proibir [suas
acoes]. Se eles sao [seus] suditos, logo devem trata-los
bem”®. A primeira ideia do argumento sugeriria a proibicio
de visita e peregrinacio em terra alheia, caso os espanhdis,
individualmente e como comunidade juridica, fossem
suditos dos barbaros, a partir de um principio como: “Todos
os que sio suditos tém o seu escopo de agdes restrito ou
interdito pelos seus superiores”. A segunda ideia do
argumento sugeriria a permissao de visita e peregrinacao em
terra alheia, uma vez que superiores devem tratar bem os
seus subordinados. O que significa, nesse caso, “tratar bem”
¢ uma questao de interpretagao. A leitura mais simples talvez
seja: “Todos os povos que, com autoridade legitima, sao
superiores aos seus povos subordinados devem trata-los de
acordo com o principio de sociedade e comunicagio
natural”. Nesse caso, mesmo uma condi¢do positiva de
controle ou dominio de um povo sobre outro teria de ser
uma forma politico-social em conformidade e em respeito a
leis de direito natural dos povos. Por mais complexa que essa
forma argumentativa pudesse ser, é certo que nao se trataria,
nesse ultimo caso, de uma primeira conclusao, isto ¢, do
direito dos espanhois de visitar, parar e transitar pelas terras
dos barbaros, obtida a partir de um principio estritamente
gerado ou deduzido na base do axioma do direito natural dos
povos, na perspectiva das rela¢es das diversas nagoes como
comunidade juridica.

Antes de anotar, brevemente, observagoes finais, que
buscam sistematizar e resumir os passos do exercicio de
analisar a maneira como a conclusio primeira da Terceira
Parte do De indis ¢ atingida, isto ¢, a partir de um principio
primeiro e de principios derivados de direito natural dos

80 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
708: “Decimotertio. Vel hispani sunt subditi illorum vel non. Si non sunt
subditi, ergo non possunt prohibere. Si sunt subditi, ergo debent eos
bene tractare”.
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povos, sobretudo focados no principio derivado de
hospitalidade e peregrinacio — mesmo que também na base
de principios de direito natural ainda mais fundamentais —,
cabe uma breve nota sobre a relacao de derivacao entre o
axioma da sociedade e comunicacao natural e as demais seis
conclusdes em termos de zus gentinm.

3. Tus communicationis e demais conclusoes de direito
natural das gentes

O presente estudo tem como tépico o significado do
direito de sociedade e comunica¢iao natural, bem como a sua
relagado com os principios de hospedagem e peregrinacao —
ambos enunciando direito naturais dos povos na perspectiva
de relagoes entre nagoes. De fato, Vitoria parece entender
que, do primeiro axioma de direito natural das gentes, na
perspectiva de uma comunidade juridica internacional,
derivam-se ainda outras seis conclusoes, que, ainda que
geradas daquele primeiro axioma e amplamente informativas
para a fundamentagao de relagGes entre pessoas e povos, nao
podem ser exploradas, aqui, em detalhes. Assim, pois, a
segunda conclusao apresenta o seguinte conteudo:

E licito aos espanhéis fazer negdcios com eles [os
barbaros], sem dano, contudo, da [sua] patria, como,
por exemplo, importando para 1a produtos de que
eles tém caréncia, e extraindo de 14 ouro ou prata, ou
outras coisas, das quais eles tém abundancia; nem os
principes deles podem impedir que os seus suditos
facam comércio com os espanhois, nem ao contrario
os principes dos espanhéis podem proibir a¢cdes de
comércio com eles®l.

81 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
708: “SECUNDA PROPOSITIO: Licet hispanis negotiari apud illos sine patriae
tamen damno, puta importantes illuc merces quibus illi carent, et adducentes illine vel
anrum vel argentum vel alia, quibus illi abundant; nec principes illorum possunt
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Ainda que haja diversas provas para essa conclusao,
que enuncia o direito de negociar ou fazer comércio,
existente entre os povos, ¢ perfeitamente notavel que ele
pode ser remotamente derivado do direito de sociedade e
comunidade natural e diretamente derivado do direito de
visitar, ser hospedado e peregrinar ou transitar ao
estrangeiro™.

Com respeito d terceira conclusio®, que na pratica
enuncia um direito de usufruir de bens materiais que siao
comuns, cabe dizer que o seu conteddo ¢ bastante préximo
do décimo argumento interpretado acima® e formulado em favor
da primeira conclusdo. A sua validade pode ser adquirida,
creio, tanto a partir do principio de direito natural (dos
povos) de hospedagem e peregrinacao, a partir do qual a
licitude do comércio é estabelecida, quanto a partir de outro
principio de direito natural dos povos, como “Todos os seres
humanos tém direito de uso daquilo que é comum a todos
os seres humanos”. Na gwarta conclusao on proposigio, que
enuncia o direito de domicilio e incorporagio a uma
sociedade ou de aquisi¢ao de cidadania (por nascimento ou
outro motivo semelhantemente forte), é explicito que Vitoria
entende tal domicilio e aquisi¢ao de cidadania — principio de
direito das gentes — como formas de direito de hospitalidade
e presenca estavel em terra de outros: “Ademais, se de algum
espanhol nascem ali [filhos] livres e querem ser cidadaos, nao

impedire subditos suos ne exerceant commercia cum hispanis, nec e contrario principes
hispanorum possunt commercia cum illis probhibere”.

82 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
708: “Probatur ex prima, Primo, quia etiam hoc videtur ius gentium, ut
sine detrimento civium peregrini commercia exerceant”.

8 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
709: “TERTIA PROPOSITIO: 87 guae sunt apud barbaros communia, tam civibus
quam  hospitibus, non licet barbaris probibere hispanos a communicatione et
participatione illorums’.

84 Cf. acima sob 2.
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parece que possam proibi-los da cidade [ou: da sociedade]
ou dos beneficios dos demais cidadios”®. Vitoria, a
proposito, reitera a validade do direito natural de
hospedagem a partir de sua presenga no Novo Testamento,
por exemplo, em 1 Pe 4.9 (“Hospedai-vos mutuamente”)™ e
1 Tm 3.2 (“Convém que o bispo [ou: episcopo] seja
hospitaleiro”). Mais remotamente, pode-se de novo afirmar
que o direito a domicilio e aquisi¢do de cidadania pode ser
derivado do direito natural de sociedade e comunicagio.
Diante dessa quarta conclusao ou proposicio, ¢ util lembrar
que o comentador Teofilo Urdanoz consegue notar, na
exposicao de Vitoria, a seguinte ordem de progressio de
direitos dos povos igual e universalmente partilhados, a
partir da sociedade e comunicac¢do natural admitida — trata-
se, em realidade de uma ordem progressiva de formas de
hospitalidade e acolhimento de “estrangeiros”, na
perspectiva de uma comunidade juridica internacional: (i)
“admissao dos estrangeiros”, (i) “direito de trabalho
[comércio] e de propriedade”, (iii) “direito de residéncia mais
ou menos duradoura no pais estrangeiro”, que é uma
consequéncia do “dever de hospitalidade” e do “exercicio de
atividades mercantis” de diferentes tipos, (iv) “respeito aos
direitos adquiridos dos estrangeiros”, (v) “direito de nao ser
expulso [do estrangeiro] em tempos de paz e sem causa
justa”, podendo-se adicionar imediatamente 2 lista®’, assim
creio, (vi) “direito de domicilio e nacionalidade” (podendo-
se propor as subdivisdes: (vi’) domicilio e nacionalidade por

8 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
710: “QUARTA PROPOSITIO: Imo si ex aligno hispano nascantur ibi liberi et
velint esse cives, non videtur quod possint probiberi vel a civitate vel a commodis
aliorum civinm’.

86 Uma nota exegética sobre o tema da “hospitalidade” em 1 Pedro pode
ser encontrada em SCHRAGE, Efica do Novo Testamento, pp. 281-282.

87 A listagem, em si, ¢ feita de modo levemente diferente por Teofilo
Urdanoz.
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nascimento e (vi”) domicilio e nacionalidade por razoes
semelhantemente fortes, como o domicilio e nacionalizacao
dos pais de uma crian¢a nascida em outra terra, em periodo
de residéncia permitida), e finalmente (vii) “o direito geral de
emigra¢ao e colonizagdao”, valendo esse como uma “versao
moderna” dos direitos anteriormente enunciados, que, no
entanto, também estaria fundado no direito a sociedade e a
comunicac¢io natural®,

As  proposigies quinta, sexta e sétima, que de fato
possuem notavel significagao histérica e tedrica, uma vez
que instanciam direitos de guerra, sao geradas a partir do
direito de sociedade natural e comunicacao e também do
direito de hospitalidade e peregrinacao, mas de outra
maneira, a saber, 2 medida que a negagao ou a violagao de
tais direitos resulta em “injtiria”®, onde essa ultima, pois, é
um desrespeito ao direito natural dos povos, de perspectiva
internacional, em sentido axiomitico ou derivado. E, da
injuria assim gerada, podem ser gerados, conforme o caso,
principios de direito de conflito que, em escala, tém de forma
mais ou menos definida a guerra justa de defesa (quinta
conclusio)”, a guerra justa ofensiva (ou de ocupacio; sexta
conclusdo) e a guerra justa contra inimigos ou de cativeiro e

88 URDANOZ. De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a la
primera releccion, pp. 605-609.

8 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
712: “Probatur. Quia causa belli iusti est ad propulsandam et
vindicandam iniuriam, ut supra dictum est ex Sancto Thoma 2.2 q. 40.
Sed barbari prohibentes a iure gentium hispanos, faciunt eis iniuriam.
Ergo si necesse sit ad obtinendum ius suum bellum gerere, possunt hoc
licite facere”.

% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
712: “Nec alia belli iura liceret exercere in illos, puta, vel parta victoria et
securitate occidere illos, vel spoliare vel occupare civitates eorum, quia in
illo casu sunt innocentes et merito timent, ut supponimus. Etideo debent
hispani se tueri, sed quantum fieri poterit cum minimo detrimento
illorum, quia est bellum dumtaxat defensivum”.
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destituicao de governos (estritamente, uma completa “guerra de
conquista”; sétima conclusao). Assim, pois, o direito de
sociedade e de comunicagao natural pode garantir um direito
de criacdo de meios de defesa e precaugoes para garantia de
seguranca, buscando meios concretos de “rechagar a forga
com a for¢a™', um direito de ocupar cidades dos barbaros e
submeté-las”, para restabelecer paz e seguranca (motivos
agostinianos)”, um direito, finalmente, de tratar os barbaros
como inimigos, despojando-os, reduzindo-os ao cativeiro e
destituindo os seus lideres politicos, estabelecendo novos™.
Em tese, é concebivel que todos esses direito de guerra sejam
enunciados a partir de um principio como “Todos os povos
cujo direito a sociedade e a comunicagdo natural ¢
desrespeitado estdo autorizados a responder a injuria com
formas de conflito bélico [leia-se: guerra justa]”. Por 6bvio,
um “principio de guerra justa” também poderia ser
formulado nos termos proéprios do direito de hospitalidade
e peregrinagao. Com efeito, é somente agora que Francisco
de Vitoria consegue mostrar que, a partir daquele primeiro e

9% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, pp.
711-712: “QUINTA PROPOSITIO: 87 barbari velint prohibere hispanos in supra
dictis a inre gentium, puta vel commercio vel aliis guae dicta sunt, |...]. Quod si reddita
ratione barbari nolunt acquiescere, sed velint vi agere, hispani possunt se defendere et
omnia agere ad securitatem suam convenientia, quia vim vi repellere licet; nec solum
hoc, sed si aliter tuti esse non possunt, artes et munitiones aedificare. Ef si acceprint
ininriam, illam auctoritate principis bello prosequi et alia belli inra agere”.

92 FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, p.
713: “SEXTA PROPOSITIO: Si, omnibus tentatis, hispani non possunt consequi
securitaten cum barbaris nisi occupando civitates et subiiciendo illos, licite possunt hoc
etiam facere’.

93 Sobre esses “motivos agostinianos”, cf. PICH. Agostinho sobre justica
e paz, pp. 43-88.

% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, pp.
713-714: “SEPTIMA CONCLUSIO: [...], Zam tunc non tanquanm cum innocentibus,
sed tanquam cum perfidis hostibus agere possent, et omnia belli inra in illos prosequi
et spoliare illos et in captivitatem redigere et dominos priores deponere et novos
constituere, moderate tamen pro qualitate rei et ininriarum’ .



348 Estudos de filosofia social e politica: Justiga e Reconbecimento

fundamental titulo de direito natural dos povos, o direito a
sociedade e a comunicagao natural, os espanhoéis puderam
ou poderiam ter legitimamente ocupado e conquistado os
tetritorios e os governos dos barbaros” — podetiam, em uma
palavra, alegar um “direito de conquista”. Nio cabe
inquirir, aqui, sobre as explicitas e implicitas ou as boas e mas
“intengoes” de Francisco de Vitoria com essa argumentagao
em si solida, mas que também ¢ parte de uma série de
exposi¢oes aguardadas pelo lado do império. Outros sete
titulos sio desdobrados por Vitotia”’, mas a sua discussio e
sua sistematica dependéncia com respeito ao primeiro — ou
obtengdo a partir ainda de outros principios — nao sera
debatida no presente estudo.

Observacgoes finais

Em particular na Terceira Parte de sua Relectio de indis
recenter inventis, Francisco de Vitoria realizou um esforco
notavel de fundamentar uma teoria de relagdes entre povos
e entre individuos enquanto representantes de diferentes
povos, em uma perspectiva de concretas relagdes entre
nagoes e pressupondo uma comunidade juridica
internacional. E conviccio de Vitoria que se pode formular
uma teoria do direito natural dos povos no intuito de
normatizar tais relacbes. Nela, o axioma central é o da

% FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior, pp.
714-715: “Iste ergo est PRIMUS TITULUS quo hispani potuerunt occupare
provincias et principatum barbarorum, modo fiat sine dolo et fraude et
non quaerant fictas causas belli. Si enim barbari permitterent hispanos
pacifice negotiari apud illos, nullam possent hispani ex hac parte
praectendere iustam causam occupandi bona illorum, non plus quam
christianorum”.

9% Cf. URDANOZ. De los indios recientemente descubierfos — Introduccion a
la primera releccién, pp. 613ss.

97 Cf. FRANCISCO DE VITORIA. De indis recenter inventis relectio prior,
pp. 714-726.
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“sociedade e comunicacio natural” ou, fazendo uso de uma
expressao mais breve, o s communicationis. Francisco de
Vitoria consegue derivar, desse principio, diversos outros,
em especial o de ser hospede e ser peregrino em terra
estranha, isto ¢é, o direito de ir e vir ao estrangeiro e de
permanecer 14, como héspede, em nao havendo dano alheio.
De todo modo, em seu exercicio de fundamentar a
conclusao, de direito dos povos, de que um povo como 0s
espanhdis podem ser héspedes e peregrinar pelos territérios
dos “barbaros”, Francisco de Vitoria lanca mao de diferentes
ordens de principios, incluindo nas provas niveis diversos de
Sfundamentagio, cujo reconhecimento foi o principal objetivo
deste estudo. Afinal, esse reconhecimento permite
compreender e mesmo ratificar o sucesso do esforco de
fundamentagao. Afinal, nas provas da conclusio primeira, o
proprio principio primeiro do direito natural dos povos, em
perspectiva internacional, esta fundado em outros principios
de direito natural ainda mais elementares e basicos — como
o “de nio causar dano a ninguém” ou o da “existéncia de
amizade ou vinculo entre todos os seres humanos”. As
quatorze provas alegadas para a primeira conclusao possuem
carater multiplo e deveriam ser agregadas em seguimento a
uma familiaridade de conteddo. Constatam-se alguns
argumentos oferecidos para sustentar a mesma primeira
conclusao, mas sem qualquer vinculo claro com o axioma do
direito natural dos povos ou mesmo com os principios mais
elementares do direito natural. Ha um consciente apuro, por
Vitoria, em constatar a diversidade de fontes que podem
sustentar 2 mesma normatizacao de ac¢oes, isto é, fazer valer
a sua tese de que os principios de comunicac¢ao natural e
hospedagem-peregrinagiao tém um apelo universal. Vitoria é
particularmente sensivel ao potencial de fundamentagio
juridica que a ideia de hospitalidade-peregrinacao possui para
situagbes mais concretas entre povos e individuos de
diferentes povos, tais como desterro, asilo, abrigo, vinculo a
terra e territorio, bem como acesso a lugares e a recursos de
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dimensao comum a todos os seres humanos. O quanto a
negacao e o desrespeito aos principios de direito natural dos
povos explicam injarias de dimensdo internacional, em
particular as formas diversas da “guerra justa”, isso precisa
ser explorado em futuras investigacoes.
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LIBERDADE E
RECONHECIMENTO NA
FILOSOFIA DO DIREITO DE
HEGEL

Thaden Weber”

1. Introdugao

O tema do reconhecimento em Hegel ¢,
tradicionalmente, vinculado a sua Fenomenologia do Espirito e
aos seus escritos da juventude. A “reatualizacao” da Filosofia
do Direito, proposta por Honneth, reacendeu seu debate,
sobretudo no ambito da eticidade.

O propésito desse estudo ¢é identificar e explicitar o
papel desempenhado por aquele tema na concretizagao e
efetivacio da ideia da liberdade, enquanto principio
orientador de toda a estrutura juridica e social. Isso significa
mostrar que a realizacao da vontade livre individual passa
necessariamente pelo reconhecimento reciproco das
vontades dos outros e das instituicdes sociais. E, sobretudo
nestas, tratadas por Hegel na eticidade, que se assegura o
maior grau de efetivacado da liberdade individual.
Demonstrado isso, desfaz-se a suspeita de “consequéncias
antidemocraticas” que repousam sobre o conceito de
Estado.

E preciso insistir, no entanto, que, embora Honneth
associe o reconhecimento principalmente a esta terceira

* Professot do Programa de Pés-graduacgio em Filosofia e do Programa
de Pés-graduacio em Direito da Pontificia Universidade Catdlica do Rio
Grande do Sul (PUCRS). weberth@pucts.br
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parte da Filosofia do Direito, ele ja esta destacado nas duas
primeiras partes, o direito abstrato e a moralidade.

Direito, liberdade e reconhecimento sdo, pois, os
temas centrais desse estudo. Passam por niveis de realizagao.
Dessa forma, é preciso indicar inicialmente como a liberdade
constitui o principio orientador da Filosofia do Direito para,
a partir disso, apresentar as instancias de realizagdo nas suas
formas mais imediatas, tratadas por Hegel no “direito
abstrato”. O foco ¢ a realizagao da liberdade nas coisas com
destaque ao direito de propriedade. A dimensio que o
reconhecimento assume como subjetividade é discutida no
que o autor chama de “direito de moralidade” ou “direito da
vontade subjetiva”. A énfase ndo ¢ a liberdade nas coisas,
mas na propria subjetividade. Como o direito e a moralidade
sao ainda formas incompletas de concretizagao da vontade
livre, a eticidade, como o lugar das mediagoes sociais e do
desdobramento objetivo da liberdade, assume o verdadeiro
espaco da realizagio da liberdade individual e do
reconhecimento reciproco. Isso é explicitado por meio da
familia, da sociedade civil e do Estado.

Nessas instancias de mediacao, o desafio é mostrar
que as vontades individuais ndo sdo enfraquecidas ou
eliminadas, mas, exatamente, porque mediadas e
reconhecidas, estao mais fortalecidas e garantidas. Falar,
pois, em reconhecimento significa mostrar como os direitos
e liberdades sio mediados e assegurados. R. Williams,
parafraseando Hegel, diz que o mais importante direito “¢ o
direito de ter direitos”.! Esta proposicio, segundo o
comentarista, sugere uma questdo central: Qual ¢é “este
direito absoluto e como é assegurado?” E indica sua
proposta de interpretacio afirmando que “este direito
absoluto é o direito ao reconhecimento”.? Ora, a Filosofia
do Direito de Hegel ¢ a mais ampla demonstracao desse

UWILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 101.
2 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 240.
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direito em seu movimento de mediagdes e estabelecimento
de garantias.

2. A Liberdade como principio da Filosofia do Direito
de Hegel

Hegel propoe-se a fazer uma “ciéncia filoséfica do
direito”, isto ¢, trata da ideia do direito e sua realizacao. Ora,
a ideia do direito ¢ a liberdade. Dessa forma, a Filosofia do
Direito procura mostrar como as estruturas concretas do
direito tem por base aquele principio de organizacao. Hegel
assume a liberdade como conquista da historia e a adota
como principio organizador de sua Filosofia do Direito. Uma
ciencia filoséfica do direito se encarrega de explicitar e
efetivar essa ideia filosofica da liberdade nas estruturas
juridicas e sociais. Isso significa dizer que para a ciéncia do
direito o principio que a orienta esta dado, conforme
expresso no segundo paragrafo da referida obra, mas
filosoficamente demonstrado. Cabe a ela mostrar como se
concretiza. A Filosofia do Direito nao questiona aquilo que
esta expondo como realizagao e efetivacao. Assim, de acordo
com Hegel, o ponto de partida do Direito é a vontade livre
e o “sistema do direito é o reino da liberdade realizada”.’
Quanto as etapas do desenvolvimento dessa ideia da
liberdade, o § 30 do texto em pauta ¢ ainda mais explicito:
nomeia o direito, a moralidade, a eticidade e o proéprio
Estado como “figuras” da determinacao da liberdade. Todas
elas constituem um direito peculiar.*

Para a ciéncia do direito, a ideia da liberdade nao
pode mais ser questionada quanto a sua validade. Ela esta

S HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §4.

4 Sobre a liberdade como principio orientador da Filosofia do Direito de
Hegel, ver WEBER, Thadeu. Hegel: Liberdade, Estado e Historia.
Petrépolis: Vozes, 1993, cap. 2.
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pressuposta como dada.” O fundamento do diteito é perene;
cabe somente mostrar como ele se concretiza. A cada
conteudo novo atingido se constitui um novo nivel de
efetivacao daquele fundamento, isto é, um novo nivel de
determinacdo da vontade livre. A liberdade é, inicialmente,
s6 ideia, portanto, indeterminada. Requer, pois,
desenvolvimento e concretizagao. Por isso que se pode falar
em “libertacdao da indeterminac¢ao”, como faz Honneth.
Robert Williams, em seu livro Hegels Ethies of
Recognition, diz examinar a Filosofia do Direito como uma
“fenomenologia da liberdade intersubjetiva”.® Quer localizar
o conceito de reconhecimento e suas implicagdes por meio
das analises hegelianas do direito abstrato, da moralidade e
da vida ética.” Pretende com isso mostrar que o
“reconhecimento é a origem e o fundamento do conceito do
direito™ e nio é somente importante para entender o
conceito de liberdade. O direito de ter direitos ¢é
indiscutivelmente o direito mais nobre do cidadio. Este

direito é o “direito de reconhecimento”.” Ou seja,
“reconhecimento é o direito de ter direitos”."

Liberdade e reconhecimento sio, pois, objeto central
da Filosofia do Direito hegeliana. Nao ha efetivagdo de um
direito e, por conseguinte, concretizagio da liberdade, ou
vontade livre, sem o respectivo reconhecimento. Isso ocorre
desde as primeiras formas de concretizagao da vontade livre,
como, por exemplo, na efetivagao do direito de propriedade

até a substancialidade ética do Estado.

5 Cf. HEGEL, G.\V.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §2.
¢ WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 133.

7 Cf. WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 133.
8 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 133.

9 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 240.
1OWILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 101.
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3. Liberdade e Consentimento

No movimento dialético de realizacao da ideia de
liberdade, é no direito abstrato que, pela primeira vez, pode-
se falar em consentimento e reconhecimento de vontades
livres, ainda que do ponto de vista estritamente formal. Isso
ocorre exatamente nas relacdes contratuais. O exercicio da
capacidade juridica da “pessoa do direito” na forma do
direito de uso e do direito de troca requer o reconhecimento
das partes (vontades livres) para a institui¢ao da propriedade.
Sem reconhecimento nio ha efetivacio de um direito. F
preciso entender que o direito ¢ uma relagao entre pessoas,
na medida em que elas se reconhecem mutuamente. “A
origem do direito, pois, coincide com o reconhecimento do
outro como outro”."" A realizacio da pessoa como sujeito de
direitos tem no direito de propriedade seu primeiro direito
reconhecido. Mas isso somente acontece na forma de um
contrato. Marcuse, interpretando Hegel, o descreve assim:

A instituicio da propriedade privada decorreu do
livre-arbitrio da pessoa. Arbitrio que tinha, porém,
um limite definido, qual seja, a propriedade privada
de outras pessoas. Sou e continuo sendo proprietario
s6 enquanto renuncio, voluntariamente, ao direito
de me apropriar da propriedade dos outros. Assim,
a propriedade privada ultrapassa o individuo isolado,
relacionando-o com outros individuos, igualmente
isolados. O instrumento que, nessa dimensao,
assegura a instituigio da propriedade, é o contrato.!?

O contrato é a prova do consentimento e
reconhecimento de vontades livres, condicio de sua validade
e legitimidade. Ele ¢é o reconhecimento formal da
propriedade dos outros. S6 diz respeito as vontades livres

WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 117.
12 MARCUSE, H. Razdo e Revolugao, p. 183.
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das pessoas e a garantia do seu exercicio e nao se refere a
qualidade da coisa em jogo. Se o direito de uso, decorrente
do direito de posse, ¢ a primeira forma de expressio da
vontade livre, o direito de propriedade é aquele reconhecido.
“O reconhecimento transforma a posse em propriedade”.”
A posse, como contingéncia externa, requer O
reconhecimento como necessidade interna, para se
constituir em propriedade. Propriedade plena inclui uso e
troca, direitos reconhecidos quando do contrato. Este é a
expressao objetiva do consentimento e reconhecimento de
duas vontades livres. Interessante observar que ainda
estamos no nivel das vontades individuais e imediatas,
portanto, ainda eivados de indeterminagao. Trata-se de um
reconhecimento impessoal (formal) e que nio envolve a
intersubjetividade da moralidade. A libertagao plena desse
“sofrimento de indetermina¢io” ocorre na eticidade, como
veremos.

Robert Williams, no livro citado, diz ser necessario
admitir que no direito abstrato a ideia de intersubjetividade
nao ¢ muito clara. Depois de examinar varias possibilidades
de interpretacdo, sustenta a alternativa segundo a qual “ha
reconhecimento mutuo no direito abstrato, mas ele é formal,
limitado e impessoal e, como tal, nio ¢ ainda a
intersubjetividade da moralidade, muito menos da vida
ética”."* TIsso estd de acordo com a posi¢io adotada neste
texto: a de que o importante nas relagdes contratuais sao as
vontades livres das partes, abstraidas da base material. Sao,
no entanto, vontades imediatas, ainda destituidas de
mediacao social.

E fundamental salientar que o reconhecimento
mutuo dos contratantes, como “pessoas e proprietarios”, é
pressuposto para a legitimidade do contrato. Por isso, o
reconhecimento ¢ a propria expressio da vontade livre dos

13 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 120.
14 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 138.
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contratantes. O exercicio efetivo da liberdade depende do
seu reconhecimento. Isso indica que “o direito esta
fundamentado no reconhecimento mttuo™."” O exercicio do
direito de propriedade, ou de qualquer outro direito, requer
o reconhecimento dos outros. Os direitos referidos no
direito abstrato s6 se afirmam como tais na medida em que
forem reconhecidos.

Um individuo s6 é livre, quando ¢é reconhecido
como tal e s6 obtém esse reconhecimento quando
tem provado, mostrado seu poder sobre as coisas
exteriores, objetos de sua vontade, que podem levar
a cabo uma apropriagdo. [..] O processo nio se
completa sendo até que outros individuos consintam
com essa apropria¢ao. 1o

O texto da autora indica muito bem o papel do
reconhecimento e do consentimento nas relagoes
contratuais para a efetivagio de um direito, no caso, o de
propriedade. Elas requerem um reconhecimento muituo de
direitos e deveres. Sem isso nao ha efetivacio de vontades
individuais livres. Como o direito abstrato trata das formas
mais imediatas da concretizagio da liberdade, o
reconhecimento da propriedade é o reconhecimento da
vontade livre que se expressa no direito de uso e de troca. O
contrato nao representa uma limitacao da liberdade, mas a
sua mais plena garantia. Ou melhor, a limita¢dao é condi¢do
de sua realizacao. A necessidade do reconhecimento da
vontade do outro pode ser interpretada como uma limitagao,
mas sem isso nao ha garantia de liberdade. Toda
determinacdo da vontade livre individual inclui limitacoes,
mas também garantias. Isso é proprio da intersubjetividade
dos contratos. Eles pressupoem a reciprocidade ¢ a
voluntariedade das partes envolvidas.

15 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 138.
16 VALCARCEL, A. Hegel y la Etica, p. 331.
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Se com esse reconhecimento se pode falar em
alienacao da propriedade, o mesmo nao se pode fazer com a
alienacio da personalidade. E importante notar que,
exatamente, no momento em que trata dos direitos mais
imediatos (direito abstrato), o autor em pauta se refira aos
direitos de personalidade e a impossibilidade de sua violagao.
A razdo estd no fato de constitufrem os direitos mais
fundamentais da pessoa de direito e as formas mais imediatas
da realizacao da vontade livre.

O §066 da Filosofia do Direito refere-se explicitamente a
“inalienabilidade” dos bens ou “determinacdes substanciais
[..] que constituem minha prépria pessoa e a esséncia
universal da minha autoconsciéncia, tais como minha
personalidade em geral, a universal liberdade de minha
vontade, a eticidade, a religidao”.”” Sio “exemplos de
alienacao da personalidade”, a escravidao, a incapacidade de
ter proptiedade e a falta de liberdade sobre ela.”® Em nenhum
desses casos ha consentimento. Estamos falando do “direito
de inalienabilidade” da personalidade. Trata-se de um direito
“imprescritivel”,”” uma vez que diz respeito ao direito a
integridade fisica e psiquica, ao direito de propriedade, de
liberdade de consciéncia religiosa e de expressio. A
“alienagdo da racionalidade inteligente, a moralidade, a
eticidade, a religido, ocorre na superticio (Aberglanbe), na
autoridade e pleno poder concedido ao outro para que
decida que atos devo realizar |...], e prescreva e determine o
que é para mim uma obrigacio de consciéncia [...]”.”" Essa
seria a mais explicita viola¢ao da autonomia. Os direitos mais
imediatos, proprios da pessoa de direito, sao lembrados
desde a primeira figura da Filosofia do Direito: o direito

"HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §66.
18 Cf. WEBER, T. Dignidade Humana e Liberdade em Hegel, p. 389.
1Y HEGEL, G.\W.E. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §60.
2 HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §66.
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abstrato. F o exercicio da capacidade legal da pessoa que esta
em jogo. O reconhecimento desses direitos de personalidade
ja ¢ uma marca do direito abstrato.

O poder de racionalidade, referido no citado
paragrafo, ¢ intransferivel. Somente pode ser exercido por
cada sujeito de direitos. Ao referir os elementos constitutivos
do direito de personalidade, Hegel explicita o proprio
conteudo do principio da dignidade humana. Contratos que
violem esses direitos sao, por defini¢ao, nulos.

Essas sio as bases do reconhecimento reciproco,
que somente se efetiva plenamente na eticidade. Se o
referido direito de inalienabilidade ¢é a expressio do préprio
conteudo da dignidade humana, na alienacio da
personalidade o principio da autonomia ¢ violado.

4. O Direito da moralidade como direito ao
reconhecimento subjetivo

A insuficiéncia do direito abstrato esta no fato de nao
ter considerado a fundamentagio subjetiva da liberdade.
Esse ¢ o papel da moralidade. Ela investiga a motiva¢ao das
agoes; refere-se ao reconhecimento subjetivo da liberdade
como principio universal. Na interpretagao de Williams, “o
direito abstrato realca a presenca da liberdade nas coisas, nas
posses e na propriedade. A moralidade é a presenca da
liberdade, nio nas coisas, mas na proptia subjetividade”.”
Até entdo ndo se havia perguntado pela responsabilidade
subjetiva do sujeito agente, fundamental para a emissao de
um juizo sobre a responsabilidade moral. Trata-se do direito
de moralidade, o “direito da vontade subjetiva”,” isto é, do
direito de reconhecer-se nas acOes praticadas.

A moralidade pergunta pela “autodetermina¢ao da

vontade”, pelos propdsitos e inten¢des que movem o sujeito.

2 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 178.
2 HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §107.
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Por isso, pode-se falar em direito da subjetividade. Este
também é uma forma de reconhecimento. De acordo com
esse direito, a vontade “¢ e reconhece s6 o que é seu”,” ou
seja, reconhece como seu somente o que sabia e o que queria
fazer. “Na exterioriza¢ao ndo reconheco como meu nada
mais do que estava na vontade subjetiva [..]”.** O Direito
nao pergunta pelos principios subjetivos que orientam as
acoes. No entanto, a moralidade cobre essa insuficiéncia, ao
tratar do direito que o sujeito tem de saber e reconhecer
somente o que tem origem na sua vontade. “O direito de ndo
reconhecer o que eu niao considero racional é o mais elevado
direito do sujeito”.” O direito de me reconhecer nas acdes
atende ao direito de responsabilizacao. O sujeito sabia o que
estava fazendo; quis fazer o que fez? O reconhecimento do
meu querer e saber inclui, também, e a0 mesmo tempo, a
subjetividade exterior, que ¢ a vontade dos outros. Para
Williams, “a moralidade pressupoe o reconhecimento mutuo
constitutivo da vida ética”.?

E oportuno destacar que o reconhecimento
acompanha as diversas etapas em que a concretiza¢ao da
liberdade se efetua. A moralidade é o momento da
subjetividade. O préximo momento, o da eticidade, serd o
do reconhecimento reciproco. Nao se pode, no entanto,
falar em reconhecimento reciproco sem antes referir o
reconhecimento da liberdade como principio universal.
Segundo o autor, “a realizagdo do meu fim tem, portanto,
em seu interior esta identidade de minha vontade e da
vontade dos outros, tem uma relagao positiva com a vontade
dos demais”.”” O reconhecimento de meu querer e saber

B HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §107.
2 HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §110.
» HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §132.
26 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 179.

2T HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §112.
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inclui, a0 mesmo tempo, a subjetividade exterior, que ¢ a
vontade dos demais. O direito de moralidade como direito
ao reconhecimento subjetivo inclui, pois, o reconhecimento
desse direito como direito subjetivo de todos. E o
reconhecimento da liberdade como principio universal. “Eu
dependo do outro para reconhecer minha liberdade, assim
como o outro depende de mim”.* A externalizacio de
minha liberdade requer o reconhecimento dos outros. No
entanto, eu preciso primeiramente reconhecer o direito
subjetivo de liberdade de todos.

A eénfase do direito de moralidade ou direito da
vontade subjetiva esta em dois aspectos: o reconhecimento
das condicbes da responsabilidade subjetiva e o
reconhecimento da vontade livre subjetiva dos outros. Trata-
se do reconhecimento do direito de moralidade do outro,
isto ¢, do direito ao reconhecimento do saber e querer dos
outros. Assim, pode-se dizer que a moralidade trata do
reconhecimento da liberdade como principio universal.
Trata das condi¢oes da responsabilidade subjetiva. Que a
vontade livte somente reconheca o que ¢ seu é o mais
sagrado direito da subjetividade. O sujeito deve “estar em
tudo o que faz”; precisa reconhecer-se naquilo que faz e
reconhecer esse direito nos outros. Mas isso, também,
mostra a sua insuficiéncia. Nao realga a mediacao objetiva
das vontades livres, tarefa a ser completada pela eticidade.
Segundo Williams, “a base substantiva da moralidade deve
ser encontrada na vida ética, e o ponto de vista moral é uma
forma deficiente, ou um momento abstrato da vida ética. [...]
A moralidade pressupde o reconhecimento mutuo
constitutivo da vida ética”.”’

E fundamental salientar que a importancia desse
reconhecimento estd na responsabilizacio dos atos
praticados. Ele é condicio desta. E um direito da vontade

28 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 183.
29 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 179.
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livre s6 reconhecer e ser responsabilizada por aquilo que era
objeto do seu proposito. O resultado das agdes deve de
alguma forma estar antecipado no proposito e na intengao
do sujeito agente. Edipo, por ter matado seu pai sem sabé-
lo, ndo pode ser acusado de parricidio, embora tenha
cometido um assassinato. E bem verdade, comenta Hegel,
que as antigas legisla¢gdes ndo davam tanta importancia, tal
como ¢ feito atualmente, aos aspectos subjetivos da
responsabilidade.”

E as consequéncias ndo previstas nos atos
voluntarios? Se o sujeito agente nao se reconhece nelas, pode
ser responsabilizado? Do ponto de vista do direito de
moralidade a resposta é nio. E claro que toda a acio pode
ter inimeras consequéncias e repercussoes. Muitas delas sao
necessarias, outras continentes. As primeiras sao inerentes as
acoes; pertencem a sua natureza ¢ a explicitam. As segundas
lhes sao acrescidas de modo contingente e nao pertencem a
elas. Do ponto de vista do direito da vontade subjetiva ndo
posso ser responsabilizado por aquilo que nio era do meu
conhecimento nem de minha vontade. Isso, no entanto,
mostra a insuficiéncia da moralidade. Mesmo que nao possa
prever certas circunstancias que poderiam evitar-se, devo
conhecer a natureza universal do fato particular.’ Isso indica
que a esfera da responsabilidade se amplia para além da
subjetividade, vinculando-se as consequéncias objetivas.
Ora, esse é o ambito da eticidade, esfera de mediacio social
da vontade livre e da intersubjetividade.

Nesse sentido, tem razao Honneth ao afirmar que o
direito abstrato e a moralidade sao “modelos incompletos de
liberdade”.® No direito abstrato, “o sujeito individual

30 Cf. HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §148.
3 Cf. HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §118.

2 HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagio: uma reatualizacio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 71.
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constr6i sua liberdade na forma de direitos subjetivos™.

Restringe-se ao ambito das vontades individuais; ndo ha
media¢do social. Na moralidade, “a liberdade do sujeito
individual ¢é caracterizada como a capacidade de
autodeterminacio moral”. Williams destaca que “o direito
tem como foco a presenca da liberdade nas coisas; a
moralidade realca a presenca da liberdade na propria
subjetividade. Eles sao verdadeiros, mas sio realizages
unilaterais (one-sided) e parciais da liberdade”.” Especificar,
apenas, a dimensdo subjetiva do exercicio da liberdade, ¢é
insuficiente para a sua plena realizagao. Um nivel superior de
determinagdo impoe-se para a realizagdo do principio
otientador de toda Filosofia do Direito. A eticidade tem essa
dificil tarefa de equacionar liberdade individual e mediagao
social, o que implica reconhecimento reciproco. Para Hegel
“as esferas do direito e da moralidade nao podem existir
independentemente; eles devem ter o ético como suporte e
fundamento™.*

E na critica de Hegel ao formalismo da moral
kantiana que a necessidade da libertacado (superagao) da
indeterminac¢ao mais aparece. Hegel caracteriza a filosofia
moral kantiana como uma “indeterminacao abstrata”; um
“vazio formalismo”. Ao requerer como critério de
moralidade a auséncia de contradicio entre uma maxima e a
lei, o imperativo categorico fica reduzido ao critério de uma
nao contradi¢ao apenas formal. Nao ocorre a determinagao
de um contetdo moral a partir do qual uma agdo possa
incorrer em contradi¢ao. O imperativo categérico indica um
procedimento, isto ¢, indica como fazer e nao o que deve ser

3 HONNETH, A. Sofrimento de indeterminac¢io: uma reatualizacio da
Filosofia do Direito de Hegel, p. 71.

3 HONNETH, A. Sofrimento de Indetermina¢io: uma reatualizacio da
Filosofia do Direito de Hegel, p. 71.

3 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 197.
3 HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §141.
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feito. Ora, onde nada ¢ determinado niao pode haver
contradicio.”

A questao que, entdo, se impoe, ¢ esta: como libertar-
se desta indeterminacao?

5. Eticidade: liberdade individual e reconhecimento
reciproco

A eticidade é o lugar das mediagoes sociais e, dessa
forma, o espago da liberdade individual e do reconhecimento
reciproco. Enquanto a moralidade trata da fundamentagao
subjetiva da liberdade, a eticidade inclui a mediagao social da
vontade livre. Falar, pois, de eticidade, significa falar de
institui¢oes sociais, ambito da “segunda natureza”. Todo o
movimento de concretizacao, limitacao e determinacao da
liberdade, ocorre nas esferas da eticidade. O fundamental é
mostrar como essa concretizacio da liberdade inclui o
reconhecimento reciproco. Se o direito abstrato e a
moralidade sio ainda “modelos incompletos de liberdade”,
pois abstraem do contexto social, quais sao as tarefas que a
eticidade deve cumprir para realizar a libertacio do
“sofrimento de indeterminagao”, vigente no direito abstrato
e na moralidade?

Segundo Honneth, a esfera da eticidade deve
satisfazer trés condig¢oes: Primeiro, deve colocar a disposicao
“possibilidades acessiveis de realizacao individual, de
autorrealizagdo, cujo uso pode ser experienciado por cada
sujeito individual como realizagio de sua liberdade”.™
Segundo, deve oferecer “praticas de interagdo
intersubjetiva”. Os sujeitos devem ver no outro uma
condicao de sua liberdade. A realizacido da liberdade

37 Sobre este assunto, ver WEBER, T. Etica ¢ Filosofia Politica: Hegel ¢ 0
Sformalismo kantiano. Capitulo IV.

¥ HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagio: uma reatnalizacio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 106.
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individual é “medida pelas formas de socializagio”.”

Terceiro, deve facultar acbes intersubjetivas que exprimam
“formas determinadas de reconhecimento reciproco”. Para
o autor, reconhecimento “significa primeiramente a
afirmacao isenta de coercao de determinados aspectos da
personalidade que se relacionam com cada um dos modos
de interacio social”.* Essa descricio se aproxima da
concepgio kantiana de liberdade negativa. E sabido, todavia,
que esta ¢ condi¢ao de possibilidade da liberdade entendida
como autodeterminagdo, na perspectiva hegeliana. Ora, a
autodeterminagao implica numa relagio intersubjetiva.
Nessa relagao intersubjetiva, ¢ na Enciclopédia que Hegel
expressa de forma clara quando o individuo ¢ “digno” de
reconhecimento: “quando comportar-se para com 0s outros
de uma maneira universalmente valida, reconhecendo-os
como ele mesmo quer valer, como livre, como pessoa”.* Por
af se pode perceber que a universalidade e a reciprocidade
constituem critérios fundamentais para a justificagdo de
normas validas.

Dari a eticidade conta disso? Ora, isso deve ser
demonstrado nos ambitos da familia, da sociedade civil e do
Estado. Que espagos dara a familia para a realizagao da
liberdade individual? Em que nivel ocorre a “interagao da
intersubjetividade”, nessas esferas da eticidade? O Estado
garante efetivamente os direitos e liberdades fundamentais
dentro de uma necessaria reciprocidade ou estes sdo
enfraquecidos e sacrificados em nome da sua autoridade

¥ WERLE, Denilson/ MELO, Rurion. Introducio: Teoria critica, teotias
da justica e “reatualiza¢do” de Hegel. In: HONNETH, A. Sofrimento de
indeterminagao, p. 41.

O HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagio: nma reatualizacao da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 108.

Y HEGEL, G.W.F. Engyklopddie der philosophischen Wissenschaften 111, §432,
adendo.
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ética? A suspeita de consequéncias antidemocraticas tem
fundamento?

5.1 A Familia

Se a familia ¢ a primeira esfera da media¢ao social da
vontade livre, o que significa dizer que o casamento ¢ uma
relagio éticar Seu ponto de partida subjetivo ¢é a “inclinagao
particular”, o sentimento (que é natural) e ocorre no nivel
das vontades individuais. Nao é, pois, este seu aspecto ético.
A dimensdo ética passa a se constituir no seu ponto de
partida objetivo: “o livre consentimento das pessoas”, isto &,
o “consentimento para constituir uma pessoa ¢ abandonar
nessa unidade sua personalidade natural e individual”.* Esse
¢ o primeiro espago de reconhecimento mutuo de vontades
livres. E 0 abandono da relacio natural para estabelecer uma
relacio ética e, com isso, realizar a vontade livre. E a
realizagdo da liberdade individual e a0 mesmo tempo sua
autolimitagao. O mais imediato e, portanto, indeterminado,
¢ o momento natural, o instinto, por exemplo. Este se
extingue na sua satisfagao.

O reconhecimento de duas vontades livres é a
primeira expressao da libertagio desse “sofrimento de
indeterminacio”. Nao ha afirmacido da liberdade sem o
respectivo reconhecimento. Este é o aspecto ético do
casamento. Hegel mostra que isso nao significa apenas
reconhecimento das duas vontades individuais que casam,
mas também o reconhecimento por parte da familia e da
comunidade. Instaura-se, assim, a efetivacio da
substancialidade ética, completada pelo Estado. Escreve o
autor: “a declaragdo solene do consentimento para o lago
ético do casamento e o correspondente reconhecimento do
mesmo pela familia e a comunidade [...] constitui a conclusao

2 HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §162.
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formal e a realidade efetiva do casamento™.* O aspecto ético
estd nesta ‘“cerimoénia como realizacdo do substancial”
manifestada objetivamente por meio de um sinal, a
linguagem. Vé-se, claramente, como a relagao familiar, no
nivel da eticidade, inaugura a necessidade do
reconhecimento reciproco para a realizagdo da liberdade
individual. E importante enfatizar que a relacio familiar é a
realizagao da liberdade individual e a0 mesmo tempo sua
autolimitacdao. Constitui, assim, a base ética do Estado.
Com o casamento, ao constituir-se “uma pessoa”,
abandona-se o momento meramente natural e instintivo.
Nio se fala mais em liberdade natural e sim em livre-arbitrio
mediado e reconhecido. Inicia-se, nessa esfera, o gradual
processo de libertacio da indeterminacao, tarefa para toda a
eticidade. Peculiaridades tratadas no ambito da familia
indicam mais claramente a necessidade dessa superacio da
“naturalidade imediata”. A vedacio do casamento entre
consanguineos nao tem apenas uma razao bioldgica, mas,
sobretudo, ética. Por ser uma “acio ética de liberdade” deve
realizar-se entre familias separadas e entre “personalidades
originariamente diversas”.* O reconhecimento deve ocorrer
entre diferentes e nao entre iguais, isto ¢, ndo entre quem ja
esta unido por uma naturalidade imediata (lagos de familia).
A determinacdo pressupde diferencas e diversidades. Siao
estas que movem o processo de libertagao e superagao. A
prova esta dentro da propria relagio familiar quando a
crianga comega a dizer “nao” e recebe o “nao” dos pais. A
autoafirmacao  dela  depende dessa negacdo. A
autodeterminacao de sua vontade livre inclui limitagoes.
Escreve Hegel: “o que o homem deve ser nio o é por

instinto, mas deve adquiti-lo”.” O reconhecimento ¢ o

Y HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §164.
“ HEGEL, G.\.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §168.
S HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §174.
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consentimento representam uma supera¢gao da vontade
natural e imediata e, assim, uma superacio da
indeterminac¢ao. Com a relagao familiar, a eticidade pde a
disposicao as primeiras possibilidades de realizaciao
individual das pessoas, tendo em vista a concretizagao da
liberdade como principio orientador de toda a Filosofia do
Direito.

5.2 A Sociedade Civil

Com a dissolucao da familia, tendo em vista a
maioridade dos filhos, abre-se um amplo espaco de
interesses e liberdades individuais a serem satisfeitos. Cria-se
todo um “sistema de caréncias” ainda ausentes na relacio
familiar. Esta se restringe a uma relagdo de dependéncia
natural. Para ampliar o processo de concretizacio das
liberdades individuais, Hegel introduz, como
hierarquicamente superior a familia, a sociedade civil. Cabe
a ela constituir a mediacao social da liberdade. Para Honneth,
a “sociedade civil, entendida entdo como esfera da circulacao
mediada pelo mercado entre os proprietarios, representa
para Hegel o meio tanto de uma destruicio da eticidade
imediata como também da possibilitagio de um isolamento
extremo”.* A “destruicio da eticidade imediata” a qual
Honneth se refere, diz respeito a familia, como primeira
instituicio social. E preciso “superar” as relagdes naturais e
imediatas e ampliar o espectro da realizagdao dos interesses e
vontades dos individuos. Williams, referindo-se a dissoluc¢io
da vida ética representada pela sociedade civil, explica que
Hegel fala da dissolugao de um “certo tipo de unidade, isto
¢, a unidade ética imediata representada pela familia e sua
substituicao por outro tipo de unidade, constituida pela

4 HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagao: nma reatualizacao da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 119.
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liberdade subjetiva”.!’ Significa dizer que o que une as
pessoas na sociedade civil é o auto interesse individual, mas
que para sua satisfacio cria uma situagdo de mutua
dependéncia.

E fundamental considerar que a sociedade civil
estrutura-se em torno de dois momentos a serem mediados:
a pessoa concreta, enquanto particularidade de interesses, e
o contexto social, ou seja, cada pessoa somente satisfaz suas
necessidades por meio dos outros sendo “obrigada a passar
pela forma da universalidade”.* Sio, pois, dois momentos
pouco concilidveis, dada a diversidade de interesses que
estdo em jogo.” “O sistema da eticidade perdeu-se em seus
extremos”, a universalidade e a particularidade.” Para
Williams, comentando Hegel, “a sociedade civil é egoismo
universal e exploracio reciproca”.’’ E uma espécie de
esfacelamento do ético, mas espaco necessario para garantir
a autorrealizacdo individual. Para Honneth o mercado da
conta disso, pois, tem “condi¢bes de satisfazer uma
multiplicidade de interesses”.” E por meio dele que se afirma
propriamente o sujeito como “pessoa de direito
individualizada”.

Na familia, a crianca mantém ainda uma relacdo de
dependéncia e niao de individualizagdo. As chances de
realizagao de seus direitos se ampliam com a sua participagao
nas corporacOes da sociedade civil. Assim, novas formas de
reconhecimento reciproco se instauram. A satisfacao das
necessidades e interesses, somente ocorre por meio dos

47 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 230.

® HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §182.

4 Cf. WEBER, T. Hegel: Liberdade, Estado ¢ Histria, p. 114-115.
SYHEGEL, G.\.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §184.
STWILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 233.

2 HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagio: uma reatnalizacio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 119.
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outros e isto cria “um sistema de dependéncia multilateral
pelo qual a subsisténcia, o bem estar e a existéncia juridica
do particular se entrelagam com a subsisténcia, o bem estar
e o direito de todos”.” A sociedade civil “é um modo de
relagio que significa dependéncia”.”* Ela ¢ um sistema de
necessidades que, para sua satisfa¢ao, depende dos outros.
O texto de Hegel mostra como a esfera da sociedade
civil faculta possibilidades de realizagdo da liberdade
individual por meio da “interagao intersubjetiva”, para usar
uma expressao de Honneth, portanto, de reconhecimento
reciproco. A realizagao das necessidades e interesses de cada
cidadao esta vinculada ao reconhecimento dos direitos dos
outros. Tal como a familia, também na sociedade civil a
efetivagao da liberdade individual inclui a autolimitacao. O §
185 da Filosofia do Direito expressa muito bem isso: “A
particularidade”, enquanto satisfacado de suas necessidades,
esta em “continua dependéncia e contingéncia do arbitrio
exteriores” e assim “limitada pelo poder da universalidade”.
O individuo, como pessoa privada, somente se realiza
quando “mediado pelo universal”. Ele deve ser considerado
como “membro de” uma corporagio. Se por um lado se
assegura um maior grau de individualizagdo pelo exercicio
das atividades nas corporagbes, por outro isso também
implica em autolimitagdao. A realizac¢ao da liberdade requer
escolhas e estas impdem limites. Necessidade e liberdade
estdo, pois, em constante conflito. “A liberdade torna-se
necessidade e a necessidade torna-se liberdade”.” O cuidado
que aqui se deve ter é que a liberdade nao seja entendida
como um mero treconhecimento da necessidade. Na
interpretacao de Williams o reconhecimento encontrado no
estado externo (a sociedade civil) ¢é “humana e

3 HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §183.
5 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 233.
5 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 234.
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intersubjetivamente deficiente”.”® Do ponto de vista da

eticidade isso sugere a necessidade de se providenciar um
reconhecimento mais substantivo e interpessoal. Este é o
papel do Estado.

As diferentes etapas de determinagao da “pessoa de
direito” podem ser percebidas pelo diferente status que a
liberdade individual assume nas diferentes figuras de sua
concretiza¢ao na Filosofia do Direito: “No direito, o objeto é a
pessoa; no ponto de vista moral, o sujeito; na familia, o
membro da familia; na sociedade civil, o cidadio”.”” Sio
contextos ou niveis de mediagdo distintos. Logo, sdo
também contextos normativos diferentes. Isso requer niveis
de reconhecimento reciproco distintos. No nivel da
sociedade civil, as relacbes de trabalho realizadas nas
corporagoes indicam clara evidéncia da “dependéncia e
reciprocidade”. Ao produzir e ganhar algo para si, cada um
produz e ganha para os outros. Isso mostra, mais uma vez,
como a sociedade civil é uma das esferas da eticidade que
cumpre importante tarefa no sentido de colocar “a
disposicio possibilidades de realizacio individual”,” com
vistas a efetivacao da liberdade.

E, pois, como membro de uma corporagio, na
sociedade civil, que o cidadio tem maiores chances de
realizagao individual, pois exerce nela “uma atividade
universal”.”’ Sio, sobretudo, suas habilidades e o seu
exercicio que determinam sua vinculagado a uma corporagao.
O reconhecimento dessas habilidades é que lhe confere
“honra profissional”. E na corporacio que a sua atuacio
para com os outros se torna consciente. Sabe que, atuando
para si, atua para os outros; produzindo para si, produz para

56 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 234.
ST HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §190.

S HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminacdo: uma reatualizagio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 106.

% HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §255.
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os outros. Realiza sua vontade livre e conscientemente sabe
que isso requer o reconhecimento reciproco. O cidadio se
conscientiza de que sua autorealizagdo é mediada pelo
reconhecimento do outro como condi¢io de efetivacio de
sua propria liberdade. Esse é o “carater intersubjetivo” que
a eticidade deve cumprir. No comentario de Williams, para
Hegel a corporagio como “instituicio da mediagao” ¢
necessaria, pois “o ético deve existir ndo somente na forma
universal do Estado mas também na forma da
particularidade, isto ¢, dentro da propria sociedade civil”.”

Honneth d4 énfase a sociedade civil como a “esfera
da circulacao mediada pelo mercado entre os proprietarios”.
Se isso, por um lado, pode favorecer certo isolamento, por
outro, oferece condi¢oes para satisfagio de uma
“multiplicidade de interesses”.”’ Em relagdo ao que ocorre
na familia, isso representa um “nfvel superior de
individualizacao”. A livre iniciativa, a livre concorréncia e a
“lei da oferta e da procura” permitem um amplo espectro de
realizacOes da liberdade individual, mas também criam uma
situagado de dependéncia universal. Liberdade individual e
reconhecimento reciproco andam juntos.

5.3 O Estado

Para dar sequéncia ao processo de concretizagao do
principio da liberdade, tal como enunciado no inicio da
Filosofia do Direito, qual é o papel do Estado nas tarefas da
eticidade? Ou, para usar a terminologia honnethiana: em que
medida o Estado oferece condi¢des para a “libertacio do
sofrimento de indeterminagao”, num nivel superior ao da
familia e da sociedade civil? Como desvencilhar-se da
suspeita de “consequéncias antidemocraticas” que repousam

60 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 250.

" HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminagio: uma reatualizacio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 119.
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sobre o conceito de Estado hegeliano? Garante ele a mais
plena realizacdo das liberdades individuais ou as enfraquece
em nome de sua autoridade ética? Em que medida representa
um maior “nivel de individualizacio”? Como conciliar os
interesses particulares com os da coletividade?

Para Honneth, “as chances de individualizacio de
um sujeito aumentam com o grau de sua capacidade de
universalizacio das proprias orientagoes”.”” Nesse caso, por
poder levar uma “vida universal”, o sujeito, no Estado, vé
proporcionado um “grau superior de individualidade”. Isso
ja ocorre nas corporagdes, mas ainda em maior grau no
exercicio das fungbes publicas do Estado. Com isso, ¢é
possivel obter maior reconhecimento. O exercicio de uma
funcao publica é o exercicio de uma func¢ao universal. Quem
a exerce nao o faz em nome proéprio e de acordo com seus
interesses, mas em nome da substancialidade ética. No
entanto, o interesse particular nao desaparece, mas, porque
mediado e reconhecido, é universalizado.

Uma analise de alguns paragrafos da terceira esfera
da eticidade, que tem como momento sintético o Estado,
evidencia, de forma inequivoca, como a liberdade individual
deve ter seu direito reconhecido. Com isso, a suspeita de
“consequéncias antidemocraticas” é desfeita. O Estado ¢ a
ultima instancia de garantia dos direitos e liberdades
fundamentais e, pois, representa o maior grau de realizagao
da liberdade individual. E claro que esta esta vinculada ao
interesse comum da coletividade. Hegel afirma que “o
Estado ¢ a realidade efetiva da liberdade concreta”.®> Mas o
que significa, propriamente, isto? Sustenta o autor:

A liberdade concreta consiste em que a
individualidade pessoal e seus interesses tenham seu
total desenvolvimento e o reconhecimento de seu

2 HONNETH, A. Sofrimento de Indeterminacio: uma reatualizagio da Filosofia
do Direito de Hegel, p. 123.

3 HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §260.
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direito (no sistema da familia e da sociedade civil), ao
mesmo tempo em que se convertem por si mesmos
em interesse geral, que reconhecem com seu saber e
sua vontade como seu préprio espirito substancial e
tomam como fim dltimo de sua atividade.®*

Fica claro que é na familia e na sociedade civil que o
individuo realiza sua liberdade. Sdo as bases éticas do Estado.
E nelas e também por meio delas que ele (o0 Estado) assegura
os direitos e deveres dos cidadios. E também nelas que o
exercicio da mediac¢do social da vontade livre se efetiva. O
reconhecimento do direito das individualidades pessoais, no
entanto, esta vinculado ao reconhecimento do interesse dos
outros. Somente interesses pessoais mediados e
reconhecidos se universalizam.

A liberdade individual e o reconhecimento reciproco
tem, pois, dessa forma, seu maior grau de efetivagao. O
universal nio se realiza sem o “interesse, o saber e o querer
particular”, nem este se concretiza sem querer a0 mMesmo
tempo o universal. ® “O Estado é a mediacio do universal e
do particular, dos individuos e do social, os quais nao mais
estdo em oposi¢ao e mutua exclusio como na sociedade
civil”.® Temos, assim, o principio que deve orientar um
Estado ético: assegurar as liberdades individuais dentro de
um “interesse geral”; administrar conflitos sem eliminar
direitos, mediando-os e guardando-os num nivel superior.
Isso requer, obviamente, reconhecimento mutuo. Hegel é
insistente ao afirmar que a individualidade deve conservar
seu direito. O movimento dialético exige um universal ativo,
mas ao mesmo tempo requer o desenvolvimento da

subjetividade de “forma completa e vivente”.”’

4 HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §260.

% Cf. HEGEL, G.\W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §260.
66 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 268.

" HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosgphie des Rechts, §260.
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Para Williams, ja na Jena Realphilosophie, “Hegel
descreve a relagdo entre a Wille an sich racional — seu principio
substantivo de liberdade — e a vontade arbitraria (Wi/lkiir)
subjetiva como uma relagio de reconhecimento”.”® Com a
teoria do Estado, segundo o comentarista, Hegel introduz o
conceito de substancia ética ou liberdade substancial. Esta
inclui “capacidades éticas, deveres, direitos e instituicdes
(familia e Estado, leis e costumes) que unem individuos e

2 6

. Q . ~ eqqe
governam suas vidas”.” Na interpretagio de Williams, a

(13

vontade em  si, para  Hegel, ¢  constituida
intersubjetivamente como reconhecimento muttuo”.”

Fica claro no § 260 que o Estado nio ¢
autossuficiente e separado dos individuos. Ele se constitui
pelos interesses mediados, reconhecidos e universalizados.
Como um universal, o Estado “nio tem wvalidade ou
efetividade desvinculada do interesse, conhecimento e
vontade dos particulares. Os particulares incorporam e
expressam o universal, tornando-o efetivo e determinado”.”!
Observa-se a estreita relacao entre os interesses dos cidadaos
e as determina¢oes do Estado.

O § 261 ¢ ainda mais enfatico: “O Estado, enquanto
ético, enquanto compenetracgio do substancial e do
particular, implica que minha obrigacio em relacio ao
substancial seja a0 mesmo tempo a existéncia de minha
liberdade particular, isto é, que o dever e o direito estejam
unidos em uma e mesma relagao”. Esse paragrafo retoma o
§ 155, uma vez que insiste na identidade de direitos e
deveres, na esfera da eticidade. H4, na verdade, uma mutua
restricao entre eles. As esferas do direito abstrato e da

moralidade ainda nao contemplam essa identidade dos

8 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 264.
09 WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 264.
7O WILLIAMS, Robert. Hegel’s Ethics of Recognition, p. 264.
T WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 270.
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direitos e deveres, pois, naquelas, esta aparece apenas de
forma “abstrata”. Nao ha ainda mediacdo social. O que
Hegel quer dizer com isso é que nessas esferas o que ¢ direito
para um ¢é dever para outro. Mas, com isso, nao ocorre ainda
uma identidade do dever e do direito. Somente ocotre a
identidade de contetido se este for universal, isto é, se for “o
principio tnico do dever e do direito, a liberdade pessoal”.”
Os escravos nao tém deveres porque nao tém direitos. Um
dever so se afirma quando ao mesmo tempo ¢ um direito.
Essa identidade n3o ocorre nem na familia nem na
moralidade. Os direitos dos filhos, por exemplo, ndo tém o
mesmo conteddo que seus deveres para com os pais. No
Estado, por sua vez, ocorre uma coincidéncia entre liberdade
particular e a substancialidade ética, na medida em que nele
se exerce uma atividade universal. O exercicio de um cargo
publico ¢ o melhor exemplo dessa coincidéncia. Assim,
liberdade individual e reconhecimento mutuo adquirem
plena efetividade. Minhas obriga¢des para com o Estado sdo
a0 mesmo tempo as garantias dos meus direitos. Isso esta de
acordo com a interpretacao de Williams quando mostra que
a unido com o Estado é “uma relacio de reconhecimento
entre a vontade universal e a vontade particular, que
estabelece tanto direitos quanto deveres”.” Na identidade do
universal e do particular direitos e deveres coincidem. Estes
sio momentos do mutuo reconhecimento. E o que fica claro
nos dois paragrafos referidos.

Falar em realizagao da liberdade no Estado significa
mostrar a importancia da particularidade e sua satisfagao.

Ao cumprir com seu dever o individuo deve
encontrar a0 mesmo tempo de alguma maneira seu
proprio interesse, sua satisfagio e seu proveito e de
sua situacdo no Estado deve nascer o direito de que
a coisa publica torne-se sua propria coisa particular.

2 HEGEL, G.W.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §261.
73 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 272.
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O interesse particular nio deve ser deixando de lado
nem reprimido, sendo que deve ser posto em
concordancia com o universal.7+

Porque mediados e reconhecidos, os direitos e
deveres se universalizaram. O universal é uma construcao de
mediagbes. A “coisa publica” é a “coisa particular’” mediada,
reconhecida, superada e guardada. Assim, o Estado deve
possibilitar que o individuo possa viver publicamente como
cidadao, canalizando suas habilidades para levar “uma vida
universal”.” As esferas da eticidade sio um exercicio de
mediag¢ao. O Estado ¢ o ultimo nivel. Por isso, ele representa
a unidade do interesse particular e do interesse publico.
Dessa forma, o exercicio de uma “vida universal” permite
um “grau de individualizagdo” ainda maior. Williams observa
com toda a razao que “a liberdade individual nio esta
perdida ou ¢é ‘engolida’ (swallowed np) nesta uniao ou em sua
base substancial objetiva. Tal como Hegel caracteriza esta
base  substancial, sua caracteristica basica é o
reconhecimento e a preservacio dos direitos individuais”.”
Com isso, o risco das consequéncias antidemocraticas esta
definitivamente eliminado.

Depois da familia e da sociedade civil, o Estado
representa o terceiro nivel da realizagao da liberdade. Numa
“relagao hierarquica”; ele ¢ a dltima e definitiva estrutura
garantidora de efetivagio do principio pressuposto da
Filosofia do Direito. O exercicio de uma “atividade universal”
representa a afirmacdo e satisfacio do proprio interesse
individual. A ideia de que o Estado somos nés tem o sentido
de que interesses particulares e “a coisa publica” se imbricam
mutuamente. Daf a insisténcia em vincular a efetivacio da
liberdade individual ao reconhecimento reciproco. As

""HEGEL, G.W.F. Grandlinien der Philosophie des Rechts, §261.
» HEGEL, G.\.F. Grundlinien der Philosophie des Rechts, §258.
76 WILLIAMS, Robert. Hege/’s Ethics of Recognition, p. 270.
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chances de realizacio da liberdade individual aumentam na
medida em que aumenta “a capacidade de universaliza¢ao”
das orientagoes dos cidadaos, isto ¢, na medida em que sao
capazes de contribuir para a realizacio do interesse publico.
Para fazer frente as inimeras formas de corrupgao, esse é o
conceito de Estado e, junto com ele, o de interesse publico
e de liberdade politica, que precisam ser recuperados.

Consideragdes finais

Embora a leitura classica de Hegel insista no
necessitarismo de seu sistema e reitere que a Filosofia do
Direito deve ser lida com as categorias da Ciéncia da 1.dgica, o
proposto aqui foi no sentido de indicar outro viés de
interpretacdo: examinar a relacdo entre liberdade e
reconhecimento como chave de leitura para desfazer a
suspeita de “consequéncias antidemocraticas” que repousam
sobre a sua teoria do Estado e endossar a “reatualizacao” da
Filosofia do Direito proposta por Honneth sem as categorias
da Ciéncia da Ldgica.

A explicitagdo do papel desempenhado pelo
reconhecimento na efetivacao da liberdade na Filosofia do
Direito indica a preservacio dos direitos e liberdades
fundamentais dos cidadidos, sobretudo, na mediacao das
institui¢oes sociais. Tal como demonstrado nos paragrafos
260 e 261 do referido texto, as vontades dos individuos nio
sao enfraquecidas ou eliminadas em nome de um bem
comum maior, mas sao, antes, asseguradas e fortalecidas na
substancialidade ética representada pelo Estado. A suspeita
de consequéncias antidemocraticas, portanto, referida por
Honneth em Sofrimento de Indeterminagao, nao se confirma.

E importante frisar que o conceito de liberdade
substancial nio esta desvinculado das liberdades individuais.
Falar, pois, do universal do Estado significa apontar para as
instancias mediadoras que o constituem. A liberdade, em
suas possibilidades e limites, precisa ser situada no contexto
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destas instancias. A condi¢ao do seu efetivo exercicio requer
o mutuo reconhecimento das vontades particulares nas suas
relagoes institucionais. Hegel é um contextualista. Esta, pois,
na origem do comunitarismo.

O reconhecimento inclui limitacdes, mas é exatamente
através delas que a convivéncia nas instituicdes sociais torna-
se viavel. Afirmacdo inclui negacdo. Dessa forma, a
concretiza¢ao e a afirmacao da liberdade comportam em si
necessariamente momentos de reconhecimento reciproco.
Estes se dao tanto nas relacbes mais imediatas entre os
individuos, quanto nas relagdes entre individuos e
instituicoes sociais. E a liberdade mediada e reconhecida. As
instituicdbes da eticidade representam a garantia dos
resultados desse reconhecimento. Cite-se o exemplo da
familia: o Estado a protege na medida em que, além da
satisfacdo das condi¢oes formais a ela inerentes, atende aos
ditames do reconhecimento publicamente manifestado
através da linguagem. Compreende-se, assim, porque nao faz
sentido falar em liberdade si, isto é, fora de uma estrutura de
mediacoes e reconhecimento. Direitos e liberdades sao
assegurados nas instituicoes e através delas, na medida em
que passam pelo movimento dialético das mediagGes. A
“superacdo” que ocorre neste movimento inclui a
conservacao de direitos e deveres e ndo sua eliminacgao.
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