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Apresentacao

Esta obra foi produzida com o objetivo de oferecer ao leitor um diadlogo profundo, porém
conciso, entre o pensamento filoséfico dos profissionais do grupo de trabalho de Etica e
Cidadania, da Associacdo Nacional de Pds-graduacdo em Filosofia (ANPOF), e a reflexao
filosofico-juridica dos profissionais de Mestrado em Direito do Centro Universitario Salesiano
de Séo Paulo (UNISAL).

A dialética entre valores e forma juridica afirma a dimensao dinamica da reflexao filosofico-
juridica que se apresenta, a0 mesmo tempo, como critica e autocritica. Os valores sdo fontes
de inesgotavel reformulacdo da forma juridica que, embora devendo articular-se de modo
sistematico nas constituicdes e ordenamentos juridicos, jamais os realiza plenamente. Aqui, O
ideal de uma sociedade bem-ordenada de pessoas livres e iguais, vivendo em instituicoes
justas € um desafio que sempre se renova. Trata-se de colocar o poder ao servico do direito e
o direito ao servico da justica para todos. Tao nobre desafio, contudo, ndo pode ser
empreendido sem o humilde dobrar-se do direito constituido para ouvir a voz do “outro”, que na
existéncia fora do direito, desprotegidos, gritam por dignidade e justica. Tanto na Antiguidade
como atualmente, eles levantam importantes questionamentos referentes a injustica
escamoteada por tras da ordem, aparentemente, justa.

O desafio do pleno reconhecimento da dignidade humana orienta o sentido do movimento
pratico que pretende articular, com eficacia, ética, justica e direito. Antes do movimento de
efetivacdo de direitos, este reconhece, em primeiro lugar, a possibilidade do questionamento
ao proprio direito estabelecido. S6 entdo se pode pensar, de modo falivel, nas propostas de
efetivacdo e ampliacdo de direitos. Neste sentido, apresenta-se um claro movimento de
ampliacdo da cidadania que ndo € possivel sem o questionamento de formas juridicas
inapropriadas e o pensamento de novas possibilidades de efetivagdo do direito. Seguindo a
l6gica desta “dialética aberta”, propria de duas comunidades académicas internamente
pluralistas e que, ainda por cima, encontram-se no dialogo interdisciplinar, reunimos as
contribuicbes deste livro em trés momentos importantes, que sdo avessos a uma sintese
dialética monologica. Porém, eles podem ser compreendidos como uma trama de trés fios que
se tecem com a compreensdo do acontecer do debate no tempo, o qual lanca pontes,
associacoes e contribuicdes reciprocas aos que possuem ouvidos atentos.

O primeiro deles, composto de um uUnico capitulo, é o desafio, lancado por Castor M. N.
Bartolomé Ruiz, com o titulo O Direito e o Outro: um estudo critico sobre o carater imunitario
do Direito. Neste artigo, o autor critica o reducionismo biopolitico das categorias direito e
individuo, presentes e fundantes do direito ocidental e moderno, protegendo a propriedade e
imunizando os proprietarios contra aqueles que ndo os possuem. O direito moderno, atraves
da imposicao legal de deveres, conserva os lagos sociais, esvaziando-os, porém, de seu
carater comunitario. Este, por sua vez, substitui o munus pelo bénus, o dever para com o
outro pelo direito ao proprio. O autor chama a atencdo para a necessidade de pensar a
responsabilidade pelo outro, excluido politica e juridicamente.

No segundo fio desta “dialética aberta” encontram-se os capitulos filoséficos que buscam
repensar e, em certo sentido, transcender as bases do Direito para promover o



reconhecimento do outro, através de seu repensar hermenéutico. Bem como apresentam-se
mais 0s capitulos feitos pelos estudiosos do direito que tratam da preservacdo, ampliacéo e
efetividade de direitos e garantias.

No terceiro e Ultimo momento desta “dialética”, por fim, reencontramos a critica externa ao
“direito burgués moderno” em sua matriz marxista.

ApoGs o trabalho de Bartolomé Ruiz, Daniel Roxo de Paula Chiesse e Leandro da Silva
Carneiro, na perspectiva do segundo fio condutor desta dialética, retomam, em seu capitulo,
aguele que foi grande inspirador de Amartya Sem, com o titulo Instituicbes de Uma Estrutura
Social Basica: uma analise comparativa entre a teoria da justica de John Rawls e a
Constituicdo cidada brasileira de 1988. Nesta analise, eles procuram mostrar como 0s
elementos essenciais de uma estrutura social justa, proposta pelo autor, estdo contidas em
nossa constituicdo cidada, ponto de partida para acoes de efetivacdo de direitos, construcéo
da cidadania e de uma sociedade pluralista, justa e solidaria. José Marcos Miné Vanzella, com
o capitulo Valores Constitucionais de Cidadania, Identidade, Reconhecimento e Efetivacdo
dos Direitos, afirma a importancia da compreensédo e do debate sobre os valores e principios
constitucionais, como meio de formacdo de uma consciéncia ética, identitaria, comunitaria e
pluralista, capaz de fomentar lutas por reconhecimento e efetivacdo de direitos, fazendo uso
das teorias de Axel Honneth e Peter Hérbele. Por sua vez, Jovino Pizzi, no capitulo Antinomias
de Uma Etica Antropocentrada, questiona o antropocentrismo das éticas modernas, chamando
a atencdo para o desafio da vida cotidiana, a superacdo do ethos “jeitinho brasileiro” e
indicando que todos devem participar da superacéo das injusticas.

Com Renato Almeida de Oliveira e Antonio Glaudenir Brasil Maia, por sua vez, retomamos,
no capitulo Repensando o Direito e sua Configuragdo Burguesa, a critica ao direito moderno.
Neste texto € retomada a importancia das determinacdes sociais e condicdes materiais de
existéncia na sociedade como premissa intransponivel para o estabelecimento de principios
juridicos. Tendo claro o carater contraditorio da sociedade civil burguesa, questiona-se se o
ordenamento juridico pode fazer frente as garantias fundamentais.

Por sua vez, Enoque Feitosa apresenta o tema: O Marxismo e o Papel dos Fatores
Subjetivos na Escolha Moral. Neste trabalho, declara que a escolha moral esta ligada a vida
interior, colocando em pauta o debate entre as analises de Freud e de Marx, e mostrando que
0 segundo € mais otimista quanto ao progresso da humanidade por partir, em suas teorias, do
desenvolvimento das forcas produtivas. Ele retoma os principios do determinismo psiquico,
afirmando que nada na mente € casual, e o principio da existéncia de processos mentais dos
guais o individuo ndo se da conta. Este principio do inconsciente aplica-se a leitura que o
marxismo faz de seu préprio passado atraves da pulsdo de morte, condicionando uma critica
gue Ihe permite abrir caminho para uma reconciliagdo do proprio marxismo com o passado que
pretendeu assassinar.

Pablo Jiménez Serrano, em seu capitulo, A Etica Publica e a Efetivacdo da Cidadania,
procura discutir a correlacdo necessaria entre a ética publica e a efetivacdo da cidadania no
contexto da realidade brasileira e latino-americana atraves da demonstracdo do vinculo
necessario entre a moralidade administrativa e a concretizagéo dos direitos.

Com o intuito de repensar a pessoa como fundamento do direito, contudo, Lino Rampazzo
e José Marcos Miné Vanzella, no capitulo intitulado A Dignidade da Pessoa Humana: dialogo
entre Teologia, Etica e Direito, retomam o sentido originario de pessoa, reafirmando sua
incomparavel dignidade e dimensdo comunitaria. Por seu turno, Anderson Menezes, em
Habermas e a Sociedade Pos-religiosa, procura combater o derrotismo da razdo, o fanatismo
e a intolerancia, a partir da exposicéo e compreensédo do dialogo de Habermas e Ratzinger.



Marcos Fabio Alexandre Nicolau, em Uma Anéalise do Semiarido a partir da Ideia de
Desenvolvimento como Liberdade de Amartya Sem, procura demonstrar como a pobreza esta
ligada a falta de liberdades substanciais e como o desenvolvimento econdémico pode ser
articulado com o gozo das mesmas liberdades.

Finalizamos, porém, com uma expressdao moderna, que ultrapassa a modernidade
burguesa, na afirmacédo do direito de uma minoria. Trata-se do capitulo de Paulo Jonas de
Lima Piva e Fabiana Tamizari: A mulher na filosofia materialista de Denis Diderot. O texto
abre importantes caminhos para se repensar a constituicdo ontologica e psicologica da mulher
para muito além dos papéis sociais a ela atribuidos. Tal investigacdo, ainda, permite uma
importante critica a atual condicdo social da mulher, bem como o reconhecimento de que o
Direito ainda néo lhe faz plena justica.

Com este trabalho finalizamos este livro, ndo recomendado para quem prefere a solucéo
técnica imediata ou quer proteger seus preconceitos ideoldgicos do amplo didlogo académico.
E enderecado, em especial, aos profissionais tanto do Direito quanto da Filosofia que,
dispostos a ouvir 0 outro, prezam pela busca dialégica por uma sociedade fraterna e pluralista
gue supere seus preconceitos na busca de solucbes para seus conflitos. Portanto, este livro é
dedicado a todos aqueles que desejam viver em uma sociedade de pessoas livres e iguais,
justa e bem-ordenada.



Capitulo 1

O Direito e o Outro: um estudo critico sobre o
carater imunitario do Direito

Castor M. N. Bartolomé Ruiz

Breve esboco genealdgico do direito objetivo

O tempo tende a apagar as pegadas da acdo humana e o0 esquecimento induz a
naturalizacdo dos comportamentos. A consciéncia critica de nosso presente requer a
percepcao histérica de nossas realizacdes, pelo que a memoria € demandada pelo método
genealdgico a modo de recurso necessario para interpretar o nosso presente. A compreensao
da realidade exige uma certa genealogia de nossas praticas. O Direito € uma dessas praticas
gue ora se naturaliza, ora se positiva naturalmente. Para pensar criticamente a sua fun¢cdo no
presente de nossas sociedades, contudo, é necessario, contudo, um minimo de memdria da
sua genealogia histérica.

As sociedades ocidentais sao tributarias da heranca deixada pelo direito greco-romano.
Inclusive, nossas sociedades latino-americanas conservaram muito pouco das préticas
politicas, juridicas e costumes das culturas indigenas originarias deste continente, colonizadas
pela politica e pelo direito ocidental. Cabe destacar o atual esforco de pesquisadores e
homens publicos para que se reconheca o denominado pluralismo juridico. Ou seja, validar as
praticas politicas e juridicas de povos indigenas vigentes em nossas sociedades ainda que
diferentes do direito oficial (ocidental) determinado pelo Estado. Sem duvida, estas praticas
mereceriam um estudo especifico sobre o tema que nos ocupa, mas, neste ensaio,
centraremos nossa analise na critica do direito oriundo das tradicbes greco-romanas.

Como é sabido, o direito greco-romano se caracterizava pela sua objetividade. Ha de se
destacar que tal objetividade n&o provinha meramente da soberania absoluta do pater familias,
gue era real, sendo de uma peculiar relacdo entre o direito e o sagrado. Os primeiros espacos
do direito sédo o /lar (romano) e a oikos (grega). Este antecede o direito da cidade e s6 muito
tardiamente podera interferir sobre o direito do lar.[1] A origem do Direito se confunde com o
direito soberano do pater familias, embora dele se diferencie por ter um carater sagrado que
antecede sua vontade soberana. Ainda que o pater familias fosse soberano absoluto, com
poder de vida e morte sobre os dominios do seu /ar, ele ndo era criador do direito. Sua
vontade era soberana no lar e na oikos, pois todas as pessoas que habitavam esses espacos



lhe deviam submissado, porém, a soberania do pater familias ndo tenha a autonomia de negar
as leis da casa. Ele € um soberano obrigado pelas leis da casa; sua obrigacdo como soberano
e fazer valer o direito do /ar. Esta soberania absoluta limitada pelo direito sagrado do /ar,
produz um direito objetivo que se impde aos sujeitos da casa, poréem, € diferente da soberania
absoluta idealizada por Hobbes em que o arbitrio do soberano € o fundamento da lei. A
soberania do pater familias é absoluta a respeito das pessoas sob sua autoridade, mas é
relativa com respeito a lei.[2] A lei é sagrada, ela pertence ao lar e sua origem remete aos
deuses da familia. O pater familias ndo pode inovar a lei, ndo ¢é legislador, mas deve zelar pelo
cumprimento da lei da familia, ja que é responsavel pelo direito especifico de seu lar. Ainda
gue soberano, ele ndo tem autoridade para modificar as leis que recebeu da familia.

O conjunto de /ares e oikos formaram as curias e fratrias, associacfes em que o direito
de cada casa permanecia autbnomo e inviolavel, embora se constituissem em novas regras e
leis para estas. Por sua vez, elas se agruparam em tribos que deram origem as cidades. Em
cada uma das instancias o direito originario de cada casa foi escrupulosamente respeitado,
ainda que elas fossem divergentes entre si. Dessa forma, a objetividade do direito antigo nao
se fundamenta na vontade soberana do pater familias ou de qualquer outro legislador, mas no
carater sagrado das leis. A origem sagrada investe as leis de uma objetividade que excede a
vontade dos individuos, inclusive a do poder soberano do pater familias.

As leis continham algo de imutavel. Sua genealogia remetia a um suposto fundador do lar
ou da cidade que tivesse aferido ao carater sagrado das leis. Elas se instituiam
concomitantemente com a religido do lar e pertenciam aos deuses da casa. Seu carater
sagrado retirava da vontade humana a poténcia da sua criacdo remetendo-a para a vontade
divina dos deuses de cada casa, que eram diferentes e independentes entre si.[2] A lei era,
entdo, transmitida por heranca junto com o direito de soberania. O filho herdava do pai a
soberania da casa, mas também a obrigacdo de respeitar as leis. Ele era soberano dos
habitantes da casa, mas estava submetido as leis da familia, consequentemente, ele ndo podia
criar novas leis nem modificar as ja existentes.

A objetividade do direito advém do seu carater sagrado muito mais do que da vontade
soberana do pater familias, que sé poderd considerar-se fonte do direito quando for
conceituada como vontade livre, segundo o modelo de Hobbes. A teoria da soberania de
Hobbes, por sua vez, tenta manter o carater objetivo da lei perante a qual cedem todos os
direitos subjetivos. Como é sabido, a tentativa de Hobbes representa um paradoxo na
transicdo para a modernidade, fundamentando a objetividade da lei na vontade absoluta do
soberano, porém, submetendo-se a ela os direitos naturais dos suditos. O reconhecimento da
existéncia destes direitos naturais propostos por Hobbes implodira seu proprio modelo de
soberania absolutista para instaurar um novo modelo de direito subjetivo.

O direito subjetivo que prevaleceu na modernidade desconstruiu tanto a vontade soberana
como a imutabilidade das leis. JA a emergéncia da subjetividade e dos direitos subjetivos
possibilitou a saida das sociedades estamentais e a deslegitimacédo do poder absolutista de
gualquer soberano. Estas séo, talvez, duas das maiores conquistas da modernidade. Porém,
tal virada trouxe consigo algumas consequéncias que devem ser analisadas criticamente.

Hobbes é o pensador cujo absolutismo foi superado pelo liberalismo, embora seus
principios antropoldgicos e juridicos tenham ficado, nele, absorvidos. O conceito de estado de
natureza desenhado por Hobbes condensa a concepcéao naturalista do direito que prevaleceu
na modernidade. Hobbes, por sua vez, define o direito como poténcia da natureza. Cada um
tem, por natureza, direito ao que sua poténcia permite obter e manter, por isso, € ela que
define o direito e se identifica com o poder individual. O individuo tornou-se o nucleo



paradigmatico do direito, pois este remete a natureza individual, o que legitima o préprio
individuo como algo natural. O individuo moderno emerge numa estreita simbiose da natureza
com o direito: seus direitos naturais constituem a sua natureza individual e ambos naturalizam o
individuo como um ser autoevidente para a sociedade.

Na naturalizacdo do individuo, a vida € capturada pelo direito como sua natureza instituinte,
ao ponto de Hobbes (1997) definir o direito natural como: "a liberdade de cada homem para
utilizar seu poder em beneficio proprio, para a preservagdo de sua natureza, ou seja, da sua
propria vida" (p. 110). Hobbes correlaciona o direito com a vida, imbricando ambos
performativamente. O direito moderno € correlativo ao modo (biopolitico) de se relacionar com
a vida humana. Hobbes vincula a origem do direito com o desejo humano, conatus. A natureza
individual se concebe como uma natureza desejante. O desejo (conatus) € um impulso natural
gue orienta todas as acOes dos individuos. Porém, tal desejo tem um objetivo especifico: a
autopreservacdo. O impulso natural da autopreservacéo se traduz socialmente na forma de
interesse do proprio. O desejo determina o comportamento individual que, por sua vez,
impulsiona a procura de nosso proprio interesse como um imperativo da natureza. A origem do
direito, entdo, para Hobbes, esta neste carater natural do individuo humano. Entende por
direito aquilo que racionalmente a natureza demanda de cada um de nés, ou seja, 0 conatus, a
pulsdo de autopreservacéo que estimula o interesse proprio como valor natural de cada um.

Hobbes interpreta o conceito de liberdade como o direito de cada um de apropriar-ser, por
natureza, de tudo o que pode obter e conservar por suas proprias forcas. A forca constituli,
desde as origens do direito moderno, o que legitima o direito natural do meu perante 0s outros.

A igualdade é o direito natural que outorga a todos os mesmos direitos. Essa condic&o
natural faz que, segundo Hobbes, sendo todos impulsionados pelo conatus do desejo do
préprio, procuremos, por natureza, 0 maximo de vantagem para nés em detrimento dos outros.
Por natureza, ainda, a igualdade nos torna inimigos, pois 0 conatus impele a natureza de cada
um a procura do proprio.

Embora Hobbes tenha sido criticado pela sua proposta politica absolutista, sua concepgao
de direito natural prevaleceu, hegemonica, no direito subjetivo moderno. Os direitos subjetivos
modernos séo simbolizados como direitos naturais, ou direitos da natureza humana. Atribui-se
a vida humana uma série de atributos naturais, que confeccionaram a imagem do individuo
moderno, de duvidosa evidéncia. O especifico do individuo moderno € sua natural inclinacéo ao
interesse proprio. O interesse da preservacdo em Locke, dessa forma, se legitimara sob a
figura da propriedade. E conhecida a vinculagéo que Locke faz entre o corpo, a propriedade e
a pessoa. Segundo o autor, o vinculo biolégico do corpo com a propriedade define a pessoa
humana como tal e a capacita como ser social. Sua teoria do trabalho também deriva desta
relacdo biopolitica entre corpo e propriedade, que permite & pessoa se dispor, se vender ou
se alugar, como algo proprio.

O interesse proprio e a capacidade de apropriacdo se tornaram dimensdes naturais do
individuo moderno, as quais deram origem a uma determinada concepcao de direitos naturais.
A politica moderna fez da vida humana seu objeto de governo tornando-a, cada vez mais, uma
biopolitica.[9] Nela, a vida se torna um sujeito formal de direitos e, ao mesmo tempo, um
objeto a ser governado. E capturada pelo direito nessa dupla fungdo e individualizada como
sujeito de direitos, sendo objetivada como recurso governavel na forma de populacao.

O direito moderno se legitima através da naturalizacdo da vida humana. O individuo
natural, portador de direitos naturais, é a referéncia que define o direito que, de agora em
diante, sera subjetivo. Contudo, a natureza que institui a poténcia do direito € objetivada pelas
normas reguladoras do seu modo de viver normalizando-a como individuo socialmente inserido



e legalmente tolerado. Esta é a funcdo normatizadora do direito, cujo objetivo € normalizar a
vida natural.

Na sociedade, a vida do individuo ndo podera ser mais natural e terd que ser normalizada
para através da normatizagcdo dos seus comportamentos. Esta tensdo vira a conformar a
funcdo imunizadora do direito subjetivo, como veremos a seguir.

A imunizacao da ordem contra a ameaca da vida

Segundo elencamos inicialmente, desde sua origem, o direito existe em relacdo a vida
humana. Ambos se mantém correlacionados por uma tenséo insoltvel em que o direito captura
a vida, com a finalidade de protegé-la, ameacando-a. Além disso, o direito também cuida
da vida, normatizando-a. O cuidado da vida humana precisa do reconhecimento do direito,
porém, o direito sO pode cuidar a vida com aquilo que a ameaca, a violéncia. Direito e forca,
portanto, coexistem como elementos necessarios. A vida humana, dessa forma, fica presa
entre o direito que a defende e a forgca que a ameaca. Tal presséo tende a normatiza-la dentro
das normas do direito decretando as formas normais a serem aceitas e protegidas das que
devem ser banidas ou mortas.

A sacralidade originaria da lei enfatizava o carater impositivo da norma que se abatia sobre
a vida humana como imperativo transcendente a vontade dos sujeitos. O direito objetivo da
vontade soberana captura a vida humana objetivando-a ao seu arbitrio. Na soberania, a lei
media entre ambos como técnica correlata da vida dos suditos com a vontade soberana. Tal
intermediagcao tem por finalidade capturar a vida humana dentro da ordem social e subjetiva-la
como sudito obediente. A vida humana €, portanto, o objeto do direito, cujo objetivo € o de
submeté-la a vontade soberana. O direito objetivo atua entre os intersticios da ordem imposta
e da vontade soberana que governa.

O direito subjetivo moderno tentou superar e desconstruir o carater autoritario da
soberania. A lei foi despojada da objetividade autoritaria que a impunha como expressao da
vontade soberana. Em seu lugar, foi proposta a lei como norma isonémica que regula as
relacbes sociais. Para efetivar a desconstrucdo do soberano e seu direito absoluto, utilizou-se
o argumento filosofico do individuo moderno e seus direitos naturais. O direito subjetivo
moderno, entdo, deslegitimou, em parte, o autoritarismo do poder soberano, porém nao
superou o paradoxo que vincula o direito a vida. A lei do direito subjetivo, que diz proteger a
vida humana através dos direitos naturais e que produziu muitos efeitos positivos em favor da
vida humana ao subtrai-la do poder absoluto e da arbitrariedade da vontade soberana, tornou-
se também sua ameaca, ainda que de outra forma, como veremos a segulir.

Continua a constatar-se que a mesma lei que pretende proteger a vida, a ameaca. Ainda
gue se tenha suprimido, mas nao absolutamente, a vontade soberana do arbitrio da lei, o
direito subjetivo continua a funcionar como dispositivo que cuida da vida ameacando-a. Mais
especificamente, cuida da vida normatizando-a, governando-a sob a diversas formas de
objetivacdo e naturalizacdo da vida humana. A vida humana volta a se encontrar comprimida
entre o direito e a ordem, entre a normatizacéao e a defesa.

Todos os dispositivos de normatizacdo da vida, incluidos os juridicos, operam inicialmente
um processo de sua naturalizacdo a fim de objetiva-la como mera vida natural aquém e além
da sua humanidade. Tal tensdo aparece explicita no que Roberto Esposito denominou de
“paradigma imunitario das sociedades modernas” (Esposito, 2003, 2005). Segundo Esposito, 0
direito moderno assumiu uma fungao imunitaria que defende a ordem imunizando o corpo social



contra as ameacas e 0S perigos que a ameacam. Sendo o maior perigo da ordem as vidas
perigosas que ndo se ajustam a suas normas, o direito terd& como missédo defender as vidas
normalizadas das vidas desajustadas, ou, defender a ordem do perigo da vida.

A imunizacdo € um dispositivo biologico que previne de um mal inoculando no organismo,
em doses adequadas, 0s mesmos componentes que o ameacam. A imunizagao utiliza para sua
defesa 0 mesmo mal que ameaca. Esposito destaca que este dispositivo biomédico vem
sendo interiorizado pela modernidade, de muitas formas, como técnica politica para neutralizar
as ameacas do corpo social, o que torna a politica, cada vez mais, biopolitica. Combater o
mal com o proprio mal que ameacga, tornou-se uma técnica politica de governo, ou seja, uma
forma biopolitica de defender o corpo social. A imagem do corpo politico, tdo cara aos
paradigmas modernos da ordem social; torna-se muito mais que uma metéafora. A imagem do
Estado como um corpo toma uma densidade ndo metafdrica sendo médica.

O Estado é a figura do corpo social, a incorporacao da ordem; uma corporacao organica a
ser preservada e defendida. Ao tratar a sociedade como um corpo vivo, as formas de defesa
de seus inimigos adquirem os caracteres médicos da imunizagc&do contra aquilo que ameaca. A
sociedade, dessa forma, para defender-se de seus inimigos, deve inocular anticorpos em
guantidades certas daquilo que a ameaca.

Esta técnica biopolitica de defender a sociedade com o0s anticorpos que a ameagam €
delicada e complexa. Para tal fungdo, foram criadas varias técnicas, entre elas, o Direito. Este
foi convocado especialmente para efetuar essa delicada técnica biopolitica. Para preservar a
ordem do corpo social, o Direito devera injetar, nas instituicbes, as doses adequadas da
mesma ameaca que pretende evitar. Ou seja, deve combater a ameaca da desordem violenta
ameacando com a violéncia legal, substituindo a ameaca do arbitrio da vontade soberana pela
normatizagcéo da vida. Uma vez mais, retornamos a violéncia como recurso intrinseco do direito
em relacdo a vida humana que ameaca a ordem.

O munus como dom do comum

Como opera faticamente este dispositivo imunitario do direito? Para responder tal questéao
devemos retomar as consideracdes anteriores sobre a naturalizacdo do individuo moderno.

A funcdo do Direito é proteger e prolongar a vida da comunidade. Ao exaltar a vida natural
do individuo como fonte dos direitos naturais, o direito moderno uniu mais estreitamente seu
destino a defesa da vida humana. Porém, as pretensfes formalistas que acreditam que a vida
se defende com a mera promulgacdo de uma lei ndo se cumprem de fato e, ainda, ocultam a
contradicdo com que o direito ameaca a mesma vida que diz proteger. O direito moderno
defende a vida de forma contraditoria: imunizando a ordem social contra as formas de vida que
a ameacam, e ameacando a vida que nao se ajusta a ordem social estabelecida.

A funcdo imunitaria do direito moderno fica evidente a respeito da dimensdo comunitaria da
sociedade. O direito subjetivo moderno operou um esvaziamento da dimensao comunitaria do
social ao ponto de reduzi-lo a um contrato formal entre individuos que cada vez tém mais
dificuldades em se reconhecer numa relagdo ndo contratual com os outros. A vivéncia da
comunidade cria uma teia invisivel de relacbes que mantém a solidez de uma sociedade além
dos meros interesses individuais e das relacdes contratuais. A qualidade e solidez dos vinculos
sociais € correlativa as formas de comunidade que nela se desenvolvem.

Para avancar nesta analise critica, temos que nos perguntar, COmo opera 0 processo de
imunizacdo das sociedades modernas? Em primeiro lugar, convém delimitar o sentido do termo



“comunidade”. Tomando como referéncia os estudos de Roberto Esposito (2003) sobre este
ponto, podemos dizer que o que define a comunidade € o munus. Este, por sua vez, remete
ao oficio ou funcdo que se exerce em relagcdo aos outros. O munus constitui-se no nucleo
constituinte da communitas. A comum-unidade e a unidade do comum se da pelo imperceptivel
vinculo do dever para com 0s outros que o munus estabelece entre os sujeitos de um grupo.
O agrupamento desconexo ou massificado de individuos se transforma em comunidade
guando, entre eles, cria-se um munus que os vincula numa relacdo de dever para com 0s
demais. Caso contrario, a massa de individuos podera ser uma sociedade massificada ou uma
organizacao regulamentada, mas ndo uma communitas.

A comunidade se implementa como tal pela relacdo de dever para com 0s outros e nao
pela exigéncia do direito proprio. Tal dever é constitutivo da relacdo social propria da
communitas, de forma que o social da relacdo é inerente ao dever para com 0 outro. Na
comunidade, a intensidade da relacdo é proporcional ao munus, ou seja, a densidade
especifica do meu dever para com 0s outros, e ndo a defesa do direito préprio frente aos
direitos dos outros. O munus é o que define 0 comum da communitas. Contudo, o direito do
préprio gera uma consecutiva desapropriacdo dos vinculos comuns com a consequente erosao
das relagcdes comunitarias; o dever para com 0S outros opera como liame constitutivo que
fortalece as relagbes comunitarias. A communitas existe a partir do seu munus constituinte,
sem ele ficando vazia de sentido, diluindo-se. Pode se dizer, ainda, que a densidade de uma
comunidade € proporcional a intensidade do munus com que 0s sujeitos se vinculam entre si.

Contudo, é conveniente esclarecer que nao € qualquer dever que constitui 0 munus da
comunidade. O dever imposto pela vontade soberana ou pelo direito do /ar ndo constitui
comunidade sendo que gera submissao. O dever, por si sO, ndo cria a comunidade. O dever
do direito absoluto € uma imposicdo extrinseca ao sujeito; ele submete e sufoca a vontade do
sujeito. A vontade soberana impde um dever de forma extrinseca cujo resultado final ndo é a
construcdo da comunidade sendo a subjetivacdo do sudito. Os deveres infligidos por vontades
soberanas, portanto, anulam quaisquer forma de comunidade. Os liames comunitarios sao
totalmente avessos aos deveres demandados pelas vontades soberanas.

O dever imposto € intrinsecamente autoritario e ndo produz comunidade. A imposi¢cao do
dever origina dominagédo do outro e ndo comunidade. Toda dominag&o exige um dever infligido
gue implode os vinculos comunitarios trazendo, em seu lugar, a soberania do autoritarismo.
Nao € o mero dever que produz os lacos da comunidade, nem € qualquer dever que gera o
munus necessario para que exista a comunidade. O que nos leva a indagar sobre qual
caracteristica do munus é capaz de produzir tais vinculos.

O direito subjetivo surgiu, no marco desta tensdo, para combater o dever autoritario. Os
direitos subjetivos inerentes ao estado de natureza vieram a desconstruir qualquer legitimidade
do direito objetivo da vontade soberana, concretizado na forma de dever e obediéncia forgada.
Por isso, o direito subjetivo e suas figuras politicas — direitos naturais, contrato etc. — s&o
amplamente aceitos e legitimados como as vias politicas que a modernidade encontrou para
implementar o exercicio da liberdade frente ao autoritarismo da soberania. Contudo, temos
gue apontar que, no amago das instituicdes politicas e juridicas do liberalismo, veio também
um conjunto de contradicdes que constrange nossas sociedades contemporéaneas dentro do
paradigma do proprio, da apropriagdo e da propriedade. Entre elas, cabe destacar a
exacerbacéo do interesse proprio como parte constitutiva do direito subjetivo e o consequente
carater imunitario que este inoculou nas relacdes sociais.

Roberto Esposito (1998), em sua obra Communitas. Origine e destino de la comunita,
analisa que o sentido do termo munus em que uma comunidade se reconhece ndo € uma



propriedade e nem sequer o sentido de pertenca a algo comum. Nao é a posse de algo
material ou imaterial que cria os lagos comunitarios. Pelo contrario toda forma de posse ou
apropriacao dilui a poténcia do elo comunitario. O vinculo comunitario exige algum tipo de
expropriacdo de si em relacdo ao outro. E o carater expropriatorio da relacdo que forma a
comunidade. O elo comunitario, entdo, se constroi pela expropriagdo através da qual eu
entrego algo de mim e recebo do outro 0 que entrega de si. A expropriacdo de si inerente ao
munus entra em oposicado a todas as formas de apropriacdo, propriedade ou possessao
absolutas.

Na relacdo comunitaria, o ponto mais solido acontece nos processos de desubjetivacao
do eu em que sua realizagdo como pessoa social acontece tanto ao expropriar algo de si para
0 outro como ao receber do outro o que ndo lhe pertence. Na relagcdo expropriatéria da
communitas h4 um descentramento do sujeito proprietario que o forca a existir na relacao de
desapropriacao de si e coexistir na recep¢ao do outro: o centro do sujeito para a relacdo com
o outro. O eu se torna um alter, alterando-se pela relacéo através da qual se constitui sujeito
social — e como tal sujeito pessoal — na expropriacdo de si para com 0 outro. Ao instituir os
lacos comunitarios se constitui permanentemente alterado. O eu ndo mais existe como nucleo
naturalista determinado pelo conatus da autopreservacdo, sendo que se realiza alterando-se
permanentemente na relacdo social com o0 outro. Seu ser € uma existéncia que se altera em
relacéo a alteridade que o constitui como sujeito. Na comunidade, a relagdo com o outro, alter,
transcende todas as formas de posse comunitaria, seja material ou de identificacdo. O que une
0 sujeito com a alteridade é um vazio: o intangivel da doacéo faz do esvaziamento de si a
constituicdo mais solida do elo comunitario com o outro. A relagcdo de desapropriacdo de sie 0
recebimento do outro cria uma espécie de circuito ndo circular que ndo desemboca numa
sintese de identidades ou posses, mas abre 0s sujeitos a uma construcdo permanente. O
paradoxo da comunidade é que a consisténcia dos sujeitos reside no seu esvaziamento de
subjetividade.

O que vincula as pessoas na comunidade ndo é a posse de algo, nem sequer a posse de
algo comum. Nao € o interesse, proprio ou comum, que cria a comunidade, pois todo interesse
separa aquilo que esta junto em aparéncia. Esposito destaca que o sentido semantico do
termo communis, cuja semantica remete a uma pratica historica, invoca a nogdo de compartir
uma carga, ou seja, um cargo ou encargo (Esposito, 2003). O que caracteriza a comunidade,
communitas, ndo é a propriedade, nem o proprio, mas do dever para com o outro, o dever em
comum (muanus).

Esta analise nos leva a perceber que o liame da comunidade ndo é a soma de algo, mas
sim o esvaziamento de si. A consisténcia da comunidade esta no vazio que vincula 0os sujeitos
entre si pela doacdo e ndo pela apropriacdo. Esse vazio aparente e consequente ndo pode ser
identificado com algo proprio ja que sua principal caracteristica € a expropriacdo. Ao
expropriar-se de si se constréi o comum da comnunitas. Nao é o proprio nem a propriedade,
como preconiza o direito subjetivo, que cria a comunidade, mas a desapropriacdo de si que
constroi os elos comunitarios.

Podemos dizer, ainda, que a comunidade tem como fio vinculante a impropriedade que
desapropria aos sujeitos de parte de si pelo dever para com o0s outros. Mas é essa
desapropriacao circulante que, num aparente vazio improprio, constroi a solidez dos lacos
sociais vinculando estreitamente o0s sujeitos pela expropriacdo de si para com o outro e pelo
dom do outro para si. O carater comunitario gera-se numa espécie de desapropriagéo coletiva
em que a interacdo € constitutiva de todo dever para com o outro. A comunidade ndo € um
corpo nem uma corporacao resultante da fusdo dos individuos. Ela mostra sua solidez na



consisténcia do esvaziamento de si que 0s sujeitos realizam em sua intera¢cdo com 0s outros.

A impropriedade do comum remete semanticamente a genealogia do donum. Em sua
etimologia, o dever do munus ndo é uma imposicao arbitraria de uma vontade soberana ou de
uma lei objetiva, sendo que se exerce como donum em relagdo aos outros da comunidade. "O
munus € ao donum como a espécie ao género (Ulp.,Dig. 50.16.194)" (Esposito, 2003, p.
27). O munus, assim, é um tipo de dom muito particular cuja caracteristica principal se exerce
como obrigacao para com o outro. O munus, por sua vez, é caracterizado como um dever que
se doa como obrigacéo.

Tal definicAo, aparentemente aporética para nossas subjetividades normatizadas pela
hegemonia do interesse proprio, € perfeitamente conjugada como condi¢cdo propria do munus.
Os estudos de Marcel Maus (2011), em sua conhecida obra Ensaio sobre a dadiva, mostram
gue nas sociedades tradicionais o dom funciona como mecanismo circular de intercambio nas
relacbes sociais. Aquilo que o outro faz para mim como dever, se torna, também, um dever
meu para com ele. A dadiva que o outro me oferece voluntariamente opera em mim como
elemento gerador de dever para com ele. Os sujeitos se vinculam entre si através da dadiva
gue provoca um efeito circulante entre todos de forma que o dever de cada um para com 0s
outros é a dadiva que oferece e pela qual ele se torna reconhecido e € também
recompensado. As experiéncias antropolédgicas narradas por Maus constatam que alguém que
aceitou o munus, também esta obrigado a retribuir (6nus) de alguma forma. Constata, ainda,
gue a superposicdo que se opera entre dom e dever, entre munus como donum, constitui um
tipo especifico de relacéo social pela qual os lagcos comunitarios se consolidam e perduram ao
longo do tempo.

A longa erosdao imunitaria que sofremos nas sociedades modernas nos impede de
perceber as possibilidades politicas inerentes ao munus como dom. Para entender a poténcia
politica operativa desse vinculo, temos que realizar uma certa genealogia de algumas praticas.
Nesta linha, Esposito (2003) resgata os estudos linguisticos de Benveniste sobre as
sociedades indo-europeias. A raiz linguistica do- de donum (dar, doac&o) remete em sua
acepcao original indo-europeia a uma relacao circular de dar e tomar, ou seja, retribuir. H4
uma espécie de cruzamento semantico e pratico entre 0 que se doa e 0 que se recebe.
Chegando a constatar que a no¢cdo de dom se realiza em si mesma como uma forma de
retribuicdo. O que caracteriza o dom do dever € a falta de constrangimento; ou seja, a
espontaneidade do dever € a marca do dom. O dom se realiza como dever sem que exista
uma obrigacdo que o exija. Por isso, 0 dom é uma categoria que designa tanto o que se da
como o que se recebe. O munus conserva o carater de dom pelo dever de oficio que lhe é
inerente. Mas a diferenca do mero dom € um dever que nao pode deixar de ser. O munus é
um dever contraido com o outro e, portanto, deve ser cumprido. O munus € gerado por um
beneficio recebido anteriormente, por isso ele também exige um dever. O munus indica
exclusivamente o dom que se da e ndo o que se recebe. Ele ndo apresenta uma dindmica
possessiva ou de apropriacdo, pelo contrario, exige uma doacdo do dom recebido
previamente.

A dimensao doadora do munus esta impregnada de uma funcdo politica de longo calado
gue permite articular institucionalmente as relacdes sociais. Seu paradigma imunitario, contudo,
apagou a poténcia politica do dever-dom reduzindo-o a uma mera categoria voluntaria de
carater ético — como se a ética fosse inferior a politica — ou impondo-o0 normativamente como
uma prescricdo legal. Alguns ecos da poténcia politica do dever como dom ainda podem ser
aferidos de obras classicas como a de Cicero (1980), Dos deveres, em que 0 autor, um
proeminente senador de Roma, pode afirmar como um fato “natural” e “autoevidente” que:



"Negocios publicos ou privados, civis ou domeésticos, agbes particulares ou transagées, nada
em nossa vida se esquiva do dever: observa-lo é virtuoso, negligencia-lo, desonra" (p. 26).

A espontaneidade atribuida por Cicero ao dever como dispositivo politico das acodes
sociais, contrasta com a naturalizacdo do interesse proprio nas sociedades modernas. Para
Cicero, o dever funciona como um elo articulador das acbes sociais e legitimador das
instituicdes, mas nas sociedades modernas, tal papel foi atribuido ao interesse proprio. Ainda
para Cicero, a espontaneidade do dever é que confere estabilidade as instituicbes, embora
nas sociedades do interesse proprio a garantia institucional esteja no contrato garantido pela
violéncia latente. Contudo, Cicero ndo € um ingénuo do formalismo do dever e, no seu proprio
tratado, compreende que os principios absolutos do dever nem sempre sao justos pelo que a
justica do dever ha de se compreender no contexto historico e suas circunstancias. Contudo,
ndo prejudicar a ninguém e a procura do bem-comum permanecem como principios reitores do
dever maior. O dever como dom tem potencialidade politica para articular, de forma justa,
as relagcbes humanas e as instituicbes sociais nho marco da commnitas. O apagamento da
poténcia politica do munus opera como o artificio legitimador do bénus a modo de conatus
natural das instituicbes modernas.

O direito imunizador

A comunidade atravessada pelo seu paradigma sofre uma pressao imunologica que dilui o
munus e a torna uma forma vazia de conteddo Uma communitas sem munus é uma aporia
ambulante. Tal aporia replica no destino do social, pois, uma sociedade sem comunidade esta
ameacada de imploséo.

O direito subjetivo tem por objeto a defesa do préprio, da propriedade, e da capacidade
de apropriagcdo. Abandonado a sua propria dindmica, o incentivo a apropriagcdo e ao proprio
torna a comunidade inexistente e a sociedade inviavel. No lugar do direito objetivo da vontade
soberana, o direito subjetivo colocou a dinamica centrifuga do interesse préprio. Esta dilui o elo
comunitario das relacdes sociais e ameaca a existéncia da sociedade. A invocacao do préprio
e da propriedade como um direito primario fez da apropriacdo o objetivo do ser em sociedade.
A busca do proprio esvazia a sociedade daquilo que a constitui enquanto tal, o mdnus. O
direito de apropriacdo retirou da comunidade o munus colocando em seu lugar a procura do
bénus. O bdénus identificasse com o beneficio proprio. Quando o paradigma do proprio se
impde, o0 bénus se torna o principio natural regulador das relagdes sociais, tornando o munus
uma figura moral secundaria. O pretenso naturalismo do bonus confere-lhe uma primazia
ideologica sobre a suposta moralidade do munus. No paradigma do proprio, o beneficio
suplanta o dom. A procura de beneficio proprio se institui como a figura primordial do direito
subjetivo, relegando o dom a uma atitude secundaria de carater moral ou religioso. O proprio
da apropriacdo esvaziou 0 munus de toda potencialidade politica inoculando em seu lugar o
boénus.

A comunidade esvaziada de seu vazio constituinte, munus, e estimulada pela procura do
interesse proprio, sera empurrada, inexoravelmente, a sua desintegracdo. Ao substituir a
desapropriacdo de si, inerente ao munus pela procura de si, 0 sujeito institui seu interesse
como centro normatizador do social. Através deste dispositivo, reforca a condicao ideologica
(historica e relativa) de sua propria natureza subjetiva como natureza do préprio, da
apropriacao, da propriedade e da posse. A naturalizacdo do sujeito leva a procura do bénus e
impulsiona a dinamica do beneficio proprio como um direito natural a ser perseguido em todas



as situagdes. Tal via conduz a um confronto generalizado de interesses tidos por naturais. O
estado de guerra, anunciado por Hobbes, é a figura embleméatica do novo paradigma
imunitario, e a consequéncia politica inevitavel promovida pelo bénus. O grande desafio das
sociedades modernas € como manter uma comunidade minimamente estavel, porém esvaziada
do seu nicleo constitutivo, ou seja, 0 munus comunitario.

Esposito, dessa forma, desenvolve a tese de que o Direito € conclamado a cumprir a
fungdo imunitaria de preservar a sociedade daquilo que ele mesmo a esvaziou, o elo comum.
Para o autor, a imunizacédo € o paradigma biopolitico que identifica a modernidade. Tal func&o
imunitaria tem por objetivo evitar a dissolucdo da sociedade e sua desintegracao total pela
forca centrifuga do interesse proprio. A incumbéncia primeira do Direito seria manter o0s
vinculos sociais minimos, agora esvaziados de munus, e que conflitam constantemente os
individuos na procura do proéprio.

O vazio do munus comunitario foi ocupado, entdo, pelo contrato social. O elo do dever
para com o outro foi suplantado pela regulacdo normativa dos direitos. A expropriacao
vinculante das relagcdes comunitarias foi substituida pela apropriagdo constitutiva do direito do
eu. O direito desenvolve tal fungdo regulando juridicamente, cada vez mais, 0s espacos da vida
gue antes estavam vinculados pelo elo do dever espontaneo do munus. A vida encontra-se
paulatinamente invadida pelo direito, normatizada em seus comportamentos como remedio
imunitario contra a falta do elo comunitario. O social existe imunizado pelo direito e
normatizado pela lei, mas vazio de comunidade.

O direito cumpre sua funcdo imunitaria inoculando na sociedade, na forma de lei, as
obrigacdes impostas para o respeito do outro. O respeito do outro, inerente ao exercicio livre
do munus, agora deve ser normatizado. Ha uma espécie de proporcao inversa entre a
dissolugdo dos elos comunitarios e a normatizacéo da vida. A perda do munus da communitas
€ compensada pela acdo imunitaria da norma que regula as relacbes sociais e familiares,
publicas e privadas. O direito é convocado a normatizar os espacos da vida abandonados pelo
dever do munus. Para tanto, deve impor aquilo que ele pretendia evitar, a obrigacdo legal
externa. A lei invade o espaco vital esvaziado do munus a fim de regular o comportamento
social dos sujeitos e poder manter o que se considera uma convivéncia minima. A relagao
social compreendida como a preservacao dos direitos de cada um frente ao outro, passa a
requerer cada vez mais a normatizacdo detalhada dos comportamentos. O objetivo de tal
normatizacdo € preservar a convivéncia minima necessaria que impeca a implosdo da
sociedade. Para tanto, devera fazer uma constante e maior juridicizagdo do dever para com o
outro. O direito, a modo de vacina imunitaria, tenta evitar a morte do corpo social, que se
desintegraria pela dinamica do proprio.

A (in)conclusao do direito do outro

O direito subjetivo traz, para dentro do corpo social, aquilo que pretendia evitar do direito
objetivo e da vontade soberana, ou seja, a imposicdo normativa dos comportamentos. A
normatizacdo torna-se a forma necessaria para imunizar-se contra a poténcia autodestrutiva
do paradigma da apropriacdo. O paradoxal de tal efeito € que o direito tem que se utilizar, com
doses adequadas, do mesmo que pretende evitar, a imposicéo legal e a violéncia. A lei adquire
uma funcéo transcendental legitimada pela isonomia de todos os sujeitos, mas vinculante por
igual como imposicdo normativa externa. A lei substitui a vontade soberana; liberta a sociedade
do arbitrio do soberano, mas a submete ao imperativo da norma, ainda que seja formalmente



isondmica. O direito subjetivo libertou os individuos da vontade soberana, mas € convocado a
normatizar as vidas regulando os comportamentos dentro da procura do seu interesse,
tentando evitar a desintegracéo geral do corpo social.

O direito, no ndcleo dessa relacdo imunitaria, encontra a violéncia como antidoto
imunizador da propria violéncia. O direito subjetivo tem a funcdo de prevenir a violéncia
instaurada pelo estado de guerra natural do interesse proprio. Sua funcdo, entre outras, é
legitimar a competicdo como violéncia natural aceitavel que regula as relagdes sociais e
neutralizar (com violéncia) aqueles que venham a colocar em risco, de um ou de outro modo,
esta nova ordem (violenta). Paradoxalmente, o direito defende a vida com aquilo que a
ameaca, a violéncia. Como eficiente técnica imunitaria, se utiliza do mesmo mal que
pretende combater. O paradigma do beneficio proprio instaura uma violéncia social latente e
explicita em cujo centro se encontra a vida humana. A vida encontra-se protegida pelo direito e
ameacada pela dindmica do préprio em que 0s outros aparecem como rivais ou inimigos.

O direito que instaurou a légica da apropriacdo como direito natural, € 0 mesmo que deve
defender a vida das consequéncias desse modelo possessivo. O direito é convocado para esta
funcdo imunoldgica. O direito pretende, para si, 0 monopolio da violéncia a fim de poder
delimitar qual a violéncia legitima da ilegitima.

Se este carater imunizador a respeito da violéncia ndo € especifico das sociedades
modernas, mas inerente ao direito, ele torna-se especialmente evidente nas sociedades do
beneficio proprio. Requere-se a forga/violéncia do direito como garantia contra o interesse do
outro que ameaca os meus. O Direito impde uma violéncia, considerada por ele legitima, para
defender-nos da violéncia, ilegitima, que ameaca nossos interesses.

O carater paradoxal do direito que cuida e ameaca concomitantemente a vida ndo se
supera, simplesmente negando o direito. Se assim fosse, a vida ficaria exposta a pura
violéncia. Também ndo se defende a vida normatizando-a ao extremo, pois, deste modo, fica
objetivada como um recurso e governada como objeto. A reducdo normalizadora submete a
vida a um novo dispositivo biopolitico que a regula e a administra como matéria-prima do corpo
social.

A vida humana, entdo, presa entre o direito e a violéncia, tera que subsistir nessa tenséo
agoOnica sem uma solugcao definitiva. Tal condicdo agonica obriga a vida a existir ameacada
pelo direito que a defende. Nessa tenséo resta como alternativa invadir o direito com a vida,
comprimir o direito com o maximo de vida. Para tanto, ha de se dar espaco aos dispositivos
gue expandem a vida contra o direito, como ocorre com o dispositivo do munus. O dever como
dom que me vincula livremente na doacdo ao outro sem que esteja mediado pela norma se
torna uma pratica politica que efetiva a dimenséo ética da relacdo. O dom que esvazia a vida
de si mesma e a expde como munus, torna desnecessaria a norma para regular a relagao
vital. A vida esvaziada do proprio expde-se como doacao e invalida a necessidade juridica de
normatizar a relacdo com o outro. Temos, aqui, as bases preliminares do que poderemos
denominar de direito do outro.

Também, entre outras consequéncias desta problematica, podemos apontar a sua
importancia para a autogestao democratica que tem como base os liames comuns dos sujeitos
e nao a gestdo dos meros interesses individuais como propde o liberalismo. Podemos
prognosticar que o sentido ideal de uma democracia seria 0 autogoverno coletivo do comum.
Quanto mais em comum Se governa e guanto mais se governa para 0 bem-comum, mais a
democracia se consolida como forma de autogoverno do comum. A communitas se constitui no
substrato da democracia real e opera como dispositivo questionador da democracia formal que
nos envolve. Esta diferenciacdo desenha um outro modelo de autogestdo coletiva e



democratica do social diferente do atual modelo burocratizado de democracia gerenciada que
o liberalismo esta implementando.
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Notas

. “A familia ndo recebeu da cidade as suas leis. Se ha cidade tivesse estabelecido o
direito privado, é provavel estatuisse normas inteiramente diferentes [...] O direito privado
existiu antes da cidade. Quando a cidade principiou a escrever as suas leis, achou esse
direito ja estabelecido, vivendo, enraizado nos costumes, fortalecido pelo unanime consenso
dos povos. Aceitou-o0, ndo pudendo proceder doutro modo e ndo ousando modifica-lo senao
muito tempo mais tarde. O antigo direito ndo é obra do legislador; o direito, pelo contrario,
se impde ao legislador. Na familia tem a sua origem” (Coulanges, 1988, p. 99-100).

. “A quem competira a autoridade principal? Ao pai? Nao. Porque existe em todas as
casas algo que é superior ao proprio pai: a religido doméstica, o deus pelos gregos



chamado senhor do lar, estia despoina, e que os latinos conhecem por Lar familia e Pater”
(Coulanges, 1988, p. 100).

. “O antigo direito ndo é obra de um legislador; o direito pelo contrario, impbs-se ao
legislador” (Coulanges, 1988, p. 100).

. “O processo de feitura das leis antigas surge aqui claramente. Nao era um homem que
as inventava. Solon, Licurgo, Minos e Numa puderam traduzir para escrito as leis de suas
cidades, mas ndo as fizeram. Se entendemos por legislador o homem que foi autor de um
codigo pelo poder de seu génio e impds aos demais homens, tal legislador nunca existiu
entre os antigos. A lei antiga ndo saiu também dos votos do povo. O pensamento de que o
nimero dos sufragios pudesse motivar a lei muito tarde se criou nas cidades e s6 depois de
duas revolugdes as terem transformado” (Coulanges, 1988, p. 232).

. “A natureza deu a cada um direito a tudo, isso quer dizer que, num estado puramente
natural, ou seja antes que os homens se comprometessem por meio de convencdes ou
obrigacdes, era licito da um fazer o que quisesse, e contra quem julgasse cabivel, e
portanto possuir, usar e desfrutar tudo o que quisesse ou pudesse obter” (Hobbes, 2002, p.
32).

. “[...] cuidar de si mesmo ndo € uma questdo que deva ser considerada com tanto
desdém, como seria se ndo houvesse em nds poder e vontade para agir de outro modo.
Pois todo homem é desejoso do que é bom para ele, e foge do que é mau, [...] pela palavra
direito, nada mais se significa do que aquela liberdade que todo homem possui para utilizar
suas faculdades naturais em conformidade com a raz&o” (Hobbes, 2002, p. 31).

. “O modo mais razoavel de se proteger contra essa desconfianca que os homens
inspiram mutuamente, é a previsdo, ou seja, controlar, seja pela forca, ou com
estratagemas, a tantas pessoas como Sseja possivel, até conseguir que ninguém tenha
poder suficiente para por em perigo o poder proprio” (Hobbes, 2002, p. 106).

. “Cada homem tem uma propriedade sua propria pessoa. A esta ninguém tem direito
algum além dele mesmo. O trabalho de seu corpo e a obra de suas maos, pode-se dizer,
sao propriamente dele” (Locke, 2001, p. 408-410).

. A tematica do governo da vida como eixo central da politica moderna foi desenvolvida por
Foucault em varios estudos, criando o conceito de governamentalidade, o qual representa
0 objetivo da politica moderna: governar a vida dos outros com o0 minimo de resisténcia e o
maximo de consentimento (Foucault, 2000, p. 285-316).

. Sobre este ponto é notavel o estudo de Foucault (2008).

. Esta é a tese central de Agamben que, de certa forma, retoma as teses de Carl
Schmitt e Walter Benjamin sobre o tema, cujo expoente principal se encontra na figura
juridica da excecéao. “O direito ndo possui outra vida aléem daquela que consegue capturar
dentro de si através da excluséo inclusiva da exceptio, ele se nutre dela, e sem ela, ¢é letra



morta” (Agamben, 2002, p. 34).

. O ensaio de Benjamin (1986), continua sendo uma referéncia essencial para este
debate. Ainda fizemos uma critica a tese de Benjamin que identifica o poder com violéncia,
0 que faz do direito algo essencialmente violento sem conseguir entender o paradoxo do
direito, que é o do poder que, sendo violento, também pode ser utilizado como defesa
contra a violéncia (Ruiz, 2009).

. A questdo do poder soberano oculto no estado de direito remete inexoravelmente a
tese de Schmitt (2006). Ainda que seja atual, sobre esta tematica tornou-se quase classico
o texto anteriormente mencionado de Agamben (2002), em que desenvolve a tese de que o
poder soberano permanece oculto no estado de direito sob a figura do estado de excecéo.
Confira também Agamben (2004).

. “[...] também nos tratados politicos, mais que ao estado generico da saude do corpo
politico, dirigem-se a essas medidas de carater profilatico preventivas que protegem (o
Estado) da infiltragcdo de elementos alégenos” (Esposito, 2005, p. 174-175).

. “Nao sujeitos. Sujeitos de sua prépria auséncia, de auséncia do préoprio. De uma
impropriedade radical que coincide com uma absoluta contingéncia...” (Esposito, 1998, p.
31).

. Tudo o que envolve o humano esta perpassado pelo paradoxo e pela complexidade.
Nao sendo diferente neste ponto, pode-se levantar a questdo da existéncia da servidao
voluntaria, dos deveres de submisséao e serviddo aceitos voluntariamente, como ja Etienne
de La Boétie tinha detectado, e as técnicas de sujeicdo normalizadora que continuam a
implementar. Ainda que essa realidade nos desafie a repensar os dispositivos legitimacéo
do dever, ndo invalida a tese principal que estamos defendendo.

. "H& casos e circunstancias em que, 0 que parece justo, daqueles que denominamos
homens de bem, mas que mudando de natureza, tornam tudo ao contrario; assim a justica
permite algumas vezes ndo restituir um depdsito, Ndo0 cumprir um compromisso, e outras
coisas que interessam a verdade e a boa fé. E indispensavel, com efeito, reportar-se a
esses principios de justica estabelecidos desde o principio; comecando por ndo prejudicar
a ninguém e, em seguida, servir ao interesse comum” (Cicero, 1980, p. 37).

. “Esta dialética negativa adquire particular relevancia na esfera da linguagem juridica, ou,
para ser mais exatos, do direito como dispositivo imunitario de todo o sistema social. Que a
partir do século XVIII — como sustenta Niklas Luhmann — a semantica da imunidade tenha
se estendido progressivamente a todos os setores da sociedade moderna significa que ja
ndo é o mecanismo imunitario funcdo do direito, mas o direito funcdo do mecanismo
imunitario” (Esposito, 2005, p. 19-20).

. Esposito (2005) desenvolve esta tese analisando o carater imunologico da violéncia em
alguns autores como Walter Benjamin e Rene Girard.



Capitulo 2

InstituicOes de Uma Estrutura Social Basica: uma
analise comparativa entre a Teoria da Justa de
John Rawils e a Constituicao Cidada Brasileira de
1988

Daniel Roxo de Paula Chiesse e Leandro da Silva Carneiro

Introducao

John Rawls propds um modelo de justica tendo como preocupacdo principal a justica
social. De acordo com o proprio autor, sua preocupacdo no modelo proposto é a estrutura
basica da sociedade, ou seja, a maneira em que as instituicdes da sociedade distribuem os
direitos e deveres e dividem as vantagens decorrentes desta cooperacéo social.

O pensamento de Rawls é de grande relevancia, pois ndo restringe, como se vera no
decorrer do presente trabalho, apenas ao meio académico, mas tem repercussao
principalmente na vida pratica das pessoas, em especial, no momento em que se discute a
efetivacdo de medidas que inicialmente estavam previstas apenas nas normas constitucionais
como normas programaticas, medidas estas que passam a clamar por sua concretizagao.

Com o intuito de demonstrar a existéncia de alguns pontos de contato entre a teoria de
John Rawls e algumas normas da Constituicdo brasileira, referentes as instituicbes de uma
estrutura social basica justa, a primeira parte deste trabalho apresentara, sucintamente, uma
abordagem acerca da obra do jusfilosofo americano, demonstrando-se seus principais
fundamentos, sucedida de uma andlise da justa estrutura social basica e das suas instituicoes.
Em seguida, este tera por enfoque uma relacdo comparativa entre as instituicbes nacionais e a
proposta tedrica de John Raws, suas influéncias e as bases admitidas pela atual Constituicéo
brasileira de 1988.

O regime democratico brasileiro, instituido pela Constituicdo Federal de 1988, possui como
pilares (estruturas), dentre outros, a consignacdo de direitos e deveres fundamentais, uma
Constituicdo politica com o Judiciario independente, a economia pautada na propriedade
privada dos meios de producéo e a familia, como base da sociedade. Essas séao, sobretudo,
as estruturas basicas de uma sociedade justa, segundo Rawls, para que se imperem o0s



principios de justica.

John Rawls e a Teoria da Justica

John Rawls, dentre os fildsofos americanos, fora o precursor, ou pelo menos um dos mais
importantes destes, nos questionamentos acerca da filosofia politica, trazendo a cena
académica e politica questdes ligadas a justica e bem-estar da sociedade.

A grande preocupacdo que norteou a teoria de Rawls foi a justica, mas a justica na
cooperacéao social, tendo como objeto principal a estrutura basica da sociedade. Nas palavras
do proéprio Rawls (2008):

"Nosso tema, porém, é o da justica social. Para nos, o objeto principal da justica é
a estrutura basica da sociedade, ou, mais precisamente, o modo como as
principais instituicbes sociais distribuem os direitos e deveres fundamentais e
determinam a divisdo das vantagens decorrentes da cooperagdo social. Por
instituicbes mais importantes entendo a constituicdo politica e o0s arranjos
econdémicos e sociais mais importantes” (p. 08).

Rawls entendia que a sociedade deveria ter uma estrutura basica em que as instituicoes
sociais pudessem garantir a todos o0 acesso igual as oportunidades, e eventuais distor¢oes,
guando ocorressem, deveriam ter como resultado o beneficio dos membros menos
favorecidos. Para desenvolver sua teoria, John Rawls pressupde um contrato social hipotético
e a-histérico. De acordo com essa construcdo mental, as pessoas seriam reunidas em uma
situacdo inicial, por ele denominada de posicdo original, onde deliberariam acerca dos
principios sociais que deveriam reger as relagdes futuras e organizar a sociedade.

Essa reunido, todavia, ndo poderia ocorrer com pessoas cientes de suas posi¢cdes na
sociedade a qual estariam discutindo. Deveriam desconhecer qualquer elemento acerca das
préprias posicdes, sejam essas sociais, culturais, de sexo, raga, entre outras.

A proposta de Rawls quanto ao véu de ignorancia vem ao encontro da necessidade de se
estabelecerem principios que sejam igualitarios, em que todos possam ter papel ativo na
criacdo e discussdo desses mesmos principios. Imprescindivel para Rawls que o veu de
ignorancia possa propiciar aos elementos da posicao original condicGes ideais de igualdade e
liberdade na discussao dos principios.

"Parece razoavel supor que as partes na situagdo original s&o iguais. Isto €, todos
tém os mesmos direitos do processo da escolha dos principios; todos podem fazer
propostas, apresentar razbes para sua aceitacdo, e assim por diante. [...] Junto
com o véu de ignorancia, essas condicbes definem os principios da justica como
aqueles que pessoas racionais interessadas em promover seus interesses
aceitariam em condi¢cbes de igualdade, quando ndo ha ninguém que esteja em
vantagem ou desvantagem em raz&ao de contingéncias naturais ou sociais" (Rawls,
2008, p. 23).

Nessa discussao inicial, em que as pessoas discorrem sobre as questdes preponderantes
que regerdo as relagdes futuras, os individuos buscam o estabelecimento de regras e
principios béasicos, bem como valores basicos comuns a todos.

"Rawls pressupbe que tais seres imaginarios estdo motivados a obter certo tipo



especifico de bens, que ele denomina 'bens primarios’. Os ‘bens primarios' seriam
aqueles bens basicos indispensaveis para satisfazer qualquer plano de vida"
(Gargarella, 2008, p. 22-23).

Rawls conclui que todos desejam que seja garantido o direito de se favorecerem dos
beneficios da cooperacdo social. O objetivo de toda argumentacdo entre as pessoas
presentes na posicdo original € encontrar uma concepcao de justica politica para as
instituicbes democraticas. Os sujeitos acabariam se comprometendo com dois principios de
justica:

“(a) Cada pessoa tem o mesmo direito irrevogavel a um esquema plenamente
adequado de liberdades basicas iguais que seja compativel com o mesmo
esquema de liberdades para todos.

(b) As desigualdades sociais e econbmicas devem satisfazer a duas condicdes:
primeiro, devem estar vinculadas a cargos e posi¢cbes acessiveis a todos em
condicdo de igualdade equitativa de oportunidades; e, em segundo lugar, tém que
beneficiar ao maximo os membros menos favorecidos da sociedade"” (Rawls,
2003, p. 60).

O principio da Liberdade Igual (primeiro principio), conforme Roberto Gargarella, é
decorrente da condicdo do “véu da ignorancia” da “posicdo original’, uma vez que O0S
participantes desconhecem sua condicdo pessoal naquela situacdo. "Tais agentes estardo
interessados em que, seja qual for a concepcdo do bem que acabem adotando, as
instituicbes basicas da sociedade ndo os prejudiquem ou os discriminem" (Gargarella, 2008,
p. 25).

Ja o segundo principio (da diferenca), prevendo a existéncia de desigualdades sociais e
econdmicas, esta condicionado a duas hipoteses. A primeira € que todas as pessoas tenham
as mesmas possibilidades de acesso, ou seja, todos possuam o mesmo direito de disputar em
igualdade de condi¢des as oportunidades que a vida dispde.

"O principio da diferenca, tal como esta exposto, implica a superacdo de uma ideia
de justica distributiva, habitual em sociedades modernas, segundo a qual o que
cada um obtém € justo se os beneficios ou posicbes em questdo também forem
acessiveis aos demais" (Gargarella, 2008, p. 25).

A segunda hipotese determina que as desigualdades sO tenham lugar caso os menos
favorecidos na sociedade venham a se beneficiar dela.

"Afirma-se, em contrapartida, que as maiores vantagens dos mais beneficiados
pela loteria natural so s&o justificaveis se elas fazem parte de um esquema que
melhora as expectativas dos membros menos favorecidos da sociedade”
(Gargarella, 2008, p. 25).

A concepcéo de justica defendida por Rawls, como se observa, ndo prevé uma sociedade
igualitaria, em que todos tenham as mesmas coisas, pois isso ndo seria o ideal. O que se
observa é que a desigualdade é necessaria de forma que haja a manutencéo da livre iniciativa
e da motivacao profissional.

Na corrida para alcancar os bens disponiveis no mercado, alguns estdao passos adiante
dos outros. Assim, para igualar as pessoas, Rawls propde o disposto neste segundo principio.

"A alternativa de Rawls, que ele denomina principio da diferenca, corrige a



distribuicdo desigual de aptidbes e dotes sem impor limitacbes aos mais
talentosos. Como? Estimulando os bem-dotados a desenvolver e exercitar suas
aptidées, compreendendo, porém, que as recompensas que tais aptidées
acumulam no mercado pertencem a comunidade como um todo. N&o criemos
obstaculos para os melhores corredores; deixemos que corram e facam o melhor
que puderem. Apenas reconhecamos, de antema&o, que os prémios néo pertencem
somente a eles, mas devem ser compartilhados com aqueles que ndo tém os
mesmos dotes” (Sandel, 2012, p. 194).

Com os dois principios de justica, chega-se a equidade, eis que esta deve ser entendida
como a tentativa de equalizar os interesses discrepantes inevitavelmente presentes em
gualquer sociedade, ou seja, de uma forma que seja vantajosa para todos. Assim, de acordo
com os principios de justica elaborados por Rawls, as instituicdes sociais deverao garantir que
os individuos possam alcancar os objetivos que escolheram para si e, uma vez que ocorra a
desigualdade, aqueles que se beneficiaram se comprometam em relacdo aos menos
favorecidos.

Instituicbes de uma estrutura basica justa

"O objeto primeiro dos principios da justica social € a estrutura basica da sociedade, a
organizagcdo das principais instituicbes sociails em um esquema unico de cooperacdo"
(Rawls, 2008, p. 65). Para Rawls, a concepcéo de justica tem como objeto a Estrutura Basica
da Sociedade.

Por estrutura basica, Rawls (2000) entende:

"Entende-se como estrutura basica a maneira pela qual as principais instituicbes
sociais se arranjam em um sistema unico, pelo qual consignam direitos e deveres
fundamentais e estruturam a divisdo de vantagens resultante da cooperacao social.
A constituicdo politica, as formas de propriedade legalmente admitidas, a
organizacdo da economia e a natureza da familia, todas, portanto, fazem parte
dela” (p. 3).

Uma vez que os individuos, por conta de seus “talentos naturais” obtidos na “loteria da
vida” ndo comecam a corrida no mesmo ponto de largada, sera através da Estrutura Basica
gue o Estado proporcionara os meios pelos quais os menos favorecidos possam disputar em
igualdade de condi¢des seu lugar ao sol.

A sociedade se organiza mediante instituicdes — politicas, sociais e econdmicas —, cada
gual com suas mais variadas peculiaridades. As instituicbes da sociedade podem ser
resumidas em: o Estado (e seus regimes politicos); a familia; as instituicbes econémicas; e as
associacfes. Uma sociedade justa, para Raws, deve estar estruturada com base:

na consignacao de direitos e deveres fundamentais;

numa Constituicdo politica com o Judiciario independente;

na economia pautada na propriedade privada dos meios de producéo; e
na familia (Raws, 2003, p. 13-14).

Qo oUP



Rawls defende que o regime politico capaz de sustentar uma estrutura social basica justa
€ a “democracia de cidadaos-proprietarios”, face aos demais regimes. Isso porque "As
instituicbes de fundo de uma democracia de cidad&os-proprietarios trabalham no sentido de
dispersar a posse de riqueza e capital, impedindo assim que uma pequena parte da
sociedade controle a economia, e, indiretamente, também a vida politica" (Rawls, 2003, p.
197). A democracia de cidadaos-proprietarios evita o monopolio dos meios de produgdo nas
maos de uma pequena classe, garantindo a difusdo da propriedade de recursos produtivos e
de capital humano, isto €, educacdo. Nao prevalece a ideia de redistribuicdo de renda, ou seja,
dar assisténcia aqueles que levam a pior em razéo do acaso ou da ma sorte, embora isso seja
imprescindivel e deva ser feito, mas antes, a de colocar todos os cidaddos em condi¢cdes de
conduzir seus proprios assuntos num grau de igualdades social e econdmica apropriadas
(Rawls, 2003).

O regime politico chamado por Rawls de democracia de cidadaos-proprietarios deve ser
regido pelas ideias do republicanismo classico, da democracia constitucional, das liberdades
politicas iguais, do liberalismo politico, da prioridade da liberdade (n&o tributagcdo sobre
talento) e flexibilidade de um indice de bens primarios.

Muitos dos idearios defendidos por Rawls podem ser observados na organizacdo do
Estado brasileiro, como sera analisado em seguida.

A Constituicao Federal brasileira de 1988: uma analise comparativa entre
as instituicdoes nacionais e a proposta tedrica de John Rawls

Apoés demonstrados sucintamente alguns aspectos da teoria da justica de John Rawls, é
possivel notar a influéncia dessa teoria sobre a Constituicdo brasileira, ao estabelecer as suas
instituicoes.

Observa-se, na Constituicdo Federal, a presenca dos alicerces estruturais basicos de uma
sociedade justa, na concepc¢ao do jusfilosofo, repetindo:

garantia de direitos e deveres fundamentais;

constituicdo politica com o Judiciario independente;

economia pautada na propriedade privada dos meios de producgao;
familia.

Qo oUP

Rawls defende os melhores modelos de instituicbes para se obter uma estrutura social
basica pautada em seus principios de justica. Desses modelos, é possivel observar relevantes
pontos de correlacdo com as instituicdes idealizadas pela Constituicdo Federal.

Para John Rawls, o Estado deve assegurar um Poder Judiciario independente, inclusive
para garantia dos direitos. A Constituicdo Federal de 1988, por sua vez, além de estabelecer
como clausula pétrea o principio da separacdo dos poderes, insculpido em seu art. 2°, ampliou
a autonomia deste relevante Poder e lhe atribuiu a guarda da Constituicdo, imunizando as
instituicdes "contra a acdo eventualmente danosa do processo politico majoritario" (Barroso,
2010, p. 263).

"A independéncia do Judiciario é uma necessidade da liberdade individual. Que
existam no Estado orgéos independentes que possam aplicar a lei, inclusive contra



0 governo e contra a administrac&o, € condicao indispensavel para a liberdade e a
protec&o dos direitos humanos” (Ferreira Filho, 2008, p. 248).

Como se observa na sistematizagao doutrinaria de Zulmar Fachin, as modernas funcfes do
Judiciario ndo se limitam a aplicar contenciosamente a lei aos casos particulares, abrangendo,
outrossim, o controle dos demais Poderes, a realizacdo do seu autogoverno, a protecao dos
direitos fundamentais e a garantia do Estado Constitucional Democratico de Direito (Fachin,
2012).

A atual Constituicdo inovou, portanto, ao ampliar significativamente a autonomia e a
competéncia do Judiciario, o que concretiza a teoria de Rawls, nessa dimensao dos pilares da
estrutura basica justa.

Outro pilar defendido pelo filésofo € o regime politico adotado pelo Estado. Como a
estrutura basica justa esta pautada nos direitos e garantias fundamentais, o regime que melhor
se adéqua é, sem duvida, o democratico. Por isso, Rawls sustenta que a democracia de
cidadaos-proprietarios € o melhor regime politico capaz de se operarem conjuntamente ambos
0s principios de justica. Nesse regime politico devem estar presentes 0s seguintes principios:

republicanismo classico;

democracia constitucional;

liberalismo politico;

liberdades politicas iguais;

prioridade da liberdade sobre a tributacao dos talentos;
flexibilidade de um indice de bens primarios.

P20 0P

Segundo Rawls (2003), o republicanismo classico é a visdo segundo a qual a seguranca
das liberdades democraticas exige a participacdo dos cidaddos que tém as virtudes politicas
necessarias para sustentar um regime constitucional. A ideia é a que a ndo ser que haja uma
ampla participacédo na politica democratica por parte de um corpo de cidadaos vigorosos e
informados, motivados em grande medida por uma preocupac&o com a justica politica e o bem
publico, mesmo as instituicdes politicas mais bem estruturadas acabam caindo em maos
daqueles que tém fome de poder e de gloria militar, ou lutam por interesses econdmicos de
uma pequena classe, com a exclusédo de quase todo o resto.

A Constituicdo brasileira, na direcdo da proposta de Rawls, se moldou com as ideias
republicanas, pois estabelece que todo o poder emana do povo, que 0 exerce por meio de
representantes eleitos ou diretamente (art. 1° paragrafo Unico). Tal preceito retrata a
caracteristica republicana do sistema representativo, com participacao direta limitada.

Os mecanismos de participacdo no Poder podem ser sistematizados da seguinte forma:
voto; referendo; acéo popular; iniciativa popular de lei; reclamacgdes relativas as prestacdes de
servigcos publicos em geral; acesso a registros administrativos e a informacdes sobre atos de
governo; representacao contra o exercicio negligente ou abusivo de cargo, emprego ou fungao
na Administracdo Publica; audiéncias publicas e; participacdo em conselhos de gestao.

No que diz respeito as caracteristicas do republicanismo, ou seja, liberdades civis — limites
a atuacdo estatal —, império da lei e criacdo de uma sociedade comercial, a Constituicao
dispde que todos sao iguais perante a lei, sem distincdo de qualquer natureza, garantindo-se a
inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca, a propriedade e a uma
série de direitos sociais, difusos e coletivos que garantem a liberdade dos cidadaos (arts. 5°,



caput e 6°. Determina que ninguém sera obrigado a fazer ou deixar de fazer alguma coisa
sendo em virtude de lei e estabelece como objetivo do Estado brasileiro construir uma
sociedade livre, justa e solidaria e promover o bem de todos, sem preconceitos de origem,
raca, sexo, cor, idade e quaisquer outras formas de discriminagao (arts. 5°, Il e 3°, CF).

Rawls também sustenta a necessidade de se vigorar no regime democratico de cidadaos-
proprietarios a democracia constitucional, pois nesta ha uma constituicdo que € interpretada
pelos tribunais como limite constitucional a legislacdo. Diferentemente, a democracia
procedimental "é aquela em que n&o ha limite constitucional a legislacdo e aquilo que uma
maioria (ou outra pluralidade) decidir € lei, sempre que forem respeitados os procedimentos
apropriados, o conjunto de regras que identificam a lei" (Rawls, 2003, p. 205).

A democracia constitucional possui, ainda, uma fungdo educativa da concepcéao politica. A
concepcgao que aqueles que crescem em uma sociedade tém de si mesmos como cidadéos se
formara, em boa parte, a partir da cultura politica e a partir das concepcdes de pessoa e de
sociedade implicitas neles. Verdo a si mesmos como tendo certos direitos e liberdades
basicos, liberdades essas que eles ndo s6 podem reivindicar para si mesmos mas que
também tem de respeitar nos outros (Rawls, 2003).

Outro principio fundamental que deve conter a democracia proposta por Rawls € o das
liberdades politicas iguais, pois estas devem ser tratadas de maneira especial. O valor das
liberdades politicas para todos os cidad&os tem de ser suficientemente igual no sentido de que
todos tenham oportunidades equitativas de ocupar cargos publicos e de afetar o resultado das
eleicdes e ai por diante (Rawls, 2003).

No Brasil, ainda ndo ha regulacdo de verba publica para campanha politica, porém, o
horario politico é gratuito e ha liberdade de marketing nas campanhas politicas. Para os
demais cargos ou empregos publicos (excetuando-se os politicos) a sua investidura depende
de aprovacéao prévia em concurso publico (art. 37, Il, CF).

Na democracia de Rawls, o liberalismo politico deve prevalecer frente ao liberalismo
abrangente. Os liberalismos de Kant e Mill (abrangentes) levam em conta as exigéncias
destinadas a promover os valores de autonomia e da individualidade como ideias que
governam, em boa parte, a vida do individuo (Rawls, 2003). Neles, vigora o individualismo, e
0os modos de vida associados as doutrinas abrangentes podem entrar em conflito direto com
0s principios de justica. Ja o liberalismo politico ndo esta voltado apenas para o individuo, mas
exige que se eduque a fim de incluir conhecimentos dos direitos individuais — constitucionais e
civicos.

Construir uma sociedade livre, justa e solidaria constitui um dos objetivos fundamentais da
Republica Federativa do Brasil. Para tanto, o Estado brasileiro se desenha nos ideéarios de um
Estado de Solidariedade (2], onde impera ndo mais uma matriz antropologica individualista,
mas um Estado colocado a servico do bem de todos e de cada um, cujos primados estao na
dignidade da pessoa humana, no bem comum e nos principios da subsidiariedade e da
solidariedade.

Para a realizacdo dos aspectos principais do liberalismo politico, a educacdo desempenha
fungdo primordial na formagéo do cidadao. A Constituicdo Federal aborda o tema, destinando
um capitulo para estabelecer as diretrizes educacionais, estabelecendo que a educacédo é
direito de todos e dever do Estado e da familia (art. 205). Nos dizeres de Uadi Lammégo
Bulos (2009), "A Constituic&do brasileira de 1988 vislumbrou a educacdo como um programa
constitucional a ser perseguido [...] Na realidade, a educacdo € o caminho para o homem
evoluir' (p. 1396-1397).

Outro aspecto relevante no regime democratico de cidadao-proprietario, segundo Rawls, é



o cuidado em se manter a liberdade como prioridade e ndo instituir impostos sobre talentos.
Nao se deve tributar talentos, pois isso violaria a prioridade da liberdade. O principio de
diferenca nao faz isso, ndo pune os mais capazes. Rawls diz que para que os talentosos se
beneficiem ainda mais dessa boa sorte, tém de treinar e educar seus talentos e coloca-los
para funcionar de um modo socialmente Util que beneficie (também) aqueles que tém menos.
"Uma vez estabelecido, o imposto € de conhecimento publico e as pessoas se verdo
fortemente incentivadas a ocultar seus talentos" (Rawls, 2003, p. 224), para ndo serem
tributadas.

Na ordem constitucional brasileira, ha varios principios que figuram como verdadeiros
limites ao poder tributante. E, por exemplo, vedado & Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e
aos Municipios exigir ou aumentar tributo sem lei que o estabeleca; instituir tratamento desigual
entre contribuintes que se encontrem em situacdo equivalente, proibida qualquer distingdo em
razao de ocupacéao profissional ou funcdo exercida (art. 150, CF).

Os principios constitucionais que limitam o Estado em sua funcéo arrecadatoria estdo, em
sua maioria, em consonancias as propostas de Rawls, a medida que se observa a prevaléncia
da liberdade.

Na democracia de Rawls também deve estar presente a regra de Flexibilidade de um
indice de bens primarios. A ideia principal seria estabelecer um nivel basico existencial, como
exemplo, assisténcia meédica para todos. O indice dos bens primarios € elaborado
perguntando-se que coisas, dadas as capacidades béasicas incluidas na concepcdo (normativa)
de cidaddos como livres e iguais, sdo fundamentais para que os cidadaos mantenham seu
status de livres e iguais e sejam membros normais e plenamente cooperativos da sociedade.
Essa €, para Rawls, a relacdo fundamental entre bens primarios e capacidades basicas das
pessoas.

O Brasil, por sua vez, € um Estado Democratico destinado a assegurar o exercicio dos
direitos sociais e individuais, a liberdade, a seguranca, o bem-estar, o desenvolvimento, a
igualdade e a justica como valores supremos da sociedade, possui por fundamento a dignidade
da pessoa humana e como objetivo, erradicar a pobreza e a marginalizacdo e reduzir as
desigualdades sociais e regionais. Para tanto, arrola diversos direitos de natureza social,
exigindo-se do Poder Publico efetivas prestacdes de servicos dessa natureza.

Os bens primarios sédo flexiveis, pois derivam da condicdo das pessoas, haja vista que
aquilo que pode ser classificado como basico para um, pode néo o ser para o outro. A medida
gue o Estado passa a garantir determinados bens dessa natureza, ndo podera sustar a sua
prestacdo, se as necessidades ainda se mantiverem, em respeito ao principio da Proibicdo do
Retrocesso

Além do préprio Estado, como uma das instituicbes de uma estrutura social basica justa,
outro objeto de andlise de John Rawls € aquela de natureza econémica. A sociedade, na teoria
da justica, deve estar estruturada numa economia pautada na propriedade privada dos meios
de producéo. Isso nao significa ser condizente aos ditames do liberalismo econémico puro, em
gue a atuacao do Poder Publico é insignificante nas relacdes contratuais.

A proposta de Rawls (2003), em oposi¢cdo ao individualismo e ao liberalismo puro, "ndo
exige um crescimento econbémico continuo ao longo das geracbes para maximizar
indefinidamente para cima as expectativas dos menos favorecidos medidas em termos de
renda e riqueza" (p. 226).

A estrutura basica deve assegurar a liberdade e a independéncia dos cidadaos e moderar
as tendéncias que levam ao aumento das desigualdades. Isso coloca a questao de saber em
gue medida a geracdo presente € obrigada a respeitar os direitos das geracdes futuras. O



principio da poupanca justa trata dessa questao (Rawls, 2003).

O principio da diferenca vigora dentro de uma geragao e o principio da poupanga justa,
entre geracoes, € estabelecido através do que os membros de qualquer geracdo adotariam
como principio que eles gostariam que as geragcdes anteriores tivessem seguido, para que a
sociedade seja um sistema equitativo de cooperacéo entre geracdes ao longo do tempo. "O
que devera ser um elemento constitucional essencial € a garantia de um minimo social que
cubra pelo menos as necessidades humanas basicas" (Rawls, 2003).

A ordem econdmica estabelecida pela Constituicdo brasileira de 1988 tem por base a
propriedade privada dos meios de producédo, sob os principios da livre iniciativa, mas limitada
pelos valores sociais do trabalho (art. 1°, 1V, CF); da propriedade privada, mas que deve
atender a sua fungdo social (arts. 170, II, Il e 5° XXIIl, CF); da livre concorréncia,
respeitando-se os direitos dos consumidores (art. 170, V e VI, CF).

O objetivo do Estado brasileiro é garantir o desenvolvimento nacional. A lei estabelecera as
diretrizes e bases do planejamento do desenvolvimento nacional equilibrado, o qual incorporara
e compatibilizara os planos nacionais e regionais de desenvolvimento. Nesse cenario também
possui relevancia o protecdo do meio ambiente, pensando-se nas geracdes que seguirdo, cujo
destaque constitucional € o desenvolvimento sustentavel.

Por derradeiro, Rawls destina seu enfoque a instituicao familia.

A familia é parte da estrutura basica porque uma de suas funcbes essenciais € a de ser a
base da producéo e reproducédo ordenadas da sociedade e de sua cultura de uma geracéo
para outra. A funcdo central da familia é providenciar de maneira razoavel e eficaz a criacao e
o cuidado dos filhos, garantindo seu desenvolvimento moral e a educagéo para a cultura mais
ampla (Rawls, 2003). Do ponto de vista sociolégico do Estado, como expde José Geraldo
Brito Filomeno (2009), "a familia é efetivamente a célula mater de todo grupo social" (p. 41).

A Constituicdo brasileira apresenta (e protege) a familia da seguinte forma: a familia é a
base da sociedade e tem especial protecdo do Estado. Sdo reconhecidas como entidade
familiar as instituicbes decorrentes do casamento, da unido estavel, da adogcéo, bem como a
monoparental (apenas um dos pais) e a anaparental (sem nenhum parente).

Defende Rawls que os principios politicos ndo se aplicam diretamente a vida interna da
familia, mas impdem restricdes essenciais enquanto instituicdo e garantem direitos e
liberdades béasicas e oportunidades equitativas para todos os seus membros. O filésofo
ressalta a necessaria igualdade entre homens e mulheres na instituicdo familiar. A esposa é
igual e deve ter as mesmas condicbes e oportunidades equitativas. Nenhuma instituicdo ou
associacdo a qual os membros estejam vinculados pode violar seus direitos de cidadéos
(Rawls, 2003).

A partir de 1988 a igualdade entre homens e mulheres alcangou a protecao constitucional
no Brasil, inclusive no que diz respeito a familia. Os direitos e deveres referentes a sociedade
conjugal passaram a ser exercidos igualmente pelo homem e pela mulher (art. 226, 8§ 5°, CF).
Evoluiu-se do patrio poder, em que o pai era o senhor das decisdes familiares, para o poder
familiar, em direitos e deveres idénticos para o pai e para a mae, no dever de criar, educar,
proteger e representar sua prole.

A norma organizadora do Estado brasileiro e suas instituicbes traduzem significativa
identidade as ideologias apregoadas por John Rawls. Com o propdsito de se estabelecer uma
sociedade justa, Rawls apresenta uma série de fundamentos, o0s quais também sao
encontrados no sistema juridico organizacional brasileiro.



Consideracoes finais

A teoria da justica, de John Rawls, ao estabelecer os dois principios basicos de justica,
sustenta quais séo as instituicdes de uma estrutura social basica equitativa, com seus regimes
politicos e ideias prevalecentes. Uma sociedade justa, para o autor, deve estar estruturada
com base na consignacao de direitos e deveres fundamentais, numa Constituicdo politica com
o Judiciario independente, na economia pautada na propriedade privada dos meios de
producdo e na familia. O Estado deve optar por um regime democratico, o qual, na percepcéao
de Rawls, deve ser o de cidadaos-proprietarios, para se dispersar a posse de riqueza e
capital, impedindo, assim, que uma pequena parte da sociedade controle a economia e,
indiretamente, também a vida politica, evitando, ainda, o0 monopolio dos meios de producéo
nas maos de uma pequena classe, o que garante a difusdo da propriedade de recursos
produtivos e de capital humano, isto €, educacao.

A Constituicdo Federal brasileira de 1988 adotou, na pratica, varias acepg¢des da doutrina
Rawlsiana, sobretudo nos dizeres preambulares, para institur um Estado Democratico,
destinado a assegurar o exercicio dos direitos sociais e individuais, a liberdade, a seguranca, o
bem-estar, o desenvolvimento, a igualdade e a justica como valores supremos de uma
sociedade fraterna, pluralista e sem preconceitos, fundada na harmonia social e
comprometida, na ordem interna e internacional, com a solugcéo pacifica das controversias.

O objetivo definido pelo povo brasileiro, no momento revolucionario do nascedouro da Lex
Mater em vigor, foi (0 que se mantém!) construir uma sociedade livre, justa e solidaria, com a
erradicacéo da pobreza, da marginalizacdo e reducédo das desigualdades sociais e regionais,
para se chegar ao apice da promocéao do bem de todos.

Para tanto, indispensavel a presenca de principios como a prevaléncia dos direitos
humanos e a cooperagdo entre 0S povos para O progresso da humanidade, na busca
constante da efetiva formacdo de uma sociedade equitativa, com a existéncia de instituicoes
estruturais basicas justas.
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Notas

. “[...] o objeto priméario da justica € a estrutura basica da sociedade, entendida como o
arranjo das principais instituicdes da sociedade num sistema unificado de cooperacgao social
ao longo do tempo” (Rawls, 2003, p. 232).

. Sobre o tema, ver Di Lorenzo (2010).

. Sobre o Principio da Proibicdo do Retrocesso Social, assinalam Sylvio Motta e Gustavo
Barchet (2009): “Segundo os defensores deste principio, o legislador ordinario, tendo um
vez regulado certo direito social, ndo pode pretender alterar tal regulamento de modo a
restringir a abrangéncia anteriormente reconhecida ao direito em questdo, ou mesmo
revoga-lo da legislacdo ordinaria. Entendem tais doutrinadores que, uma vez tendo o
legislador concretizado o direito com certa plenitude, lhe é vedado: (a) revogar essas
disposicbes legais que o concretizam, retirando a eficacia plena que antes haviam lhe
conferido; ou (b) modificar tal regramento, de modo a restringir a amplitude do direito
social. Em qualquer dessas hipéteses, caberia a impugnacao dessa alteracao legislativa por
vicio de constitucionalidade, com amparo no principio da proibicdo do retrocesso social” (p.
201).

. José Geraldo Brito Filomeno (2009) apresenta a narrativa de Edward McNall Burns: “[...]
uma das mais antigas instituicbes humanas é a familia; os sociolégicos ndo concordam
guanto a sua definicdo, historicamente, no entanto a familia sempre significou uma unidade
mais ou menos permanente, composta dos pais e de sua prole, e servindo aos fins de
protecdo dos pequenos, divisdo do trabalho, aquisicdo e transmissdo de crencas e
costumes.

[...] a familia ndo é hoje, nem nunca foi, de carater exclusivamente bioldgico; como a
maioria das instituicbes evolui através de um longo periodo de convengdes variaveis que lhe
deram uma natureza multiforme e uma diversidade de fungdes” (p. 39).



Capitulo 3

Valores Constitucionais de Cidadania, ldentidade,
Reconhecimento e Efetivacao dos Direitos

José Marcos Miné Vanzella

Introducao

O presente ensaio aborda a seguinte questdao: como um método de ampliacdo da
discussao e interpretacdo da constituicdo pode contribuir para a efetivacdo de direitos? Trata-
se de uma abordagem filoséfica com objetivo geral de descobrir procedimentos que
desenvolvam a cidadania. Neste sentido, entende-se que as abordagens performativa e moral
dos principios constitucionais podem despertar processos criticos na esfera publica
provocando a luta por reconhecimento e efetivacdo de direitos.

Aborda-se a questao em trés etapas:

1. da facticidade e validade ao ponto de partida normativo do Direito, onde com
Jirgen Habermas se retoma a justificacédo de uma abordagem normativa, frente
a abordagem meramente objetivista;

2. identidade, reconhecimento e efetivacao dos direitos, na qual, a partir de Axel
Honneth, apresentam-se alguns pontos que despertam a acao de luta por
reconhecimento; e

3. dos valores e principios constitucionais a constituicdo material do Estado
prestacional, em que a interpretacdo constitucional é posta a servico do
desenvolvimento da cidadania orientando o Estado para 0s servicos a
sociedade.

Da facticidade e validade ao ponto de partida normativo do direito

A filosofia do direito precisa equacionar a questao entre a facticidade e a validade para
tratar da efetivacdo dos direitos a partir de valores e principios constitucionais. Deste modo,
pode-se refletir sobre os juizos pragmaticos funcionais, éticos e morais que sao constitutivos
do médium do direito. Anténio lanni Segatto (2008) lembra que a tensédo entre facticidade e



validade possui uma pluralidade de sentidos, por ser uma tensao tanto interna ao direito, ligada
a coercao e legitimidade, quanto externa, como a expressa entre o poder politico e a
autonomia dos cidadaos. Quanto ao direito, Habermas (1997a) esclarece que suas normas
possibilitam a formacdo de comunidades artificiais, em suas palavras: "associagbes de
membros livres e iguais, cuja coesdo resulta simultaneamente da ameaca de sancbes
externas e da suposicdo de um acordo racional motivado" (p. 25). Facticidade e validade,
entao, estao entrelagadas no direito. Desse modo, ele afirma mais adiante:

"Por referir-se tanto a facticidade da validade social, que se mede pela obediéncia
geral as normas, quanto a legitimidade da pretensdo ao reconhecimento
normativo, o direito permite aos membros da comunidade juridica escolherem
entre dois enfoques distintos em relagdo a mesma norma: objetivador ou
performativo, podendo adotar modos de ler correspondente a cada um dos
enfoques” (p. 51).

Por isso, pode-se guardar uma reserva falibilista ao assumir, nesta pesquisa, um enfoque
normativo, o qual justifica-se pela ideia de que, segundo Habermas (1997a):

“complexos de interagdo néo se estabilizam apenas através da influéncia reciproca
de atores orientados pelo sucesso, entdo a sociedade tem que ser integrada, em
ultima instancia, através do agir comunicativo" (p. 45).

Isso, porém, ndo o impede de afirmar que:

"Ao variar a perspectiva escolhida, a norma juridica forma um outro tipo de
componente da situagcdo: para o que age estrategicamente, ela se encontra no
nivel de fatos sociais que limitam externamente o0 seu espaco de opgles; para o
que age comunicativamente, porém, ela se situa no nivel de expectativas
obrigatorias de comportamento em relacdo as quais se supbe um acordo
racionalmente motivado entre parceiros juridicos” (p. 52).

Novamente, manifesta-se aqui a tensao entre facticidade e validade na diversidade dos
enfoques, performativo e obijetivista, esclarecendo melhor o sentido do “médium” do direito.
Apoiando-se em Habermas, Rainer Forst (2009), ainda, afirma que o direito se distingue de
todos os meios sociais por estar ligado as trés fontes de integracéo social: a solidariedade; o
dinheiro e o poder. Em suas palavras:

"Assim, o direito € uma espécie de meio geral que abrange todas as bases do
sistema e da sociedade, transformando a comunicacdo do mundo da vida e a
formacéo de vontade social em uma linguagem capaz de ser compreendida em
sistemas diferenciados” (p. 181).

Para compreender a solidariedade social € necessario esclarecer a relacdo comunicativa.
Nela,

"sujeitos pensantes e falantes podem tomar posicdo em relacdo a qualquer
pensamento dizendo 'sim’' ou 'n@o’; por isso, ao simples ‘ter um pensamento' vem
acrescentar um ato de apreciac&o critica" (Habermas, 1997a, p. 29).

Essa mudanca paradigmatica faz com que a tensdo entre facticidade e validade se
deslogue para os pressupostos comunicativos 0s quais tém de ser admitidos factualmente
por todos os participantes todas as vezes que desejarem entrar numa argumentacdo, com



pretensdes de verdade ou validade. Neste sentido, afirma Habermas (1997a):

"Quando os participantes suspendem o enfoque objetivador de um observador e de
um agente interessado imediatamente no proprio sucesso e passam a adotar o
enfoque performativo de um falante que deseja entender-se com uma segunda
pessoa sobre algo no mundo, as energias de ligacdo da linguagem podem ser
mobilizadas para a coordenacéo de planos de ac&o” (p. 36).

O acordo, obtido comunicativamente,

"mede-se pelo reconhecimento intersubjetivo de pretensées criticaveis, conferindo
destarte uma fungéo-chave ao funcionamento dos jogos de linguagem cotidianos e
as tomadas de posicdo em termos de sim/n&o" (p. 39).

Essas tomadas de posicao, séo indicativas de que 0 consenso € precario e guarda sempre
em si a possibilidade do dissenso. Entretanto: "A motivacdo oracional para o acordo que se
apoia sobre o ‘poder dizer n&o', tem certamente a vantagem de uma estabilizacdo nao
violenta de expectativas de comportamento” (p. 40).

O sujeito é livre para dizer sim ou ndo, mas ao dizer “sim” ou “n&o” tem que assumir o 6nus
argumentativo da dimensao ilocucionaria de seu ato de fala. A questdo que Habermas
(1997a) se coloca € a seguinte: "como é possivel surgir ordem social a partir de processos de
formacdo de consenso que se encontram ameacados por uma tensdo explosiva entre
facticidade e validade?" (p. 40). Com essa pergunta ele assume o risco de dissenso, sempre
presente, no proprio mecanismo de entendimento. Entretanto, afirma:

"Quando, porém, um ator deseja entender-se com outros atores sobre condi¢bes a
serem preenchidas em comum para que tenha sucesso em suas acbes, a regra
amarra a sua 'vontade livre' através de uma pretenséo de validade deontologica

[...]" (pb. 51).
Desse modo, o cidadao pode participar de uma ordem compativel com a sua liberdade.

“"No entanto, a facticidade da legislac&o distingue-se da implantac&o do direito que
impbe sangbes, na medida em que a permisséo para a coercao juridica é deduzida
de uma expectativa de legitimidade associada a resolucéo do legislador” (p. 53-
54).

Nestas condi¢cdes: "as liberdades subjetivas de acdo sdo complementadas por direitos
subjetivos de outro tipo — atraves de direitos dos cidaddos que ndo visam apenas a
liberdade de arbitrio mais a autonomia. [...]" (p. 54).

Porém, sociedades modernas séo integradas também atraves de mercados e do poder
administrativo. Por essa razdo, "com muita frequéncia o direito confere a aparéncia de
legitimidade ao poder ilegitimo" (p. 62). Entretanto, esse juizo ético de um poder ilegitimo so
pode ser coerentemente alcancado numa abordagem que, tendo objetividade, ndo descarte
seu teor normativo. Pois, segundo o que Habermas (1997b) afirma no posfacio:

"O direito moderno estrutura-se a partir de um sistema de normas positivas e
impositivas que pretendem garantir a liberdade. Por isso, as caracteristicas
formais da obrigacdo e da positividade vém associadas a uma pretensdo de
legitimidade, pois existe a expectativa de que as normas, asseguradas atraves de
ameacas de sancdo por parte do Estado, e resultantes das decisbes modificaveis
de um legislador politico, podem salvaguardar simetricamente a autonomia de



todos os sujeitos de direito."

Portanto, facticidade e validade ficam entrelagadas na abordagem normativa do direito,
proposta por Habermas (1997a). A legitimidade do direito apoia-se, entdo, num arranjo
comunicativo. O ponto de partida sdo os direitos que os cidadaos tém que atribuir uns aos
outros, caso queiram regular legitimamente sua convivéncia com meios do direito positivo. Os
participantes do direito devem poder examinar, entdo, se uma norma controvertida encontra ou
poderia encontrar o assentimento de todos o0s possiveis atingidos.

"O nexo interno entre soberania popular e direitos humanos so se estabelecera, se
0 sistema dos direitos apresentar as condicbes sob as quais as formas de
comunicacgéo [...] podem ser institucionalizadas juridicamente” (p. 138).

Percorreu-se, com Habermas, 0s passos que vao da compreensdo da tensdo entre
facticidade e validade na compreensao da configuracdo do médium do direito. Apresentando-
se na perspectiva performativa do agir comunicativo uma possibilidade de acesso ao ponto de
partida da legitimidade do direito através do nexo entre direitos humanos e democracia. Com
essa compreensao, pode-se situar a questao da identidade moral e do reconhecimento. Para
tal, faz-se uso do pensamento de Axel Honneth.

Identidade, reconhecimento e efetivacao de direitos

A exposicdo que segue pretende reter a metodologia de Axel Honneth como contribuic&do
para a emancipagao e o reconhecimento da dignidade das pessoas. Ele desenvolveu estudos
a fim de tracar a ideia de uma relagcdo de reconhecimento para a sociedade pos-tradicional.
Segundo Denilson Werle (s/d.), enquanto Habermas Vvé os conflitos como violagdo de
‘pretensdes de validade’, no uso da linguagem, Honneth os vé como violagdes de pretensdes
de identidade adquiridas na socializacdo. Para Honneth, o proprio sistema e sua logica
instrumental é resultado das correlagdes de forcas politicas e sociais, que sao capazes de
molda-los. Marcos Nobre (2003) nos adverte que:

"Se Honneth concorda com Habermas sobre a necessidade de se construir a
Teoria Critica em bases intersubjetivas e com marcados componentes
universalistas, defende também, contrariamente a este, a tese de que a base da
interacdo € o conflito, e sua gramatica, a luta por reconhecimento” (p. 17).

Ambos encontram-se na compreensao fundamental, intersubjetiva e universalista da tensao
entre facticidade e validade, embora desdobrem essa dialética de forma distinta. Honneth
(2003) entende que:

"a relacdo entre moralidade e eticidade deve ser de certo modo invertida mais uma
vez, tornando a validade dos principios morais dependente das concepcgdes
historicamente cambiantes da vida boa, isto &, das atitudes éticas” (p. 270).

A moral, universal, torna-se, entdo, um dos varios dispositivos de protecdo que servem ao
fim universal, da possibilitacdo de uma vida boa. Trata-se de pressupostos normativos que
servem para a autorrealizacdo. As formas de reconhecimento sdo expostas na familia,
sociedade civil e Estado, num sentido crescente. Esta liberdade de autorrealizacdo s6 pode
ser adquirida com a ajuda do parceiro de interacdo através dos padrdes de reconhecimento,
gue sao condicbes normativas, de uma vida bem-sucedida. Desse modo, relata Honneth



(2003):

"As formas de reconhecimento do amor, do direito e da solidariedade formam
dispositivos de protecéo intersubjetivos que asseguram as condicdes da liberdade
externa e interna, das quais depende o processo de uma articulacdo de uma
realizacdo espontanea de metas individuais de vida" (p. 274).

Entretanto, afirma adiante: "O que pode ser considerado condic&o intersubjetiva de uma
vida bem-sucedida torna-se uma grandeza historicamente variavel, determinada pelo nivel
atual de desenvolvimento dos padrbes de reconhecimento” (p. 274). Por consequéncia, as
formas de reconhecimento também variam historicamente, especialmente no que diz respeito a
Sua interpretacao de sentido.

Por outro lado, Honneth acredita que "uma concepgéo formal de eticidade se distingue de
todas as formas de vida particulares na medida em que constituem 0S pressupostos
universais da integridade pessoal dos sujeitos” (p. 275); Delineia-se, assim, a ideia de uma
eticidade pos-tradicional democratica, sob premissas pos-metafisicas e pos-hegelianas; que
pretende preservar as conquistas universalistas da igualdade e da singularidade. Para
Honneth:

"ai se tornou evidente que o reconhecimento juridico contém em si um potencial
moral capaz de ser desdobrado através de lutas sociais, na direcdo de um
aumento tanto de universalidade quanto de sensibilidade para o contexto” (p. 277).

A base do movimento seria, entdo, o conflito lido a partir de uma gramatica moral de luta
por reconhecimento na qual os sujeitos vivenciam uma violacdo de suas expectativas morais
"como uma violac&o de pretensées de identidade adquiridas no reconhecimento reciproco no
mundo da vida" (Werle, s/d., p. 53). Desse modo, o critério de identificar as patologias, como
afirma Werle (s/d.): "[...] seria fornecido pelos pressupostos intersubjetivos da formagcdo bem-
sucedida da identidade humana, na luta por reconhecimento e suas configuracdes sociais e
institucionais" (p. 54). Portanto, s0 de posse dessa identidade e com a liberdade civil cada
membro esta igualmente em condicbes de definir metas de sua vida sem influencia externa.
Por isso, afirma Honneth (2003):

"Dito brevemente, autorrealizacdo depende do pressuposto social da autonomia
juridicamente assegurada, visto que s6 com base nela cada sujeito é capaz de se
conceber como uma pessoa que, voltando-se a si mesma, pode entrar numa
relacdo de exame ponderador dos proprios desejos” (p. 277).

Os pressupostos juridicos da autorrealizagdo vao se desenvolvendo no sentido de oferecer
uma consideracdo maior da condicdo particular do individuo sem perder sua dimenséo
intersubjetiva. Ela se desenvolve ampliando simultaneamente possibilidade de uma igualizacéo
e de uma individualizacdo mais ampla atraves de um novo sistema de valores. Honneth (2003)
comenta que Hegel e Mead avangcam até o limiar de um conceito de solidariedade social que
aponta para uma estima simétrica entre os cidadaos. Passa, assim, para a afirmacéo da vida
bem-sucedida:

"Pois a tentativa de partir das condi¢cbes intersubjetivas da integridade pessoal para
atingir os universais normativos de uma vida bem-sucedida acaba, afinal, incluindo
também o padrdo de reconhecimento de uma solidariedade social, que sO pode
nascer das finalidades partilhadas em comum; que estas, por sua parte, estdo
submetidas as limitacbes normativas postas com a autonomia juridicamente



garantida de todos os sujeitos, € o0 que resulta de sua posicdo num tecido de
relagées [...]" (p. 279).

A reflexdo filosofica, segundo o autor, deve entender a “solidariedade” de todos os
cidadaos como forma de comunicacdo. Assim, deve introduzir os valores materiais ao lado das
formas de reconhecimento 0 que remete aos valores presentes em nossa cultura e
constituicdo. A interpretacdo é tarefa do tedrico participante, enquanto a implantacdo de
mudangas substanciais é assunto das lutas sociais. Honneth ainda lembra, em Sofrimento de
indeterminacdo (2007), o conceito de libertagdo e suas condi¢cdes: um certo nimero de
possibilidades vitais concebiveis como metas da autorrealizacéo; a afirmacéo reciproca isenta
de coercdo dos aspectos da personalidade relacionados a interacdo social, acodes
intersubjetivas que exprimem formas determinadas de reconhecimento reciproco. Neste
sentido, os ‘deveres’ podem ter um efeito libertador. Pois o dever, afirma Honneth: "serve a
delimitacdo das formas da acdo intersubjetiva, as quais devem estar em condi¢cbes de
expressar o reconhecimento reciproco" (p. 111). Se pode mostrar a partir das esferas de
interacdo éticas que estas contém, a cada vez, processos de aprendizado independentes
capazes de desenvolver as disposicdes comportamentais correspondentes. Por fim, ele conclui
gue a autorrealizacdo individual, o reconhecimento reciproco e a formacéo precisam estar
estreitamente entrelagados, pois se encontram numa relacéo de condicdo reciproca. As ideias
de autorrealizacdo, de reconhecimento reciproco e a luta por reconhecimento estéo vinculados
a uma identidade moral dependente de uma formacéo intersubjetiva. Em grande medida, os
valores e principios intersubjetivos constitutivos da identidade moral encontram-se escritos no
texto constitucional, que é fruto de um amplo acordo social. O comprometimento com o
progresso ético da sociedade implica a responsabilidade pela formacdo do cidad&do, com a
transmissdo de valores e principios fundamentais, e a expansdao do debate publico das
constituicbes democréticas, que os contém. Assim, alimenta-se a identidade moral dos
cidadaos e produz-se nos participantes o efeito perlocucionario de luta pelo reconhecimento.

Dos valores e principios constitucionais da cidadania a constituicao
material e ao Estado prestacional

Compreendendo que a solidariedade social nasce das finalidades compartilhadas numa
instituicdo juridica, entende-se que um importante caminho de desdobramento do
reconhecimento € a ampliacdo da hermenéutica constitucional. Coloca-se, entdo, a questéo
como € possivel ampliar a hermenéutica constitucional no sentido de direciona-la a favor da
luta por reconhecimento? Peter Harbele trabalha neste sentido. Ele afirma o que ndo pode ser
renunciado, partindo do legado da Revolugao francesa, em sintese:

"Os direitos do homem e de seu fundamento, a dignidade da pessoa humana (de
Kant e Schiller), a separacdo de poderes (Locke e Montesquieu) e democracia
(Rousseau e agradecer Federalista) constituem barreiras culturais que impedem o
passo para tras e fundam elementos basicos de qualquer avango constitucional
para o futuro” (Harbele, 1998, p. 88).

Aqui, a cooperagédo social supde uma heranga histérica que fundamenta os elementos
basicos necessarios a projecdo de avancos constitucionais. Vamos agora abordar a questao,
guem s&o os intérpretes da constituicdo? Gilmar Mendes (2002) comenta: "tendo em vista o



papel fundante da Constituicdo para a sociedade e para o Estado, assenta Harbele, que todo
aquele que vive a constituicdo € um seu legitimo intérprete” (p. 9). Com isso, 0 autor rompe o
modelo de sociedade fechada na teoria da constituicdo. Ao incluir as poténcias publicas, os
cidaddos e os grupos, Harbele expande o conjunto dos intérpretes da constituicao
incorporando a esfera publica critica. Todos sao intérpretes constitucionais, "isso significa que
a teoria da interpretacdo deve ser garantida sob a influéncia da teoria democratica" (p. 14). E
gue os intérpretes juridicos ndo tém o monopodlio da interpretacéo.

Harbele (2002) sistematiza os participantes da interpretacdo da constituicdo em quatro
grandes categorias de atores sociais. A primeira delas é formada por aqueles que
desempenham funcdes estatais. Ele distingue, nessa categoria, o poder conformador do
legislador do espaco assegurado ao juiz. Como se sabe, o legislador atua como elemento
precursor da interpretacao constitucional. Os juizes interpretam o texto constitucional sob o
efeito de influéncias e expectativas sociais.

O segundo grupo de intérpretes da constituicdo sao 0s participantes no processo de
decisdo. Trata-se das forcas pluralistas da sociedade que representam uma parte da
publicidade e da realidade da Constituicdo. Como a constituicdo estrutura a organizacdo da
sociedade e setores da vida privada, ela deve integrar as forcas sociais como sujeitos. Neste
sentido, j& se encaminha a terceira categoria de intérpretes constitucionais. A opiniao publica
democratica pluralista. Ela se desenvolve, através da mediagcdo do processo publico da
politica e da praxis cotidiana, mediante a realizacdo dos Direitos Fundamentais, especialmente
os direitos politicos. Assim, "a esfera publica pluralista [...] desenvolve forca normativa |[...]"
(p. 41).

Como a opiniao publica desenvolve-se por intermédio de varias esferas independentes,
tem-se a garantia de sua abertura, dissenso e espontaneidade, o0 que movimenta a
interpretacdo da corte constitucional. Na corte constitucional também se administra o dissenso
para ndo por em risco os direitos fundamentais. A quarta categoria de interprétes da
constituicdo, contudo, segundo Hérbele, sdo os especialistas que desenvolvem a Doutrina
constitucional. Porém, ele entende que a doutrina constitucional ndo se desenvolve a parte dos
textos universais e regionais sobre os direitos humanos, mas antes eles séo a propria abertura
dos conteudos e dimensdes dos direitos fundamentais.

Todo este conjunto dos intérpretes da constituicao resulta no que Harbele (2002) chama de
direito constitucional material, que é o direito constitucional efetivamente vivido. Desse conceito
resulta que o aprimoramento da sociedade implica em constitucionalizar formas e processos
de participacao, o que, segundo o autor: "€ uma tarefa especifica de uma teoria constitucional
[...]" (p. 55). Torna-se claro que o cidad&o sO pode gozar de suas liberdades fundamentais se
tiver garantidas as suas condi¢cfes sociais, tocando-se, aqui, na questao do principio basico da
igualdade.

Um Estado cooperativo tem que ser levado a concretizar a relacdo entre liberdade e
igualdade, mediante uma “justa medida”. A socializacdo pratica dos direitos basicos é
resultado de processos de formacgao das vontades politicas e de decisdo. O Estado tem como
meta facilitar a vida de individuos e coletividades. Todos os cidaddaos devem ter as mesmas
oportunidades basicas para conseguir uma vida digna e desenvolver-se pessoalmente. "Nesse
sentido os direitos basicos sdo ‘tarefas do bem comum’ proprias da coisa publica, e se
inscrevem dentro das competéncias estatais; [...]" (Harbele, 2008, p. 209).

A cidadania estd amarrada a afirmacédo da dignidade humana como exigéncia ética ao
Estado cooperativo de pessoas livres e iguais. O cidadao s6 pode gozar de suas liberdades
fundamentais se tiver garantidas as suas condi¢des sociais, tocando-se, aqui, na questao do



principio basico da igualdade. A cidadania compreende “direitos sociais basicos”. No conjunto
dos direitos fundamentais se unem “direitos sociais” e “protecao frente a ingeréncia do Estado”
guando se preserva o todo do Estado democratico e social de Direito. Segundo Harbele
(2008):

"Esta é a razao pela qual deveria incrementar-se a educacgéo cidada no sentido de
produzir um maior nivel de conscientizagdo publica em matéria de direitos sociais,
com vistas a alcancar melhores dimensoes de realizac&o destes, de modo que, ao
fazé-lo assim, ndo so sublinhe a incrementar a seguranca juridica cidada, mas a
propria liberdade, com o que podera resultar algo ja evidente ao contemplar os
direitos sociais de nova geracéo frente aos classicos” (p. 202).

No Brasil, atualmente, existe um gigantesco espaco para a mobilizacdo social, no sentido
de reivindicar a efetivagdo dos direitos fundamentais garantidos em nossa constituicdo. Na
democracia, contudo, a legitimidade do Estado € questionada quando se inibem suas
atividades prestacionais por uma negatividade fatica. Harbele (2008) comenta:

"O efeito ‘alavanca’ que realiza o ja citado principio de igualdade material em prol
da liberdade social necessita, ndo obstante, ser todavia melhor precisado, toda vez
que a triade formada pelo principio de dignidade humana, Estado social e
democracia igualitaria exige que se alcance um nivel otimo de liberdade real para
todos dentro de um contexto social global, como diz Hesse, o que traduzido
significa que o Estado prestacional necessariamente tem que criar como tal todo
tipo de requisitos e condi¢cbes sob as quais todo cidaddo sem excecéo pode fazer
um correto uso ‘por igual’ das liberdades garantidas, [...]" (p. 204-205).

Um Estado cooperativo tem que ser levado a concretizar a relacdo entre liberdade e
igualdade, mediante uma “justa medida”. Nesse sentido, a socializacdo pratica dos direitos
basicos € resultado de processos de formacdo das vontades politicas e de decisdo. "Nesse
sentido os direitos basicos sdo ‘tarefas do bem comum’ proprias da coisa publica, e se
inscrevem dentro das competéncias estatais; [...]" (p. 209). Exatamente por isso podem ser
reivindicados pelos cidadéos. A Liberdade, com maiuscula, é entendida como liberdade social
e se relaciona com a igualdade reduzindo todas as barreiras econémicas.

Ha, nessa colocacdo, a expressdo de um nexo interno entre direitos humanos e
democracia, mas também um nexo interno entre ambos e a hermenéutica constitucional
quando se afirma que a vontade democratica s6 pode favorecer as tarefas constitucionais. E
claro que entre as tarefas constitucionais estdo sua propria reformulacédo conforme as novas
exigéncias sociais. Por fim, é necessario lembrar que a “pressdo normativa” outorga
efetividade aos direitos basicos num processo histérico de desenvolvimento sem pedir o
impossivel ao Estado.

Conclusao

Tendo partido da questdo “como um metodo de ampliacdo da discusséo e interpretacdo da
constituicdo pode contribuir para a efetivagcédo de direitos?” situou-se no ambito da tensdo entre
facticidade e validade a legitimacdo de uma abordagem normativa do direito, que lida com o
enfoque objetivador. O interlocutor performativo pode exigir, dos parceiros, 0 Onus
argumentativo de seu posicionamento. Ele pode compreender, ainda, o sentido no qual a regra



amarra a vontade livre, permitindo a compreensdo da legitimidade e da autonomia, na
abordagem dos direitos que os cidaddos tém de atribuir uns aos outros, caso queiram
organizar legitimamente seu convivio, guardando uma reserva de criticidade e falibilidade.

No segundo topico, a partir de Honneth, passou-se da dimensdo do discurso para a
eticidade através da inversdo da relacdo entre moralidade e eticidade. Uma vez que a
autorrealizacdo s6 € possivel com parceiros, a moral apresenta-se como uma protecdo que
serve a vida boa. A eticidade formal constitui os pressupostos universais da integridade
pessoal dos sujeitos e o reconhecimento juridico contém um potencial moral capaz de motivar
lutas sociais. A autorrealizacdo exige autonomia juridicamente assegurada e valores materiais
ao lado das formas de reconhecimento. A libertagdo se da como autorrealizacdo e supde:
certo numero de possibilidades vitais; o reconhecimento reciproco isento de coercao; e o
efeito libertador do sentimento de dever, o qual apresenta-se como motor das lutas sociais.
Compreendendo-se que as constituicdes ocidentais sintetizam os valores e principios da
eticidade promotora da dignidade humana, sua abordagem pode despertar processos criticos
na esfera publica provocando a luta por reconhecimento libertacéo e efetivacao de direitos.

Aborda-se, entdo, a passagem dos valores e principios constitucionais a constituicao
material do Estado prestacional, a partir de Peter Hérbele. Reafirma-se: dignidade da pessoa
e direitos humanos; divisdo de poderes; e democracia. O principio esperanca coloca o dever
ser como orientador da acédo. O principio responsabilidade, esta comprometido com a
manutencdo das condicbes dignas de vida. Esses principios apontam para a ampliacdo da
discussdo e hermenéutica constitucional, sistematizada nos quatro grandes tipos de
interlocutores. Desta forma, esclarece-se que um dos caminhos que possibilita o
desenvolvimento da tensédo entre facticidade e validade num sentido libertario e normativo pode
ser 0 da hermenéutica constitucional, como elemento gerador de consciéncia moral e luta por
reconhecimento no Estado democratico de direito.
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Capitulo 4

Antinomias de uma Etica Antropocentrada

Jovino Pizzi

Introducao

Nos ultimos anos, a Filosofia sofreu diferentes giros: analitico, linguistico, epistemologico,
ético e, ainda, o giro aplicado. Todos eles se relacionam, de uma forma ou de outra, ao
abandono da filosofia da consciéncia. Sem adentrar nessa discussdo, gostaria apenas de
salientar, como ponto de partida, algumas mudancas que o ethical turn introduziu. Na verdade,
a orientacdo do agir ndo se resume a resolucdo de conflitos, mas a uma pragmatica vinculada
a politicas deliberativas concernentes também aos ndo humanos. Dai, o aspecto normativo
ndo é fruto da reflexdo individual, nem se restringe ao aspecto antropocéntrico. A ética ndo se
reduz, pois, ao ambito privado ou ao horizonte familiar, muito menos a exigéncia de garantir ao
individuo o que Ihe é devido, mas em um dever moral. Tal compromisso interfere na economia,
na ecologia, na biologia e genética etc., redefinindo as relagcbes com a natureza, com o0 meio
ambiente e, inclusive, com 0 cosmos.

A conotacdo antropocéntrica da ética serviu para afiancar um ponto de vista moral
centrado nos humanos, aspecto que também vem sofrendo modificacbes e, na atualidade,
depara-se com propostas significativas. A mudanca ndo é isenta de controversias. No entanto,
esse processo gera um leque de motivacdes e, no fundo, refaz a orientacdo normativa em uma
época de duvidas diante ndo apenas ao tempo atual, mas, inclusive, frente ao ameacado futuro
da humanidade e do proprio planeta. Se, por um lado, as exigéncias das éticas universalistas
insistem em principios validos para todos, por outro, os apelos diante de questdes inerentes
aos diferentes ambitos da vida cotidiana vai ganhando terreno. De qualquer modo, o debate
entre essas duas tendéncias sofre o assédio dos defensores de exigéncias normativas que
rompem com o antropocentrismo ocidental.

Na tentativa de superar essa conotacdo antropocentralizada da ética, é preciso rever a
prépria nocdo de modernidade para, entdo, delinear o antropocentrismo moderno como um
movimento filosofico que se destaca pelo excesso de antropologizacdo da filosofia e, em
decorréncia, da propria ética. O terceiro ponto deste texto indica a forma como esse
antropocentrismo se reflete na conduta brasileira. O quarto aspecto atém-se as possiveis
alternativas, isto €, no redimensionamento da filosofia e da propria ética em vista a trés
guestdes que, na proposicdo de Paul Ricoeur, deve responder a trés referéncias



imprescindiveis: que, quem e como.

A modernidade frente aos ataques de liquefacao

A filosofia contemporanea sofreu e se articula em vistas as distintas transformaces. Em
certa medida, o movimento indica uma reacdo frente a determinados pressupostos da
modernidade. Por isso, a maneira como esse termo vem sendo utilizado se relaciona a uma
polissemia que, as vezes, é enganadora. Nesse sentido, a substantivacdo modernidade agrega
diferentes significados, pois sdo muitos os pensadores, concepcdes e interesses em jogo. As
vezes, as divergéncias sao profundas a ponto de questionar se ha, ou ndo, algo em comum
entre os autores e pontos de vista. Quais sdo os argumentos da modernidade? Existe apenas
uma modernidade? Trata-se, pois, de uma homogeneidade linear ou, entdo, de uma simples
etapa no desenvolvimento do pensamento ocidental? Enfim, existe uma polissemia em torno ao
préprio termo?

No melhor dos casos, pode-se advogar por diferentes acepc¢des de modernidades. Ao se
falar de modernidade, é preciso considerar, de anteméao, dois aspectos fundamentais. Em um
sentido, a propria no¢cdo de modernidade enquanto um fendmeno uniforme, homogéneo e com
sucessivas etapas até conseguir um estagio de maioridade inquestionavel; e, por outro, a ideia
de que seus pressupostos esmorecem e, portanto, se liquefazem a ponto de perderem sua
consisténcia, energia e sua lucidez. Vejamos cada um desses pontos com mais detalhe.

Na maioria dos casos, as referéncias filosoficas, e das ciéncias em geral, a respeito da
modernidade, evidenciam uma interpretacdo homogénea, homogeneizadora e, ainda, vinculada
a um processo linear. Ela presume a sucessao de etapas em vistas a um amadurecimento
necessario e, portanto, esperancoso. O adjetivo e o substantivo moderno refletem tendéncias,
metodologias e estilos de vida mais avancados em relagdo a Antiguidade e ao periodo
medieval e, por isso, essa etapa cumpriu 0s estagios de amadurecimento tipico do
esclarecimento. Dai, a substituicdo de habitos, padrbes e procedimentos considerados
infantis por outros, sinbnimos de avanco e perfeicdo em todos 0s aspectos: politico, modos
de producao e consumo, eficiéncia, tecnologia, comunicacao etc. Enquanto sinonimia de novo,
o lexema apresenta como antonimia a noc¢ao de avelhantado, infantilismo e retrogrado.

O verbo “modernizar” consolida sua conotacdo no século XIX, cuja acepcéao evidencia trés
feicOes:

1. tornar-se moderno, no sentido de acompanhar a evolugcéo e as tendéncias do
mundo;

2. efetuar mudancas e/ou substituir sistemas, métodos, equipamentos etc. antigos
por outros modernos;

3. dar ou adquirir um aspecto concernente ao mundo atual.

O sentido literal evidencia o sentido literal, conquanto a substantivacdo lexicografica
ressalta a categoria “modernidade”, cujo significado € muito mais complexo e abrangedor. Por
iIsso, além do sentido literal, o adjetivo “moderno” sé aparece no latim tardio (modernus, a,
um) e se traduz por moderado, recente, novo, contemporaneo.

Por todas as vias, o exame da locucdo “modernidade” se depara com a interpretagcao



classica da “secularizacdo”, sindbnimo de laicizagdo e concernente ao ndo espiritual. O
substantivo ndo tem nada a ver com o escatolégico ou apocaliptico. A no¢ao do “plenamente
capaz e responsavel’ de sujeito implica na necessidade de eliminar todas as interferéncias
externas. Na verdade, trata-se da capacidade de o sujeito governar-se a si mesmo desde suas
préprias capacidades, de modo que ele se apresenta com o devido discernimento e orientacéo
para fundamentar o agir.

Nesse sentido, a nocao laical — secular, portanto — de sujeito esclarecido e com aptidao
para conduzir seu destino evidencia duas consequéncias um tanto problematicas. A primeira
delas refere-se a necessidade de revisar os fundamentos externos, isto &, alheios ao proprio
sujeito. A tradicdo ocidental utiliza duas expressdes para dar a conhecer a classificacdo dos
saberes: a episteme e a doxa. Essa divisdo pode ser examinada em vistas a uma idealidade
metafisica, isto €&, enquanto plenitude frente a um mundo de circunstancialidades
contingenciais. Essa dupla nocdo pode também ser percebida como dois patamares que
separam o nivel da fundamentacéo transcendente e as cotidianidades do mundo habitual e do
horizonte terrenal e mundano.

Atualmente, persiste o ponto de vista extremamente deficitario, nocivo ou malvisto em
relacdo as diferentes dimensdes da vida cotidiana e, inclusive, na propria relacao entre filosofia
e as circunstancialidades do mundo da vida. Essa dicotomia se acentua no pensamento
moderno. Entdo, a ciéncia, acreditando-se ja amadurecida, procura consolidar

“um corpo de conhecimentos bastante solido e dispondo de seus proprios padrées
de racionalidade [a ponto de acusar] a metafisica de inconsisténcia, de
esterilidade, de pseudoconhecimento, cujo meétodo ou modo de instalar a
racionalidade ndo satisfaz as novas normas do saber" (Domingues, 1991, p. 173).

Essa ambivaléncia reforca as suspeitas e consagra a desconfiangca desmedida em relagao
as experiéncias vivenciais e ao saber relatvo ao mundo da vida e das suas
contingencialidades. Em outras palavras, qualquer reviséo bibliografica, por mais simples que
seja, salienta que as evidéncias da vida cotidiana e as interacdes dos sujeitos com o oikos-
cosmos apresentam conotacdes caracterizadas pela ambivaléncia, menosprezo e fortes
indicios enigmaticos, em uma palavra, indecifraveis. Em Platdo, por exemplo, a ideia de um
mundo efémero e visivel recomenda o descrédito e o menosprezo ao horizonte ligado ao
efémero. A realidade vinculada a doxa nédo passa de um horizonte inapropriado, isto €, de um
pseudo-horizonte e, portanto, nada confiavel e esvaziado de qualquer sentido. Por isso, ater-se
a realidade mundana, segundo o filésofo grego, testifica uma vida inauténtica e, em vista disso,
tais pretensbes podem ser simplesmente desqualificadas.

Para Fornet-Betancourt (2010), esse descrédito pode ser compreendido através do mito
da caverna e, mais recentemente, em Heidegger, "com sua analise da cotidianidade como
lugar de vida inauténtica" (p. 39). Dessa maneira, ndo ha como superar o carater inapropriado
do mundo da vida, pois se trata do "lugar de alienacéo, falta de verdade, de sentido e de
autenticidade e, portanto, como lugar improprio para alcancar a "verdadeira” vida (p. 41). Essa
concepcgao alimenta uma "forte desvalorizagdo da existéncia carnal e terrestre, rebaixada ao
escaldo de aparéncia ilusoria da qual o homem deve buscar fugir se aspira a viver em
conformidade com os impulsos superiores da alma" (Schimitt, 2006, I, p. 254). Assim, as
circunstancialidades do mundo da vida sdo empecilhos relacionados ao processo de
racionalizacdo sistémica e, pois isso, elas impedem a possivel emancipacdo dos sujeitos.

Nesse sentido, as figuras ou representacfes como as do exilio ou do sofrimento, por
exemplo, acenam para o aspecto de fragilidade e fugacidade, em sentido oposto ao da



plenitude, para o "qual nos orientamos moral ou espiritualmente" (Taylor, 2010, p. 18). Nessa
contraposicao, hd uma espécie de dilema entre o agir voltado ao modo “habitual” da vida e a
projecdo de um ideal transcendente e de “vida plena”. A vida plena — e, portanto, ligada a
nocdo de eternidade — se traduz em uma linguagem ideal e reflete uma forma de vida
imbricada a plenitude, a perfeicdo e a harmonia. A perspectiva da plenitude é o oposto da
realidade circunstancial e, em decorréncia, modeladora e protétipo da vida terrenal. Esse
aspecto eidético exprime, pois, uma “intemporalidade” (Merleau-Ponty, 1984, p. 30). O
aspecto central dessa perspectiva esta na necessidade de “renunciar esse lugar” comum, esse
horizonte de sentido — embora seu carater relativamente enigmatico — das situacdes
cotidianas. Enfim, a realidade cotidiana se relaciona ao perecivel e, por isso, ndo serve como
base para qualquer tentativa de fundamentacao racional.

O segundo aspecto mencionado € decorréncia dessa compreensao de mundo. Trata-se da
propensdo de buscar os fundamentos das validades em bases alheias, isto €, fora dos
contextos e horizontes mundano-vivéncias. O prototipo esta, pois, ausente do mundo, de forma
a negar qualquer possibilidade de realizacdo ou de salvacdo. O "lugar da plenitude [é
compreendido] como fora ou além da vida humana" (Taylor, 2010, p. 29). Em Platéo, o
sentido das vivéncias vincula-se a preocupacédo em afiancar um entendimento que "sO0 podem
ser compreendidas por meio das ideias" (Taylor, 2010, p. 29). No caso, 0 verdadeiro e a
plenitude s6 podem ser representados desde o horizonte transcendente, pois a justificacédo
pertence a outro nivel, separado da realidade mundana e terraquea.

No caso, o ideal de vida se vincula ao foraneo, ou seja, a dupla representacdo. Nesse
plano, vigora um tipo eidolon (e{dwAov, ghost), isto €, uma disposicao ideal que se sobrepde
ao sensivel e ao cotidiano. Esse carater foraneo reflete um projeto hegemdénico e unilateral,
anulando, portanto, a reflexividade critica, pois a unidade do cosmos e o carater transcendente
impde sua harmonia. Nesse sentido, o imperativo da submisséo conduz a uniformizacdo de um
estilo de vida conforme o modelo desenhado desde fora. No caso, as historias particulares e
circunstanciais, o passado e o presente do peculiar e do singular sofrem a condenacao de um
horizonte vinculado ao “desprezo e a difamacao” (Fornet-Betancourt, 2010).

Em relacdo a isso, € possivel compreender a trajetoria da tradicdo ocidental e crista, que
soube criar uma imagem extremamente poderosa, vigente até os dias de hoje. A projecédo de
vida plena € um dogma irrenunciavel. Em configuracdes diferentes, esse ideal também se
projeta na ciéncia como tal. De um lado, a projecao de um mundo feliz para além desta vida e,
de outro, a idealizacdo de vida enquanto possibilidade de o ser humano poder criar vida. No
fundo, séo duas tradicdes que se juntaram para formar uma ideologia que, com a influéncia de
Platdo e do neoplatonismo, foi decisiva para a consolidacdo deste modelo antropocentrado de
compreensdo de mundo. E possivel perceber que Descartes contribui nessa dicotomizagao,
uma vez que a res extensa e res cogitas mantém a dicotomia entre a idealizacdo e a realidade
circunstancial. Nessa linha, a morada terrenal ndo passa de um lugar de cativeiro, de
encarceramento e de precariedade; um periodo de expiacdo, de sacrificio e de resignacdo em
vistas a outro espaco. Na percepcédo de Platdo, os humanos terraqueos séo prisioneiros e
permanecem na insensatez de uma vida que lhes impossibilita, inclusive, de distinguir os
objetos reais (Platdo, 1972).

O antropocentrismo moderno

O reconhecimento das multiplices modernidades da outro carater ao tema da laicizacéo e



a tese de uma filosofia mundana e profana. Ha, pois, uma espécie de ateismo, rompendo com
um modelo aprioristico — seja teogbnico, apocaliptico ou de qualquer outra classe — para,
entdo, procurar compreender as circunstancialidades independentemente de apriorismos ou
predeterminacdes alheias.

E oportuno salientar o fendmeno da secularizagdo como uma forma de ateismo que n&o
rechaca o ambito religioso, nem as religibes em si. No entanto, as consequéncias do
antropocentrismo sobre o pensamento moderno foram cruciais. Por certo, a sobrevalorizagao
do humano ndo é tema exclusivo da modernidade. Por isso, ndo ha como negligenciar o
completo abandono do aspecto ecoldgico.

Essa discussao esta relacionada com a concepcao iluminista de sujeito; antropocentrada,
portanto. Por um lado, essa moral iluminista e laica é pertinaz na sensibilizacdo dos sujeitos
diante das injusticas, mas, por outro, ndo impulsiona o agir solidario, e sequer se preocupa
com a ecologia. Em outras palavras, ela & exitosa em comover 0s sujeitos diante da “injustica
social’, a marginalizacdo de grupos, a perda da consciéncia de classe social de muitas
categorias e, inclusive, avivar a sensibilidade em relacdo a extrema pobreza. No entanto, essa
propensédo ou sensibilidade se ressente de um déficit motivador e, em grande parte, nao
consegue fazer com que 0s sujeitos assumam a responsabilidade pelas acbes coletivas e na
luta contras as injusticas.

As antinomias da racionalidade ilustrada e da moral laica revelam uma progressiva perda
de solidariedade entre as pessoas e grupos, principalmente diante de situacdes de injustica.
Como ja foi tema em outros momentos, em Habermas (1989), a solidariedade é considerada
como um conceito-limite. Ele supde uma abstracéo em relacbes as questbes do bem viver, e a
reducdo das questdes normativas a questdes de justica. No entanto, ao definir a justica como
a outra face da solidariedade, Habermas parece dirimir a justica dos ambitos da vida pratica,
isto é, ao horizonte do mundo da vida cotidiano. A garantia das liberdades individuais e a busca
por justica retrai 0 sujeito e limita o agir ao ambito antropocéntrico, desconsiderando o
ecossistema como tal.

Além das “debilidades motivacionais”, essa perspectiva antropocentrada acaba gerando
uma desconfianca na propria ética, consequéncia da antinomia interna. Se, por um lado, ela
assegura a autonomia do sujeito diante das prerrogativas e dos deveres individuais, por outro,
evidencia-se um déficit diante das exigéncias normativas frente ao meio ambiente e, inclusive,
em relacdo a economia. O fato de a solidariedade ir se tornando cada vez mais escassa,
parece indicar que a ética normativa, neutra e voltada a uma sociedade completamente
laicizada, sente os efeitos de sua propria presungao.

O abrasileiramento da modernidade Ocidental

Como afirma Demenchonok, modernidade e a propria caracterizacdo do Ocidente parece
exibir mais de um protoétipo, ou seja, o projeto da modernidade apresenta diferente nuances.
Por isso, as criticas a modernidade sao, muitas vezes, ineficientes, porque ndo especificam
gual das modernidades esta em questdo. Aléem do mais, a substantivagcdo necessita tambéem
de uma contextualizagcdo, sem o0 que se corre 0 risco de esvaziar a propria analise critica.
Nesse sentido, gostaria de propor um quadro tipico do contexto brasileiro com vistas a
introduzir uma caracterizacdo peculiar do estilo cultural que, as vezes, identifica o jeito
brasileiro.

Nesse sentido, quero apropriar-me do vocabulo de Ulrich Beck que, em seu livro Un nuevo



mundo feliz (publicado na Alemanha, em 1999, traduzido para o espanhol em 2000, sem
traducdo ao portugués), utiliza a expressao “o abrasileiramento do Ocidente”. Beck trata do
panorama relacionado a passagem da sociedade do trabalho para a sociedade do saber em
escala mundial. As politicas liberalizantes do mercado afetam ndo apenas o ambito econémico,
mas o politico, social e cultural. Ndo se trata, pois, de um problema regional, mas de um
assunto que interfere na propria nogcdo de Ocidente. Para o socidlogo aleméo, a
"consequéncia involuntaria da utopia neoliberal do livre mercado é o abrasileiramento do
Ocidente" (Beck, 2000, p. 9).

A analise de Ulrich Beck (2000) relaciona a primeira modernidade com a ambicdo do
“pleno emprego”, um dos bastides defendido com unhas e dentes pela sociedade do trabalho.
A esse ideal se juntava o Estado nacional e assistencial, o pacto social e 0 amordacamento na
exploracdo sem limites da natureza. No entanto, a “segunda modernidade” ja& nao se
caracteriza através da relacao direta entre trabalho e emprego, mas pela crise ecologica, a
involugdo do trabalho remunerado, a individualizacédo, a globalizacéo e a revolugéo sexual.

Para o autor, o proprio capitalismo foi oportunizando outras atividades, consideradas
ocupacodes relacionadas a atividades produtivas e tarefas criativas. A diversidade de afazeres
vai do rol familiar ao campo da prestacao de servicos em organizagdes sem fins lucrativos e/ou
com o ecologicamente limpo. Na verdade, o ethos do trabalho perfaz o leque de atividades que
rompe com a estabilidade da primeira modernidade para dar espagco ao provisional,
temporario, ao migratorio e sem lugar determinado. Essa mudanca da origem a perda de
confianga e de autonomia da maioria das instituicdes. Enfim, a passagem da primeira para a
segunda modernidade desmantelou pressupostos basicos e os fundamentos da modernidade
tradicional e, inclusive, fez desaparecer as pretensdes de presumido monopolio dos paises
europeus ocidentais.

Sem adentrar muito mais na discussao, eu gostaria de fazer uso da expressdo para
mostrar uma tendéncia muito forte nos dias atuais e destacar, de modo especial, a forma
como ela se apresenta no Brasil. Trata-se, pois, de realcar uma tradicdo politico-cultura e
econdmica que perfaz o ethos de nossa gente e encontra-se, por assim dizer, instalada no
ideario de um estilo de vida proficuo e sonoramente individualista. No sentido negativo, o
vocabulo mais adequado seria brasileirice ou brasileirismo. Para explicar o significado dessa
tendéncia, vou deixar de lado Ulrich Beck e utilizar a denominacdo para redesenhar o quadro
filoséfico brasileiro atual.

O abrasileiramento apresenta uma conotacdo bastante positiva no sentido de manifestar o
modo de ser e o carater de nossas gentes. Com frequéncia, esse ethos se vincula a uma
tipologia oriunda do “jeitinho”, uma malfadada expressao cuja origem esta ligada a praticas
empenhadas em “levar vantagem em tudo”. Ndo ha como negar a influéncia desse tipo de
ideéario, concebido a partir do estilo de vida eminentemente elitista. No decorrer do tempo, ele
vai se alastrando e se consolidando nas diferentes esferas da vida publica e privada,
solidificando a maneira ardilosa, esperta e astuciosa de conseguir algo atraves de
procedimentos astuciosos e nada recomendaveis. Embora a habilidade em conseguir
vantagens, a versao pode também ser vinculada ao conhecido conto do vigario, outro
arremedo caricatural que manifesta o brasileirismo ou a brasileirice inerente a nosso ethos
cotidiano. O item seguinte trata de aclarar isso.

O Conto do Vigario: antinomias de um ethos abrasileirado



No Brasil, 0 ser moderno parece ser algo elegante, original, contemporaneo e, por isso,
uma caracteristica nitidamente atual. A minha indagacdo € a seguinte: 0 que temos de
moderno? Qual seria a adjetivagcdo de moderno na nossa tradicao cultural?

Entdo, se a modernidade europeia se reflete na Revolugdo Francesa, o desenho da cultura
consolida um ethos com variantes dispares. Na verdade, sé@o diferentes fontes originarias que
vao conformando o estilo brasileiro. Nesse sentido, fora da afluéncia de ideais europeus, o
resquicio da modernidade brasileira encontra, no Conto do Vigario, um significado léxico
congruente com a versao abrasileirada da modernidade brasileira. Ele pode ser considerado
com um jeito brasileiro de prometer e ndo conceder a vantagem ou o beneficio implicito a
promessa manifesta.

Evidentemente, o ethos brasileiro se apresenta repleto de caricaturas, ao tempo que é
forte a incorporagdo de figuras exdgenas e, portanto, alheias as nossas raizes historico-
culturais. Embora as diferentes versées da origem do termo conto do vigario, ha, em todas
elas, um denominador comum evidenciando esperteza e uma forma fraudulenta ligada a
resolucéo de problemas.

O nascimento dessa epopeia remonta ao seculo XVIII, traduzida como uma forma de
encaminhar a resolugcdo de um problema peculiar. A partir de entdo, a expressao reflete o agir
utilizando a forma inteligentemente maliciosa, quase sempre com sutilezas em vistas a
conseguir algum beneficio particular. No Brasil, o Conto do Vigario esta relacionado com
esperteza, atividade especifica do malandro, no sentido de resolver situacdes ou disputas
litigiosas. Em suma, uma narrativa breve e concisa, voltada a solucionar um conflito, cujos
personagens tém em vista as vantagens individuais.

Esta seria uma das caracteristicas da tradicdo moderna brasileira? Porque esse conto se
transformou no uso de artimanhas que parecem ser inerentes ao ethos da vida cotidiana. Esse
tal “jeitinho” pode ser considerado, entdo, uma das caras da modernidade brasileira que ainda
ndo desapareceu do imaginario e da cotidianidade de nossos mundos da vida. Na verdade, o
Conto do Vigario se traduz, atualmente, nas diferentes maneiras de conduzir a politica e de
justificar padrbes de comportamento. Em outras palavras, existe um abrasileiramento que
perfaz o estilo de vida de nossa gente, a ponto de reforcar a malandragem (no seu sentido
mais negativo) como procedimento propalado como “normal’. Ele persevera como a antipoda
das exigéncias normativas.

Essa forma abrasileirada de conseguir vantagens se verifica nas mazelas politicas,
recheadas de promessas ndo cumpridas. No conjunto da obra, participam disso instituicdes de
diferentes credos e partidos, revestidas de boas intencdes, mas que, no fundo, buscam
apenas o lucro e os beneficios proprios. Ela esta presente nos diversos setores da sociedade,
seja na politica, na religido e vida cotidiana. Em outras palavras, a modernidade brasileira
assume um Viés sui generis, poisS ndo consegue sequer converter as ofertas em beneficios
para a coletividade.

Na pratica, o abrasileiramento da cultura ocidental significa, segundo Beck, a passagem do
mundo do trabalho para a sociedade do saber, é possivel perceber também uma espécie de
massificacdo cultural, cujo ethos tem relacdo ndo somente com o ambito econdmico, pois é
concernente também ao politico, ao social e ao cultural. No fundo, esse espirito aceita a
liberalizacdo do consumo — e da producdo como tal — conquanto que, na outra ponta, se impde
um controle aos que excedem determinados limites. Neste caso, as restricbes obedecem ao
setor “servicos”, numa espécie de visibilidade invisivel que controla e exige o cumprimento de
normas relacionadas a estes setores. Quando ocorre a transgressdo, ha uma espécie de
reeducacdo, cujas medidas se relacionam a pagamentos de taxas e nas distintas formas de



reabilitacdo dos direitos suspensos.

Nesse processo de liberalizacdo e, ao mesmo tempo, de aumento do controle, ndo ha
reacdo diante da exploracdo da méao de obra (alienacdo do trabalho), mas essas mesmas
pessoas — gque aceitam conviver com a injustica — exigem acesso aos produtos a qualquer
hora, em qualquer momento. Essa dicotomia é naturalizada sem qualquer ressentimento ou
escrupulo. O controle é reiterado sistematicamente. Um exemplo disso é o sistema viario de
nossas cidades e estradas. Ao inves de garantir a acessibilidade e a seguranca, o jeito é criar
mais leis e multiplicar os controladores (pedagios, cameras e pardais etc.). Ndo ha uma
politica sistematica de facilitacdo das pessoas e de adequacao das vias, mas, simplesmente,
a imposicao de medidas restritivas, punitivas e controladoras dos sujeitos para, de maneira
ostensiva, multiplicar a vigilancia em vistas a castigar quem ousar infringir a lei. Essa falsa
“maneira habil e madura” ndo visa o beneficio coletivo, pois se traduz em uma forma astuciosa
de garantir dividendos a grupos privados que exploram esse tipo de servicos e de muitos
outros.

Em raz&o disso, a inquietude se relaciona a uma espécie de ataraxia, no sentido de
propalar um ethos ligado a um ordenamento livre de perturbacdes ou de inquietacdes. Na
verdade, o Conto do Vigario, transfigurado em jeitinho, nada mais € do que o oposto do
espirito da modernidade “adulta” e consciente do processo emancipatorio do sujeito através de
sua propria iniciativa. Esse ethos da brasileirice pode ser substantivado por infantiismo, ou
seja, a persisténcia sistematica em cultivar caracteristicas comportamentais proprias de um
sujeito dependente e, portanto, incapaz de agir responsavelmente e, inclusive, impotente diante
dos compromissos coletivos e solidarios.

Nesse sentido, creio na possibilidade de reescrever o ideal kantiano da ilustracdo e, ainda,
a reelaboracéo de Foucault a respeito do mesmo tema. A modernidade brasileira esta longe
de seu refazimento enquanto pro-jecdo de si mesma, isto €, a faculdade do sujeito capaz de
governar-se a si mesmo. Existe, isto sim, a projecao personificada de individuos tratados
como exemplares, ou seja, hd uma divinizacdo daqueles que séo tratados como os redentores.
Tais sujeitos séo beatificados e transformados em espécie de herois, cuja meritocracia €
propalada atraves da midia ou de rituais e simbolos desse tipo de brasileirice. No fundo, isso
significa apenas a massificacdo de um ethos deficitario, pois cria dependéncia e sujeicdo, sem
jamais pensar em mudancas.

Enfim, as antinomias da modernidade brasileira, além do antropocentrismo personalista e
devocionistico, reafirmam o carater infantilizado e sem qualquer indicativo que contribua no
projeto emancipatorio. Trata-se, pois, de alimentar a dependéncia e persuadir na tentativa de
massificar a dependéncia. Esse foi o grande mote de nosso filosofar. Afinal de contas, o conto
do vigario reflete o jeitinho brasileiro, um ideal coletivo que preza o fordneo e, em boa
medida, despreza tudo o que diz respeito as tradi¢cdes e valores autdctones.

A modernidade ligada ao sujeito nhominativo

Na tentativa de avancar, € preciso mais um giro filoséfico. O tema nédo é recorrente. Na
verdade, a filosofia nunca abandonou seu aspecto antropocentrado, com o que ndo ha como
fugir do sentido das expressdes gramaticais. Por isso, a pergunta a respeito do significado de
gualquer locucdo demanda sempre um esforco por responder “o que €”. As alegacoes
envolvem ndo apenas a analise gramatical e semantica dos lexemas, pois a compreenséo do
sentido implica, também, na discussdo a respeito de seu aspecto pragmatico. Em outras



palavras, qualquer fendmeno ndo pode limitar-se as definicbes, pois ha, em qualquer ato de
falta ou expressdo gramatical, uma referéncia pratica ao agir. Por isso, além de ater-se a
pergunta o que é, a ideia remete a quem séo os verdadeiros concernidos e como eles
compreendem as designacdes nominativas no seu sentido pratico. Nesse sentido, o fenbmeno
ndo € um fato, um acontecimento que possa ser considerado bom ou mau, mas pressupde
uma relagdo entre partes diferentes e diferenciadas, ou seja, desde uma relagcéo dialogica
entre sujeitos coautores. Tanto 0 eu sujeito coautor como o outro sujeito também coautor sao
participes da interacéo.

Entdo, o sentido das expressdes gramaticais e dos atos de fala deve partir do como e nao
simplesmente ater-se ao que. Nesse sentido, & preciso ndo s averiguar o teor gramatical e
semantico das expressdes, mas ver sobremaneira quem sao 0S coautores e como seu
sentido esta carregado de exigéncias normativas. Desta forma, os ideais da llustracdo ganham
outra dimenséo. Esse delineamento nos leva a insistir que as exigéncias de justica deixam de
ser uma questao apenas vinculada ao aspecto semantico (isto €, a sua definibilidade), mas ao
aspecto pragmatico. Essa pragmatica pressupde uma "neutralidade do procedimento"
(Habermas, 1988, p. 386), porque ninguém pode garantir, por si sO, sua autonomia moral. Ela
depende da interacdo comunicativa, ou seja, dos esfor¢cos cooperativos que ninguém pode ser
obrigado através das normas juridicas, mas que todos s&o conclamados a seguir (ou
obedecer). A ideia do sujeito coautor significa que todos podem contribuir. O fato de saber
quem Sao 0S sujeitos, e 0s proprios concernidos pela justica, remete, inclusive, as futuras
geracoes.

Entdo, o fendmeno da laicizacdo, desde uma moral secular, deve salientar o como se
pode fundamentar o ponto de vista moral e como, de fato, os sujeitos coautores podem
delinear uma sociedade secular. No caso, a filosofia ndo deve apenas averiguar o que significa
laico ou secular, mas estudar também quem e como sao configuradas as politicas de
reconhecimento dos sujeitos coautores frente a natureza e aos ndao humanos. Assim, sera
possivel uma educacdo comprometida com a justica e a solidariedade, ndo somente em uma
intersubjetividade antropologica, mas em uma relacéo entre todos os seres.
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Capitulo 5

Repensando o Direito e sua Configuragcao
Burguesa

Renato Almeida de Oliveira e Antbnio Glaudenir Brasil Maia

Introducao

O presente texto levanta a seguinte hipétese: o direito, na sua acep¢ao burguesa, liberal,
reduz-se a funcdo de anunciar garantias, especialmente, a liberdade e a igualdade sem levar
em consideracao as condicdes materiais e sociais sobre as quais tais garantias se erguem e
seus efeitos sobre a vida dos homens.

Pensamos que os problemas reais dos homens sé podem ser enfrentados com uma teoria
capaz de se tornar efetivamente pratica, que possa ser a expressao real de necessidades
reais. Desse modo, desenvolvemos nossas consideracfes no presente ensaio a partir da
concepcao segundo a qual uma teoria sobre o direito deve partir do cotejamento entre tal
teoria e o proprio real. Com isso, pretendemos confrontar os principios do direito
contemporaneo, marcado pela perspectiva burguesa-liberal, com o modo como os homens
produzem e reproduzem as suas vidas materiais, com a ordem sociometabdlica do capital que,
ao mesmo tempo em que produz rigueza, anula o seu produtor, 0 homem, pondo-o0 numa
condicao miseravel de vida.

Entendemos que os males sociais, como, por exemplo, a injustica e as desigualdades, os
limites no ambito do direito, sdo resultantes do modo como a sociedade esta estruturalmente
organizada. Portanto, € enganoso querer estabelecer principios juridicos abstraindo dessa
organizacdo, o que s6 nos conduz a um normativismo ilusorio de uma razdo pura. Tal
procedimento esbarra nas contradicdes, nos limites da sociedade, na divisdo da vida social do
homem em publica (citoyen), onde aparece como cidaddo, e privada (bourgeois), onde
sobressai a particularidade egoista.

Para compreendermos esse normativismo, faz-se necessario considerar o estabelecimento
de principios juridicos a partir da perspectiva da determinacdo social, das condicbes matérias
da sociedade, onde prevalece o interesse privado, e ndo a busca do que seja racional e
efetivamente melhor ou mais vantajoso para todos. O direito contemporaneo apenas corrobora
com a falsa universalidade que se apregoa, a generosidade ilusoéria. A sociedade civil burguesa
(burgerliche Gesellschaft) e o direito que nela se engendra sdo a consagracao do individuo



monadico, que V€ o outro apenas como meio a satisfacdo de sua mesquinhez. Nesse sentido,
nosso texto almeja repensar o conteudo real dos dispositivos juridicos na sociedade burguesa.

A constituicao do direito burgués e os seus limites

A modernidade foi marcada pela emancipacdo politica, com a qual os individuos
conquistaram seus direitos, especialmente, o direito a liberdade, a igualdade e a propriedade.
Os Estados Unidos e a Franca sdo os modelos de uma efetiva emancipac¢édo politica moderna.
A Revolucdo Americana e a Revolugdo Francesa contribuiram decisivamente para o
estabelecimento das formas politica e juridica que caracterizam a nossa sociedade hoje.

A Revolucdo Americana foi a primeira referéncia no processo de constituicdo e efetivagao
dos direitos humanos na histéria. Em 1776, foi proclamada a Declaracdo de Independéncia
dos Estados Unidos, que pos fim a relacdo colonialista que as col6nias americanas mantinham
com a Inglaterra. Nessa Declaracao, vé-se explicitamente as influéncias dos ideais iluministas
de Liberdade, Igualdade e Fraternidade. Embora motivada inicialmente por interesses
econdmicos, quais sejam, os altos impostos cobrados pelo coroa britanica sobre os colonos, a
Revolugcdo Americana teve por consequéncia a realizacdo dos ideais do liberalismo politico e
econdmico e, desse modo, 0 novo pais, agora chamado de Estados Unidos da Ameérica,
passou a servir de exemplo para as demais colbnias do mundo e vingou como uma ameaca ao
sistema colonial europeu.

Por sua vez, a Revolucdo Francesa, ao questionar os privilégios da nobreza e do clero,
propunha uma forma de governo fundada nos principios republicanos e reivindicava a
formulagcdo de uma Constituicdo na qual os principios da liberdade e da igualdade entre os
homens fossem os principios fundamentais. Uma nova ordem social se fazia necessaria, mas,
para tanto, era urgente uma nova configuracdo politica e juridica que embasasse a nova
sociedade.

Da luta revolucionaria adveio a Declarac&o Universal dos Direitos do Homem e do Cidadao,
proclamada, em 1789, como sua principal conquista. Tal Declaracdo tinha como ideia
fundamental assegurar aos individuos, na forma de lei, o direito a liberdade, a igualdade e a
propriedade, principalmente. Os artigos 1° e 2° assim Sao expressos:

"Art. 1°. Os homens nascem e sé&o livres e iguais em direitos. As distingcdes sociais
SO podem fundamentar-se na utilidade comum.

Art. 2° A finalidade de toda associacdo politica € a conservacdo dos direitos
naturais e imprescritiveis do homem. Esses direitos sé@o a liberdade, a propriedade
a segurancga e a resisténcia a opresséo.”

Observemos o teor revolucionario dessa conquista. Até entdo, a sociedade fundava-se no
privilégio de um pequeno grupo, que se via como superior — portanto, ndo havia a ideia de
igualdade — com relacéo ao restante da sociedade. A nobreza e o clero eram os detentores da
riqueza, especialmente, das terras, que era a principal fonte de rigueza. Nesse sentido, a
propriedade ndo era entendida como direito, ao qual poderiam todos ter acesso. Por fim, os
individuos ndo podiam escolher seus governantes haja vista o poder politico ser hereditario e
restringir-se a algumas familias e a Igreja.

A proclamacao da Declaragcéo Universal dos Direitos do Homem e do Cidad&o representou
uma ruptura com a ordem social do antigo regime e simbolizou a luta pelo fim dos privilégios
sociais e pela realizacdo da cidadania. E como afirma o escopo da Declaragdo de 1879, os



direitos ai instituidos sdo “naturais, inalienaveis e sagrados”.

Desse modo, podemos alegar que a emancipacao politica representou um avango — a
forma final da emancipagcéo humana na sociedade moderna — por meio da transformacao do
Estado religioso em Estado politico, negando as formas escravista e feudal de exploracéao e
desigualdade. Embora represente um avango, a emancipacao politica — e com ela a nova
configuragao juridica — possui graves limites, na medida em que garante a igualdade de direito
para todos os individuos. No entanto, apenas no ambito do direito formal, porque abstrai das
condicdes concretas de vida desses mesmos individuos na sociedade, onde impera o espirito
do egoismo, gerando homens fragmentados, divididos. Esse espirito social burgués pode ser
sintetizado na afirmacéo hobbesiana da bellum omnium contra omnes.

Os teoricos que legitimaram as revolugbes burguesas modernas se equivocaram na
medida em que puseram a critica apenas as relacdes de privilégio que existiam no antigo
regime e a relacéo entre Estado e religido. A emancipacao politica ocorreria quando o homem
pusesse a sua condicdo de ser privado atrds da sua condicdo de cidadao, para viver uma
condicdo humana universal, de ser livre e igual aos outros e tais determinagdes advinham dos
direitos inalienaveis do homem que sdo garantidos pelo Estado. Observemos que, em nenhum
momento, pde-se em questdo a natureza da emancipacao que se esta instituindo. Questiona-
se 0 modo como a sociedade se organiza, mas ndo o modo como ela esta estruturada. Nao se
entende que as revolugcbes politicas encabecadas pela burguesia em ascensdo apenas
substituiam um modo de exploracdo e dominacdo por outro. Foi a passagem da dominagao
feudal para a dominagcdo econdmico-industrial. Contudo, os individuos continuam subjugados,
sem a efetivacao de seus direitos.

A emancipacdo politica moderna e suas consequéncias juridicas nédo efetivaram a
liberdade humana, porque o homem continuou a ter um mediador, o Estado. Este "é o
intermediario entre o homem e a liberdade humana [...] constitui o intermediario ao qual o
homem confia toda a sua ndo divindade, toda a sua liberdade humana" (Marx, 1989, p. 43).
O Estado medeia da existéncia particular dos individuos a sua existéncia genérica, enquanto
membro de uma sociedade igualitaria, porém apenas no plano ideal. Em outros termos, a vida
genérica do homem, na modernidade, s6 aparece formalmente, nas leis abstratas do Estado
democratico de direito.

Nesse sentido, podemos asseverar que o direito moderno € caracterizado pela contradicao
fundamental entre liberdade e igualdade constitucionais e liberdade e igualdade concretas.
Esta € uma contradicdo imanente a ordem burguesa, o que significa dizer que direito e
capitalismo se opdem fundamentalmente. Isso porque a efetivacdo das garantias juridicas
pressupde determinadas condicbes materiais para efetivar-se, formas concretas de existéncia
gue permitam ao homem pleno desenvolvimento de suas potencialidades, o que o capitalismo,
por sua propria estrutura, ndo permite.

A dupla existéncia humana e o formalismo juridico

O homem moderno vive uma dupla existéncia, ndo sO distintas, mas opostas. Marx a
apresenta nos seguintes termos:

"O Estado politico aperfeicoado €, por natureza, a vida genérica do homem em
oposicdo a sua vida material. Todos o0s pressupostos da vida egoista continuam a
existir na sociedade civil. Onde o Estado politico atingiu o pleno desenvolvimento,



0 homem leva, ndo s6 no pensamento, na consciéncia, mas na realidade, na vida,
uma dupla existéncia — celeste e terrestre. Vive na comunidade politica, em cujo
seio € considerado como ser comunitario, € na sociedade civil, onde age como
simples individuo privado, tratando os outros homens como meios e tornando-se
joguete de poderes estranhos” (Marx, 1989, p. 45).

Desse modo, observa-se que a emancipacdo politica cindiu o homem em citoyen e
bourgeois. O primeiro € o membro abstrato da comunidade politica; o segundo, membro da
sociedade civil. Este estd voltado apenas para si, para seus interesses particulares, a
conservagdo de sua propriedade e de sua individualidade egoista, dissociado dos interesses
comuns da sociedade. O citoyen € o homem genérico, universal, porém, que nao existe
efetivamente, ao passo que o bourgeois € o individuo, compreendido como ser privado,
particular, em suma, o homem real.

A vida generica do homem no Estado democratico-burgués é imaginaria, dotada de uma
universalidade irreal. Nesse sentido, a individualidade (caracteristica do bourgeois) surge como
a determinacdo essencial do homem e a sua existéncia se contrapde a existéncia do citoyen.

"Nesta divisdo e contradi¢cdo que se reproduz em cada individuo [...] o cidaddo é o
servidor do burgués, do homme que a ‘Declaracédo dos direitos do homem’ tem em
vista. Marx mostra que, mesmo durante a Revolugdo Francesa, na fundamentagdo
tedrica de todas as Constituicbes [...] € conservada esta relacdo, pela qual o
cidadao é paradoxalmente diferenciado do ‘homem’ e subordinado a ele [...] Isto
significa que a revolugdo politica (burguesa), ainda que em seu periodo heroico
aspire a ir além do seu restrito horizonte burgués, deve — enquanto perdurar o
sistema capitalista — regressar as condicbées normais da sociedade burguesa, ou
seja, a sua contraditoriedade, pela qual o homem é dividido e alienado de si
mesmo" (Lukacs, 2007, p. 168).

Desse modo, se, de um lado, as Revolucbes Americana e Francesa, como expressdes
maximas do movimento emancipatorio moderno, despertaram a consciéncia humana para a
cidadania e lancaram as bases para a constituicdo dos Estados modernos e dos Direitos
Humanos, por outro, consolidaram o espirito do capitalismo, que trouxe consigo a dilaceracéo
da determinacédo social do homem e o estranhamento em todas as esferas da sua vida. As
desigualdades sociais sdao mascaradas pela significacdo politica, mediante a extensdo dos
direitos a todos os cidadaos; contudo, o Estado se mostra incapaz de superar O0S
pressupostos materiais das desigualdades.

"A igualdade e a idéia de comunidade ai subtendida ndo se refletem na estrutura
efetiva da sociedade fundamentada sobre a desigualdade entre proprietarios e ndo
proprietarios. Nesse sentido, 'o estado politico acabado' e plenamente emancipado
€, por sua propria esséncia, 'a vida genérica do homem, porém, oposta a vida real
da sociedade civil burguesa na qual cada individuo atua como particular [...]"
(Furtado, 2002, p. 168).

Essa oposicao entre vida genérica e vida concreta do homem na sociedade civil moderna e
legitimada pelo direito burgués. O direito, consoante Marx, nada mais € do que o direito do
burgués egoista, do homem separado do homem e da comunidade. Nesse sentido, apresenta-
se uma contradicdo essencial do direito: por um lado, ele deve ser garantido a todos os
individuos enquanto membros da comunidade politica, como consequéncia do ideal



revolucionario e, por outro, eles ndo sdo efetivados para todos, haja vista a sociedade
burguesa, na qual o direito deve ser exercido, assentar-se na separacao entre os homens,
como vimos anteriormente. Nesta perspectiva, Marx afirma que os Direitos Universais do
Homem sé&o direitos meramente formais, portanto, os direitos de um homem alegorico.

Para reforcar sua argumentacdo, Marx cita os Direitos fundamentais do homem
estabelecidos pelas Constituicdes modernas, a saber: liberdade, propriedade e igualdade.

A liberdade é definida como o direito que o homem tem de fazer tudo o que bem
entender, contanto que nado prejudique os outros. JA o direito a propriedade permite ao
homem dispor, de acordo com sua vontade, dos seus bens e rendas, bem como dos frutos do
seu trabalho ou da sua industria. Por fim, a igualdade é o direito que todos tém de desfrutar,
na mesma medida, dos demais direitos e bens sociais.

E importante frisar que Marx ndo se opde a esses direitos, ele reconhece que sdo
conquistas historicas importantes e ndo apenas um dom da natureza ou dote da historia; ele
tem consciéncia de que sao “o prémio da luta contra o acidente do nascimento e contra 0s
privilégios” que a historia foi transmitindo geracdo apos geracao. Contudo, Marx pretende que
eles realmente sejam efetivados. Observa que a constituicdo social burguesa ndo é capaz de
realizad-los, que a Declaragdo Universal dos Direitos do Homem nada mais & do que uma
formalidade. Além disso, constata que os Direitos do Homem "constituem apenas os direitos
de um membro da sociedade civil, isto €, do homem egoista, do homem separado dos outros
homens e da comunidade" (Marx, 1989, p. 56). Vejamos.

O direito a liberdade se funda na separacéo entre os homens — ndo ir ao encontro do outro
para néo prejudica-lo —, é o direito do individuo circunscrito em si mesmo, encarado como uma
moénada. O complemento ou efetivacdo da liberdade se da na propriedade. Cada homem
circunscreve-se aos limites de sua propriedade e nela é livre. E o direito do interesse pessoal.
Como salienta Marx, o sentido implicito do direito a propriedade faz cada individuo ver no outro
o limite de sua liberdade, o que é um indicio da fragmentacdo social e do carater abstrato da
comunidade politica. A igualdade é o direito do individuo se isolar do outro tanto quanto o outro
tem o direito se isolar. A igualdade €, portanto, a garantia do processo de fragmentacao
social, do individualismo. Toda a sociedade existe para garantir, a cada pessoa, a conservagao
dos seus direitos, ou na compreensdao de Marx, para garantir o egoismo. Ela &,
fundamentalmente, a dissolucdo do espirito de fraternidade, tdo apregoado pelos
revolucionarios modernos.

Portanto, Marx realiza uma revisdo critica do direito para desvelar o seu verdadeiro
significado e compreender a natureza do seu discurso. A conclusdo € que nenhum dos direitos
aludidos ultrapassa a esfera da individualidade, do egoismo, dos interesses privados, enfim,
da sociedade civil, ndo vao além do individuo separado da comunidade, confinado em Ssi
proprio. A Unica ligagcédo existente entre os homens na sociedade democréatico-burguesa é o
interesse de conservacdo de suas individualidades egoistas. Marx explicita como os
defensores dos direitos politicos do homem:

“reduzem a cidadania, a comunidade politica, a simples meio para preservar 0s
chamados direitos do homem; e que, por consequéncia, o citoyen € declarado
como servo do 'homem' egoista, a esfera em que o homem age como ser genérico
vem degradada para a esfera onde ele atua como ser parcial; e que, por fim, é o
homem como bourgeois e ndo o homem como citoyen que é considerado como o
homem verdadeiro e auténtico” (Marx, 1989, p. 58).

A determinacdo genérica que torna os homens seres sociais € negada, € exterior. A



universalidade humana, sua vida social, suas garantias juridicas, tornam-se ilusérias, existindo
apenas na formalidade constitucional. Deste modo, o homem tal como é na realidade
reconhece-se apenas na forma do homem egoista, e o0 homem verdadeiro unicamente na
forma do citoyen abstrato (Marx, 1989, p. 62).

A emancipacao politica e o direito dela resultante libertaram o homem da serviddo clerical
e da nobreza, do mesmo modo que o florescimento do capitalismo libertou o servo do senhor.
Entretanto, a liberdade individual ndo significa a liberdade social. O homem moderno continua
servo de um poder exterior, o poder do capital e de sua politica econdmica. A condicéo para a
real emancipacédo humana € a total dissolucdo da moderna servidao, das condicdes miseraveis
de vida, nas quais

o homem surge como ser humilhado, escravizado, abandonado, desprezivel —
condi¢cbes que dificilmente se exprimir@o melhor do que na exclamacédo de um
francés, quando da proposta de um imposto sobre cées: ‘pobres ces! Ja vos
querem tratar como homens.’ (Marx, 1989, p. 86).

O direito burgués na sociedade contemporanea

A consequéncia desse processo de distanciamento do direito em relagcdo as condicdes
materiais da sociedade € o processo de juridificacdo das garantias fundamentais dos homens
na contemporaneidade. O que observamos hoje € uma exacerbacao de direitos, de garantias,
uma imposicdo das regras do jogo democratico-juridico em detrimento da dimensao social e
coletiva. Esse conceito de juridificacéo € desenvolvido por Hans-Georg Flickinger que, assim, o
define:

"Com este conceito, quero apontar o fato de a sociedade liberal moderna orgulhar-
se da transformacdo abrangente das relagbes sociais e institucionais em relagbes
juridicamente determinadas, a fim de garantir o reconhecimento da liberdade de
todos seus membros. De fato, o status de membro da sociedade define-se ai pela
qualificacdo do individuo como ‘pessoa de direito’, ou seja, por sua determinacdo
juridica. 'O imperativo do direito é portanto: sé uma pessoa e respeita, 0S outros
como pessoas.’ Com esta indicacdo, Hegel expressa a base mais geral possivel
do reconhecimento do ser social, dentro da viséo liberal. Pois desde o nascimento
até a morte, o individuo € visto e interpretado a partir da perspectiva de sua
existéncia juridica, mesmo sem ter consciéncia disto. Em outras palavras, a
pertenca a sociedade vé-se vinculada a pertenca ao sistema juridico” (Flickinger,
2009, p. 90-91).

Em que medida essa juridificacdo traz consequéncias para a vida social do homem?

Em primeiro lugar, podemos afirmar que ha um “imperialismo do direito”, ou seja, cada vez
mais se justifica praticas abusivas contra pessoas, grupos sociais e até mesmo nacdes em
nome dos direitos humanos. Levanta-se a bandeira de tais direitos contra o “fundamentalismo”,
o “terrorismo”, o “totalitarismo” de regimes politicos, especialmente dos paises do oriente. Em
nome dos direitos humanos séo realizadas invasoes, torturas, mortes. Pela causa dos direitos
humanos se pratica aquilo contra o que se luta. A causa disso é que tais direitos ndo humanos,
mas direitos que tém como pano de fundo o interesse de grupos econdmicos que querem
novos mercados consumidores ou, antes, explorar regibes que possam lhes oferecer novas



matérias-primas para fomentar a producédo capitalista. Essa é a logica do direito liberal que, ao
inves de efetivar seus principios, os afastam da vida real do homem, tornando-os meros
legitimadores de a¢des inumanas.

Em segundo lugar, o0 modo como os direitos humanos se configuram hoje, fomenta uma
concepcao individualista do homem. Na verdade, essa concepcdo advem desde o primeiro
momento que se pensou em formular uma declaragcdo dos direitos humanos, pois ja ai tais
direitos tinham uma funcdo bem especifica, a saber: legitimar a sociedade burguesa nascente,
a qual se funda na separacdo entre os homens. Ndo € a toa que a historia dos direitos
humanos se confunde com a histéria do capitalismo.

"O Estado e o direito modernos se constituem em um unico e mesmo movimento,
o qual, por sua vez, identifica-se com o movimento de constituicdo do capitalismo.
Nesse movimento unico, é natural que o direito siga o Estado em sua separacdo
da sociedade civil. E assim, afinal, que o direito moderno ira caracterizar-se pela
separacdo entre direito publico e direito privado. Este dualismo nada mais é do
que uma decorréncia da separacdo entre Estado e sociedade civil" (Pogrebinschi,
2007, p. 48).

Podemos asseverar que o direito, desde a modernidade aos nossos dias, € marcado por
um dualismo entre publico e privado, entre homem e cidadé&o, entre o real e o ideal. Todavia, a
nosso ver, a principal cisao, ja exposta, da-se entre o homem e o cidadao, quer dizer, entre a
vida ilusoria, genérica, que o homem tem no ambito do direito, e sua vida real, concreta,
enquanto homem de negocios, ser privado, separado do outro homem. Dessa forma, tal
determinacao dualista vigora ainda na contemporaneidade.

Tem-se como consequéncia dessa ciséo entre o homem e o cidadado o esquecimento da
dimenséo coletiva, solidaria. Os homens se restringem a pura expressao das suas vontades
individuais, a satisfacdo de seus interesses egoistas. O que € importante frisar nesta questéo
€ que tais praticas estao respaldadas no direito liberal, quando este apregoa a livre iniciativa e
se restringe "a garantia da livre expressao da vontade, sem operar nas condi¢cbes materiais e
valorativas de suas manifestagcbes" (Flickinger, 2009, p. 90-91).

O esquecimento da dimenséo coletiva afeta diretamente a justica social. A vida do homem
contemporaneo, que € regida pelo sistema produtor de mercadorias, € mercada pelo
estranhamento, pela expropriacdo do produto do trabalho, pela extracdo da mais-valia, pela
reificacéo e pelo fetichismo, enfim, por tudo o que faz a sociedade civil burguesa o espaco da
desigualdade por exceléncia. Uma breve reflexdo nos permite asseverar que a justica formal,
tal como se configura na democracia burguesa, mantém a injustica concreta, na medida em
gue o aparato juridico do Estado estabelece leis que regulam a sociedade, mas sem estas
tocarem, de fato, nas reais estruturas que geram as injusticas.

Portanto, o direito na sociedade contemporanea mantém, na sua estrutura, na esséncia,
as mesmas determinagcbes de seu surgimento na modernidade. Nada mudou? Na aparéncia
muita coisa mudou, novas “conquistas” foram incorporadas as ja existentes nas Declaracdes e
Constituicbes modernas. Porém, como a estrutura social permanece a mesma, a logica
regente da dinamica social ainda € a do capital, os problemas, as contradicOes, persistem,
especialmente, a contradicdo entre a realidade desigual e a ilusdo da vida comunitaria.

Consideracoes finais



Para encerrar essa breve reflexdo sobre a configuracdo burguesa do direito, gostariamos
de lancar algumas questdes a guisa de futuras reflexbes, no intuito de suscitar, naqueles que
se interessam por tal problematica, a inquietacdo sobre o que expusemos no curto espaco
deste texto.

Eis as questbes: como tratar os individuos igualmente perante a lei se a sociedade é
marcada pela desigualdade decorrente da divisao social do trabalho? Tratar todos de modo
absolutamente igual e como pessoas livres ndo se configura uma injustica dentro do sistema?
Como os grupos economicamente desfavorecidos — formalmente iguais, mas concretamente
desiguais — podem ter efetivamente acesso a justica? O estabelecimento da justica demanda
exclusivamente um acordo entre individuos iguais e livres ou requer uma superacao de
condicdes politicas e econdmicas? O que precisamos, em termos de politica e de justica, sao
de |justificacbes cognitivistas, racionalistas e formalistas? Como conciliar as garantias
fundamentais do direito com os mercados e a propriedade privada dos meios de producdo,
gue sao verdadeiros produtores de injustica, desigualdades e nao liberdade? Enfim, o que
significa um modelo socioecondmico que se supde ser o melhor, ou bom, tendo que somente
se fazer os ajustes necessarios, e 0 que significa um modelo em que se supde uma mudanca
estrutural?

Esperamos que tais questdes possam fazer cair o veéu da divindade que recobre o direito,
e gque possamos enxergar as contradicbes que o cercam, contradicdes essas, repetimos, nao
lhes s&o impressas pela propria ordem social vigente. SO para lembrar as sabias palavras de
Marx (1990): "Acaso as relacbes econdémicas sdo reguladas pelos conceitos juridicos? Pelo
contrario, ndo séo as relacbes juridicas que surgem das relacbes econémicas?" (p. 212). De
outro modo, as expressdes “reparticdo equitativa”, “todos os membros da sociedade” e “direito
igual” ndo passam de frases, pois o direito ndo pode ser nunca superior a estrutura
econdémica nem ao desenvolvimento cultural da sociedade por ela condicionado (p. 214).

Deste modo, a constituicdo do direito burgués foi completamente alheia as condi¢cdes
concreto-materiais da sociabilidade, e o continua a ser na sociedade vigente. Hoje, temos
consciéncia de que as “garantias universais” criam as condicbes de uma racionalidade
coisificadora do homem.

"Assim sendo, temos que a juridificacdo da liberdade e a inclusdo do homem no
mercado coisificador representam os dois lados da mesma moeda. Esta a chave
de compreens&o para aquele conluio aparentemente estranho entre a ordem
liberal, condicionada pelo direito, e a dindmica da economia capitalista”
(Flickinger, 2009, p. 98).
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Capitulo 6

O Marxismo e o Papel dos Fatores Subjetivos na
Escolha Moral

Enoque Feitosa

Escolha moral e vida interior

Nao foi gratuitamente que, na sua principal obra de maturidade, O capital, Marx reconheca
gue a determinacao do valor do trabalho contém elementos historicos e morais. Literalmente,
ali se afirma:

"O ambito das assim chamadas necessidades basicas, assim como o modo de
sua satisfacao €, ele mesmo, um produto historico que depende grandemente, por
isso, do nivel cultural de cada pais [...] e, portanto, com que habitos e aspiracbes
de vida se constituiu a classe dos trabalhadores livres. Em antitese as outras
mercadorias, a determinacdo do valor da forca de trabalho contém, por
conseguinte, um elemento historico e moral” (Marx, 1983, p. 141).

O que ele ndo sabia — ou o desenvolvimento da ciéncia de entdo ndo lhe permitia ainda ter
claro — era que tal escolha sofria profundas interferéncias daquele mundo que foi pouco
explorado pelo continente cientifico que desenvolveu, qual seja, o &mbito do inconsciente e o
préprio carater emotivo das escolhas, o que pode resultar profundos conflitos entre consciente
e inconsciente, razdo e emocao.

Marx nasceu em 1818. Seu primeiro escrito de vulto — ainda que ndo se possa exatamente
dizer que represente seu pensamento ja amadurecido — foi a tese doutoral, em 1841, acerca
das relacdes entre as filosofias da natureza em Demaocrito e Epicuro (tratada na segunda parte
desta tese). Por sua vez, as obras de maturidade — quando comeca a se manifestar um
pensamento autdnomo — datam de 1843 em diante.

Note-se que Freud nasce em 1856 e Marx morre em 1883. E foi somente em 1891 Freud
publica seu primeiro livro. O termo “psicanalise”, Freud so usa, pela primeira vez, em 1896, e A
interpretac&o dos sonhos so é publicada, em 1899, dezesseis anos ap0s a morte de Marx.

Cotejando aproximacdes entre Marx e Freud, este ultimo assume, sem rodeios, sua divida
para com Feuerbach que é, certamente, ao lado de Hegel, quem mais influenciou seu
pensamento: Hegel com a dialética; Feuerbach com o humanismo radical e a critica a religiao.



E o proprio Freud quem assinala que, no primeiro ano de Universidade, dedicar-se-ia aos
estudos humanisticos e, entre todos os filésofos, o que leria com mais proveito — conforme
suas palavras — seria Feuerbach, "este homem que mais venero e admiro" (Gay, 1989, p.
43). Do mesmo modo, Marx reconhecia tal legado. E ele quem afirma, num escrito de
juventude, que "se se quer ver as coisas tais quais elas séo, isto é, se se quer descobrir a
verdade e chegar a liberdade, é imprescindivel ultrapassar um rio de fogo e este rio de fogo
de nosso tempo é Feuerbach" (Marx, 1987, p. 147-148).

A questdo colocada é que ndo apenas nao seria possivel, naquele momento, aos
fundadores do campo de pensamento que aqui ora se estuda ter uma compreenséo de como a
situacdo de estranhamento do sujeito na sociedade capitalista se reflete na sua vida interior,
como também lhes foi impossivel detectar os mecanismos que o proprio individuo forja para
resistir as deformagdes que uma vida emocional devastada, produto das cisdes da sociedade
em que 0s sujeitos sao feitos objetos, os leva.

A grande descoberta do marxismo foi, por um lado, desnudar os mecanismos do
desapossamento do individuo e as vias de supera-lo e, por outro, a percepcédo do ser humano
enquanto essencialmente natural, mas ndo como os demais animais que encontram o mundo ja
anteposto para si (Oliveira, 1997). Faltou, porém, na época, perceber que o ser humano, além
de estabelecer relacdo com os outros e com a natureza, adequando-a para si, no processo de
primazia da consciéncia sobre o instintivo, também nota a relagdo estabelecida com a vida
instintiva.

Ha uma primazia da vida consciente, claro. Mas, esses fatores instintivos ndo podem ser
subestimados, inclusive guanto ao modo como atuam sobre a atividade humana de se situar no
(e perante 0) mundo. E isso complementa e esclarece a tese da primazia da consciéncia que,
dessa forma, adquire inteligibilidade.

Por isso mesmo, excetuadas algumas observacdes isoladas sobre os tipos de impulsos
gue movem os individuos, pouco se encontra, nos escritos de Marx, que aborde problemas
psicolégicos, mas o que se tem, € da maior relevancia e revela uma capacidade de indagar
profundamente as motivagdes inconscientes que honraria a qualquer psicanalista.

Quando se refere ao problema, Marx insiste, de forma correta e recorrente, em conectar a
compreensao da estrutura emocional ao seu carater social, como sucede nos Manuscritos de
1844, em que aponta a historia da producao e da sua existéncia objetiva é o livro aberto das
faculdades essenciais do ser humano, e que sua exposicdo aos sentidos da psicologia
humana, como toda atividade humana até entédo, tem sido o trabalho. Dessa forma, prossegue
mais adiante, uma psicologia para a qual esta parte essencial da historica contemporanea,
acessivel aos sentidos, permanece um livro fechado, isto é, incompreensivel, ndo pode tornar-
se uma ciéncia auténtica, geral e real.

Ele arremata, com propriedade, acerca da necessidade da conexao entre psicologia e o
mundo do trabalho, perguntando: o que pensar, realmente, de uma ciéncia que, aereamente,
se abstrai dessa grande parte do trabalho humano e deixa de sentir sua propria insuficiéncia?
(Marx, 2005).

Assim, a razdo da pouca referéncia ao problema, conforme aponta Fromm, nao residiria
na falta de interesse em analisar problemas dessa ordem. Reside — como apontado acima —
no fato de, na época em que viveram Marx e Engels, a psicologia ainda ndo tinha adquirido
uma dindmica e autonomia cientifica tal que pudesse proporcionar uma massa de informacdes
sistematizadas em forma de conhecimento (Fromm, 1974).

Por outro lado, entender o movimento da sociedade capitalista, ndo apenas no terreno da
economia, ou seja, no seu momento infraestrutural, mas também localizar suas repercussoes



no mundo das ideias, nas crengas e, contemporaneamente, na vida emocional e no seu
componente inconsciente, permite ndo apenas situar historicamente as contradicdes, mas
compreender que uma teoria descritiva destituida de um forte apelo no sentido de mudar o
estado de coisas, tornar-se-ia algo sem sentido. E é por entender como histérica tais
contradicbes que 0 marxismo, a0 mesmo tempo em que tenta questionar as pregacoes de
natureza ética, nao tem como se colocar como uma forma de reflexdo isenta de apelo moral.

Fromm trata de mostrar, quando aborda as zonas comuns entre os dois pensadores
(objeto desse capitulo), que o principal ponto de identidade entre eles foi o esfor¢co para
fornecer, aos seres humanos, uma visdo correta da realidade, que rompesse com as cadeias
da ilusdo (Fromm, 1975). Essa superacao das ilusdes se daria através de trés elementos:

a. a davida metodica cartesiana ("o duvidar de tudo e ndo aceitar como
verdadeiro algo que néo seja evidente enquanto tal" (Descartes, 1989, p. 44));
b. o reconhecimento, herdado de Publius Terentius, pelo qual aquilo que é humano
nado pode ser tratado como algo estranho (“nada que € humano me € estranho”
) e, por fim, talvez pela heranca judaico-cristg;
c. a ideia de que a verdade liberta o ser humano (“Conhecereis a verdade e a
verdade vos libertara” [4]).

Por isso, deve-se falar em ao menos uma diretiva ética primordial na filosofia marxista.
Esta é apontada no texto de apresentacdo (inadequadamente chamado de “Introducdo”, visto
gue foi escrito depois, em dezembro de 1843) da Critica da Filosofia do Direito de Hegel,
escrita em julho do mesmo ano, pelo qual tal imperativo categorico € o de por fim a todas as
condi¢cdes em que o0 ser humano surge como ser aprisionado, diminuido e desamparado.

Esse humanismo radical e ndo isento de consideracdes emotivas se da porque, para quem
€ humano, ndo é custoso admitir qgue o homem deva ser, para o proprio homem, o Unico ser
supremo. Ocorre que, para superar as forcas que subjugam a possibilidade de efetivacdo de
um humanismo pleno sé se pode contar — e tornar possivel de efetivacdo essa nova
configuragcdo — pela via da subjugacdo do passado exatamente pelas forcas materiais que
impulsionam o futuro (Marx, 2005).

Tal constatacdo permite perceber o marxismo ao mesmo tempo como uma filosofia da
acao humana sem viés moralista, o que ndo lhe impede de ter forte apelo ético e nem
tampouco de que os que atuam socialmente o facam, e ao mesmo tempo por uma
compreensao histérica do real e, simultaneamente, motivado por razfes éticas, haja vista que
0 agir €, sempre, uma escolha entre alternativas.

Assim, as relacdes entre marxismo, escolhas morais e o0 componente emocional que as
envolvem devem ser vistas no contexto de um intenso debate e de uma série de equivocos
antes do marxismo em relacéo a psicanalise do que do oposto.

Varios tedricos procuraram enfrentar, com diferentes enfoques, o problema de tal relagao
e aqui se examinam alguns desses aspectos dos quais, desde ja, dois deles chamam atencao:

a. um, onde se mostram claros elementos psicanaliticos, € a questdo da relacao
da esquerda marxista com as correntes que lhes foram antecedentes e o que
tem de emotivamente contido nessa relagao;

b. o segundo diz respeito a como conciliar uma teoria que advoga que 0S



elementos fundamentais da pratica situam-se no terreno da consciéncia com
outra teoria que situa tal importancia exatamente no papel que o inconsciente
joga na estruturacao do sujeito.

Assim, ndo é questdo de menos importancia aquele que chama para si a tarefa de situar a
relacéo problematica entre o campo do saber fundado por Marx, a pratica social que envolve e
como esse complexo lida com a questao da escolha moral que, ainda que histérica e classista
nem sempre se apresenta clara e consciente ao sujeito.

A tradicao marxista e os fatores nao conscientes na escolha moral

Assim, ndo é de se surpreender que uma teoria que, no campo da gnosiologia, defenda a
primazia ontologica do real em relacdo as ideias (Lukacs, 2007) e que, no terreno da acao,
formule a consciéncia como fator fundamental para que se transformem as relacfes sociais
tenha tido, atraves de seus seguidores, dificuldades em lidar com o universo tedrico que
advoga o papel do inconsciente ndo apenas na estruturacdo da personalidade, mas — e ai
reside o ponto fundamental — na vida consciente do individuo.

Engels defendia, em um de seus escritos, a tese de que determinados estados mentais
eram expressoes fisiologicas de fendbmenos materiais. Para ele, as influéncias do mundo
exterior sobre os seres humanos se refletiam em suas mentes enquanto emocdes,
pensamentos, impulsos e desejos (Engels, 1977), o que mostra, no essencial, uma concepcéao
ndo tado estranha a ideia psicanalitica do papel daquela como a fonte das pulsGes, aqui
entendida, para efeitos da abordagem, embora se trate de um termo com génese
imensamente complexa, de instintos, impulsos naturais, for¢ca, impeto, que esta, conforme a
literatura especializada, na origem semantica do trieb (do alemao, “pulsdo”) freudiano.

E, contemporaneamente, Agnes Heller quando discute o sistema das necessidades em
Marx, abrangendo tanto aquelas necessidades escravas da causalidade como as que
dependem de escolhas do individuo, chama atencéo para o fato de que mesmo a forma de
organizar tais necessidades envolve "atitudes valorativas ndo conscientes" (Heller, 1986,
p. 27)/6], isto €, as opcbes que as fundamentam nem sempre se apresentam de forma téao
clara ao sujeito, restando, entdo, deduzir que uma supervalorizagdo da consciéncia como
motor da atividade humana — com consequente subestimacdo dessas outras fontes nao
conscientes de atividade — promoveu um afastamento do marxismo e da psicanalise, em
prejuizo de ambos.

Assim, a concepcéao freudiana pela qual o que convencionalmente se chama de “carater”
de um homem constroi-se, em boa medida, a partir do material das excitacbes sexuais e se
compde de pulsbes fixadas desde a infancia ndo foi devidamente percebido pelos
estudiosos marxistas, dos quais uma das raras excecdes foi Erich Fromm, que tentou esbocar,
através da formulagcdo de um link entre os pensamentos de Marx e Freud, uma visédo diferente
desse problema.

Resultou dessa limitacdo que o acento na intervencao concreta dos humanos na vida social
e o insuficiente desenvolvimento dado aos fatores do inconsciente, além da atitude
preconceituosa perante a psicanalise, ndo pode, anteriormente, permitir a teoria marxista
lograr um dialogo com essa outra vertente da cultura ocidental moderna.



Marcuse, por sua vez, aponta, mesmo que numa direcdo diferente de Fromm, para a
construcdo de uma ponte entre os dois campos, na medida em que, para ele, pelo fato de a
teoria da civilizacdo de Freud derivar de sua visédo da vida emocional, a sua visdo do processo
historico emanaria da analise dos mecanismos mentais dos individuos, que é a substancia viva
da historia (Fromm, 1975).

Essa concepcéao permite o entendimento das motivagdes inconscientes no agir humano e
ajuda a entender algumas das funcOes clinicas da psicologia, psiquiatria e psicanalise,
notadamente naquele aspecto que Ash chama atencdo que é exatamente o fato de que o
tratamento psiquiatrico, apenas para tomarmos um exemplo da aplicacdo burguesa das
descobertas de Freud, acaba por tomar a forma de uma ajuda para que os individuos se
adaptem a vida num mundo alienado tal como o que vivemos. Embora, com muita
probabilidade, seja exatamente essa alienacdo responsavel em boa parte pela raiz de nossos
problemas psicolégicos individuais (Ash, 1965).

E isso se da pelo fato de que o trabalho mecanico afeta enormemente o sistema nervoso,
além de confiscar a atividade livre, quer fisica quer espiritual do operéario. Até mesmo as
medidas que tendem a facilitar o trabalho se convertem em meio de tortura, pois a maquina
ndo livra o operario do trabalho, apenas priva-o de seu conteudo (Marx, 1983).

Algumas das tentativas de aproximacdo entre esses dois campos foram repudiadas
bilateralmente. Uma delas teve como mentor Reich (Wilhelm Reich, 1897-1957), membro da
Associacdo Psicanalitica Internacional (freudiana) e do Partido Comunista da Alemanha,
posteriormente excluido das duas organizagdes (da Associacdo Psicanalitica W, fundada por
Freud, em 1934).

Para Reich, a repressao sexual derivaria do dominio da sociedade pelos homens, em
geral, e a forma de organizacdo capitalista, em particular (Reich, 1975). Reich foi refutado
pelas duas correntes porque néo levava devidamente em conta — conforme Freud apontava — 0
fato de que a repressao dos instintos sexuais cumpre, em alguns niveis, um papel na
estruturacao da vida social.

Ainda, foi precisamente no exame dessa questédo que Freud fez uma afirmacdo que seria
subscrita por qualquer marxista: se uma cultura ndo foi além do ponto em que a satisfacao de
uma parte de seus membros depende da opressao da outra parte, parte esta talvez maior, é
compreensivel que pessoas assim oprimidas desenvolvam uma intensa hostilidade para a
cultura cuja existéncia elas tornam possivel pelo seu trabalho, mas de cuja rigueza nao
possuem mais que a cota minima (Freud, 1997).

De outra parte, entre os marxistas, Reich teve sua teoria rejeitada por subestimar os
elementos politicos, ideologicos e econdmicos na constituicdo de uma teoria da revolucdo e
gue ficavam secundarizados pela concepcéao reicheana de “combate sexual” como elemento de
proa na luta de emancipacéo.

Outra tentativa, no campo da tradicdo marxista, de abordar esse novo saber, ocorre com
Georges Politzer, numa obra de 1928, intitulada Critica dos fundamentos da psicologia (apud
Bottomore, 2007), obra esta ainda situada nos marcos dos preconceitos que o movimento
comunista nutria em relacdo a obra de Freud.

Esta resisténcia se deve muito mais por uma recusa atavica em se abrir ao estudo das
inovacdes de um campo do saber que, de certa forma, parecia enfraquecer a tese central da
valorizacdo dos elementos conscientes na estruturacdo da personalidade, ou seja, por uma
resisténcia ao novo, do que mesmo por um suposto “stalinismo”.

Essa palavra, quase magica na medida em que tudo explicava, respondia e justificava,
acabou por servir para encobrir os erros dos que reivindicavam a herangca do campo marxista



e com a vantagem de permitir que todos se isentassem de assumir suas responsabilidades (no
caso, a nao percepcao de que Freud inaugurara um novo continente do saber pela via da
eleicdo de um objeto, até entdo, ndo explorado: o inconsciente).

Note-se que, da mesma forma que a necessidade de oferecer uma fundamentacédo ao
debate sobre as escolhas morais carecia de um maior aprofundamento pela cultura marxista,
as relacbes entre a vida interior ndo consciente e a atividade consciente dos individuos
também carecia desta mesma fundamentagéo.

O problema colocado é: em que nivel essas escolhas morais também ndo sofrem a
influéncia dos elementos da vida interior, ainda que, diferentemente de qualquer irracionalismo,
considere-se a escolha moral como algo passivel de racionalidade na medida em que ela pode
ser situada historicamente no ambiente do conflito por interesses?

O movimento comunista viveu esse debate, notadamente no Partido Comunista Francés e
por um de seus principais tedricos — e com formac&o em psicologia —, Georges Politzer. Esse
mesmo debate vem a ser, posteriormente, resgatado por Althusser, em seu permanente
didlogo com a obra de Lacan.

Um breve apanhado dessa discussdo € 0 que se passa a expor na proxima parte e seus
rebatimentos na construcdo de uma explicacdo marxista para o problema de uma interpretacéo
historica e classista para o problema da escolha moral.

A critica marxista no tocante a questao do inconsciente e os seus limites

A critica de Politzer a psicanalise acabou por servir de fonte a um texto de 1949, texto
este intitulado Autocritica: psicanalise, uma ideologia reacionaria, publicado na revista La
nouvelle critique, Orgdo tedrico do Partido Comunista da Franca e onde renomados
profissionais do ramo o assinam, afirmando que "ao fim de nossa autocritica, a convic¢géo de
que o conjunto das teorias psicanaliticas esta contaminado pelo que nos podemos denominar
de um principio mistificador" (Althusser, 1985, p. 11).

A guestao que ficou ao largo, tanto na critica quanto na defesa dogmatica da psicanalise,
€ que da mesma forma que ndo se pode situar 0 marxismo enguanto uma metateoria cuja
funcdo — dentre outras — seria criticar os pressupostos dos demais campos do saber, sem ter
guem o critique, isto é situando-o num ponto equidistante das demais formas do saber
enquanto “padrdo de verificacdo”, também ha que se entender que ndo €& razoavel crer que
uma teoria psicanalitica que se preze nao tenha o dever metddico de examinar suas proprias
condicdes de possibilidade isto €, encetar 0 exame dos seus proprios pressupostos teoricos.

Estes pontos de partida — que Freud considerou essenciais para serem assumidos em
bloco para alguém reivindicar a pertenca a sua psicanalise — seriam:

a. a aceitacdo do pressuposto acerca da existéncia de processos mentais
Inconscientes;

b. o reconhecimento da teoria da resisténcia e da repressao (recalque); e

c. a apreciacéo da importancia da sexualidade e do complexo de Edipo.

Tais temas constituiam-se, para Freud, nos pontos principais e nos fundamentos da teoria
psicanalitica.



E note-se que, nesses campos, fica estabelecida uma identidade entre Marx e Freud, pois,
como assinala Fromm, a base comum entre eles foi, fundamentalmente, o esforgco em romper
"as cadeias da ilusdo e dar ao ser humano uma nova visdo da realidade" (Fromm, 1975, p.
18-29) . Aqui se tem, também, um campo minado de atos falhos, ocultacdes e
racionalizacdes ligadas as proprias condicbes com que pensadores examinaram as vicissitudes
do reconhecimento da psicandlise e da ética pelo campo tedrico ao qual pertenciam.

Parece, pois, ndo restar duvida, a essa altura do trajeto tedrico percorrido, que consciente
e inconsciente — ou em outra forma de apresentar a antitese, razdo e emocao — jogam papel
decisivo em qualquer atividade humana e, a fortiori, nas atividades que constituem a esséncia
do ser humano e do mundo, ambas, fundamentalmente, transformadoras, o que situa a
problematica emocional como algo carente de maior fundamentacdo por este campo de
pensamento, da mesma forma que os moralistas erram ao abstrair de suas andlises os
problemas estruturais.

Se for reconhecido, de forma explicita, por via da célebre sentenca contida na Introducéo
a Critica da Economia Politica pela qual ndo é a consciéncia que determina o ser social e sim
0 oposto, ndo & também razoavel considerar que se possa excluir, em funcéo desse papel dos
fatores da consciéncia, qualquer possibilidade de algum nivel de determinac&o do inconsciente.
E, mais ainda, as ja provadas possibilidades de como esses elementos inconscientes rebatem
sobre a propria atividade humana.

Ademais, ndo existe sociedade humana, mesmo as mais primitivas, que nado vise tornar
seus membros responsaveis pelos comportamentos ndo motivados, atitudes por meros
reflexos e aquelas cujos méveis foram fatores alheios a consciéncia (Luporini, 1985).

Diferentemente do marxismo, cuja visao da histéria € claramente otimista do ponto de vista
do desenvolvimento humano, a teoria psicanalitica € um tanto mais cética. E o que se
evidencia, de imediato, da leitura, por exemplo, de textos de Freud tais como O mal estar na
civilizacdo e de O futuro de uma ilusdo. E isso se explicaria por uma peculiaridade: Marx
analisou a sociedade do ponto de vista do desenvolvimento das forcas produtivas e das
relacbes de producéo, isto é, do ponto de vista coletivo.

Ele funda uma ciéncia: o materialismo historico, enquanto Freud foca os obstaculos
emocionais, isto €, individuais, que se opdem ao pleno desenvolvimento das potencialidades
gue cada um pode desenvolver e vai buscar as raizes desse obstaculo com as ferramentas do
gue hoje se pode considerar um novo continente cientifico, com método e objeto proprios: o
inconsciente.

A diferenca entre a visao de futuro de Freud e Marx pode ser situada na relativa descrenca
de Freud quanto a um desenvolvimento positivo dessas contradicdes. Seu otimismo ndo é algo
tdo estabelecido, ao contrario, na medida em que existe na psicanalise certo pessimismo
radical ja que, para ele, os grandes antagonistas, amor e 6dio, estdo em permanente luta pelo
controle da vida social do homem, de forma idéntica a luta pelo seu inconsciente, com modo e
taticas muito parecidos.

Para Freud, os instintos de agressividade, além de cumprirem um papel positivo no
desenvolvimento humano, nao foram criados por via da instituicdo da propriedade privada e,
portanto, ndo seriam eliminados com a sua supresséo.

Por fim, se trata de notar que se constituiu lugar comum da teoria psicanalitica o
reconhecimento que, no conjunto das formulacbes freudianas, duas questdes foram
amplamente confirmadas, teoricamente e pela experiéncia, elevando-se ao status de principios
daquele campo do saber:

a) O principio do determinismo psiquico (ou da causalidade) que, grosso modo,



advoga que, na mente, assim como na natureza fisica, nada é casual ou fortuito, fato que
Freud (2003) captou com agudeza, ao assinalar que "certos atos aparentemente n&o
intencionais revelam-se, quando os confiamos ao exame psicanalitico, como perfeitamente
motivados e determinados por razbes que escapam a consciéncia” (p. 267), nao existindo
assim descontinuidade na vida emocional.

Basta uma leitura de qualquer manual de iniciagdo ao marxismo para ver como esse
principio se assemelha com a primeira caracteristica da dialética ou lei da ac&o reciproca e da
conexao universal, pela qual tudo se relaciona.

Isso ocorre — e € uma via de aproximacdo entre marxismo e filosofia — porque os
contextos de estruturacao das duas formas de reflexdo sdo muito semelhantes. Assim, tem-se
uma primeira relacdo entre marxismo e psicandlise (haja vista que se trata apenas de um
reconhecimento, por parte de dois cientistas, ainda que em contextos diversos, de uma lei
natural).

Outra similitude a anotar € a de que ndo se deve ignorar que Freud tinha uma visdo
materialista, cientifica e bem positivista do mundo, muito embora tal ndo se deva confundir com
uma Vvisdo otimista ou escatoldgica.

b) O segundo principio traz uma novidade — e este € 0 aspecto nao percebido e/ou ndo
valorizado pela tradicdo marxista: a existéncia (e o significado extremamente relevante) de
processos mentais dos quais o individuo ndo se da conta, isto €, acerca dos guais nao tem
consciéncia (0 que € evidente ndo o torna casual e sim apenas que suas conexdes,
extremamente determinadas, nao se apresentam de forma consciente).

Ora, é notavel que o desenvolvimento da teoria marxista ndo levasse em conta esses
aspectos, mas apenas 0s da consciéncia, para a formacédo de uma ideologia de classe, o que
faz com que o dominio, pelos membros de uma classe social, dos fatores que os sujeitam e
limitam em suas potencialidades dependa unicamente (e ndo principalmente) de elementos
claramente perceptiveis e ndo de outros fatores que nem sempre agem explicitamente (mais
precisamente o0 background propiciado pela vida emocional, fato que nao poderia,
objetivamente, ser percebido nos marcos de uma psicologia do reflexo como o foi a de Pavlov
gue, ndo obstante sua grandeza produziu o saber que as condicdes da época permitiram-lhe
produzir).

A critica que se encetou a historia do marxismo, dos anos 1920 aos anos de 1950, evoca
ndo apenas um problema consciente de como lidar com trés elementos fundamentais na
estruturacdo do individuo: tradicdo, emocéo e a propria historia, mas, notadamente, como 0s
elementos inconscientes. Estes — estruturantes na atividade politica e ideologica e,
coincidentemente, ignorados por essa mesma tradicdo no interior do marxismo — elaboraram a
relacdo com a figura dos lideres, indubitavelmente uma projecao da figura do pai.

Talvez por ndo ter feito um movimento de compreender a relacdo com aquilo que
simbolizava a figura paterna e por nao ter aprofundado a compreensao do que essa tradicdo —
gue, do ponto de vista da emocéo, seria um sucedaneo da figura do pai — jogou na constituicao
de sua proépria historia, € que essa geracao que sucedeu aos dirigentes do periodo mais
complexo da histéria consciente da humanidade passaram a destilar toda sua pulsdo de morte,
isto &, seu 6dio, contra o seu proprio passado, tal como Edipo em relacéo ao seu.

A historia recente do que se convencionou chamar socialismo real e que ruiu, entre tantas
causas fundamentalmente por uma limitacdo quanto a propria consciéncia de si talvez seja uma
releitura moderna da tragédia de Edipo. Muito embora Althusser tenha tentado uma
reaproximacao entre a consciéncia (0 marxismo) e a compreensao das pulsdes (a psicanalise),
sua releitura estava irremediavelmente prejudicada pela incompreenséo da sua propria histéria



e de como (ndo) se reconheciam, tanto moral como emotivamente, na trajetoria que, em um
dado momento, percorreram.
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VVAA. Biblia sagrada. Novo Testamento, Evangelho de Jo&o: Cap. 8, versiculo 32.

Notas

. Para uma apreciacédo de Freud quanto as ideias comunistas, ver Gay (1989, p. 73, 109,
537-538).

. Marx faz um jogo de palavras haja vista que, em aleméo, Feuerbach significa “rio de
fogo”.

. Publius Terentius Afer, jurista e dramaturgo romano. Viveu entre 185-159 a.C. A sentenca
mencionada, uma das preferidas de Marx, mas erradamente atribuida a ele, aparece em
uma das pecas de Teréncio, intitulada O castigador de si mesmo.

. WAA. Biblia sagrada. Novo Testamento, Evangelho de Jodo: Cap. 8, versiculo 32.

. Para um exame detalhado da historia desse conceito, remeto o leitor a: Loparic (1999) e
Freud (2002).

. Mais adiante (p. 33-35) ela subdivide as necessidades em “necessarias”, isto €, surgidas
historicamente, ndo dirigidas a mera sobrevivéncia, para as quais 0s elementos culturais
séo decisivos e geradas mediante a produgcéo material.

. As aspas séao do proprio Freud, talvez para enfatizar o carater vago e ambiguo do termo.
Ver Freud (2002, p. 115-116).

. A traducdo portuguesa, de Waltensir Dutra, omite a primeira parte do titulo: Beyond the
chains of illusion: my encounter with Marx and Freud.

. Trata-se de um debate entre marxistas europeus, ocorrido na Italia, nos anos sessenta,
promovido pelo Instituto Gramsci e com intervengcdes de Roger Garaudy, Jean-Paul Sartre,
Adam Scahff, Karel Kosik, Galvano Della Volpe, entre outros.



Capitulo 7

A Etica Publica e a Efetivacdo da Cidadania

Pablo Jiménez Serrano

Introducao

A Filosofia procura tornar explicitas as suposi¢cdes ontoldgicas, éticas e epistemoldgicas
implicitas na pratica humana (seu objeto). Assim, esta importante area do saber humano se
define como um "raciocinio acerca do raciocinio que procura conceber o mundo e orientar a
acdo humana" (Alexy, 2003, p. 147).

A Etica, como parte da Filosofia, tem o propdsito de orientar a convivéncia social
direcionando a pratica das boas acfes com base na compreensao do que € moral e, mais
especificamente, da significacdo dos valores dos quais cuida a propria Filosofia Moral.

Os diversos conceitos propostos pelas teorias éticas, tais como, prudéncia, disciplina,
probidade, responsabilidade etc. incidem positivamente na realizacdo dos anseios sociais.
Todavia, temos ai uma diversidade de conceitos jusfiloséficos por meio dos quais se propde
tornar cada vez mais compreensivel o papel dos valores morais no processo de concretizacao
de direitos e da efetivacao da cidadania.

Atualmente, juristas e eticistas discutem acerca da importancia da concretizacdo dos
direitos sociais e, nesse empenho, surgem dois grandes problemas: primeiro, a nao
significacdo (compreenséo) univoca dos indicadores que definem a Etica publica e; segundo, o
uso inadequado e inconveniente desses construtos, em face da extensdo e da aplicabilidade
da filosofia moral (ética publica, aplicada: administrativa, empresarial etc.).

A respeito desses problemas, tornou-se atual e muito representativo o ensinamento
Aristotélico: acOes “boas” e “justas” parecem ser muito variadas e vagas, a ponto de se poder
considerar a sua existéncia apenas convencional, ndo natural. Os “bens” parecem igualmente
vagos, pois, para muitos, podem ser até prejudiciais. Mas, conforme o autor, € louvavel admitir
que

"as virtudes, os principios e as consequéncias para o bem-estar humano s&o o
foco mais importante da compreenséo ética. Entrelacadas a esse foco estdo as
preocupacbes com a racionalidade, a imparcialidade e a liberdade moral”
(Aristoteles, 1992, p. 18).

Em verdade, modernamente, constatam-se diversas compreensdes acerca do que deve



ser considerado socialmente “bom” e “justo”. Eis que nem todo agente publico tem a mesma
motivacdo ou razdo para agir e, em conflito com os interesses sociais, diversas sao as atitude
e decisdes que agridem a moralidade.

Importa, assim, discutir: o que deve ser entendido como socialmente bom? Quais sao 0s
valores morais que orientam a concretizagdo dos direitos sociais? Existe um projeto
jusfilosofico sério que permita a efetivagcdo da Cidadania? Quais sdo os indicadores que
definem a Etica publica? Essas e outras questdes estimularam o presente ensaio.

A ética publica como expressao da filosofia pratica

A ética publica pode ser significada como uma extensao da filosofia préatica, especialmente
da filosofia moral, que se ocupa dos problemas coletivos e que define 0s processos que
objetivam a formacé&o e o desenvolvimento da consciéncia social cidada.

Conforme explica Manuel Villorira Mendieta (2000, p. 18-19), a ética publica resulta dos
processos que orientam a conduta para um melhor desenvolvimento da convivéncia e uma
maior expansdo da autonomia e da liberdade do ser humano, processos dos quais devem
participar todos os cidadaos, organizactes e instituicdes do Estado: entidades econdmicas,
empresariais, organizagdes, associa¢oes, atividades profissionais e a opinido publica.

Neste sentido, qualquer discurso sobre ética publica devera reconhecer os seres humanos
como entes destinados a conviver numa sociedade onde vigora um sistema de cooperacao e a
tutela permanente das liberdades basicas cidadas. Admitamos, pois, que os problemas dos
guais cuida a ética publica se albergam na correlacdo dialética, permanente e universal
existente entre os valores, a consciéncia e a conduta humana.

Diferentemente do que prescreve a moral privada, a ética publica difunde o que é
conveniente para a coletividade, a partir de um modelo moral universal e baseado no caréater
racional dos fins, dos valores e das prescricdes. Trata-se, pois, de um modelo compativel com
a propria busca razoavel do “bem comum”, € precisamente por isto que a ética publica
abrange a conduta dos individuos, com base no significado social das diversas regras de
conduta, assim, por exemplo, como a conhecida regra de ouro da ética: "no hagas a los
demas lo que no quieres que te hagan a ti" (Villoria, 2000, p. 18-19).

A ética publica, assim, tem como pressupostos, por um lado, a moral coletiva e, por
outro, a conduta humana. Trata-se, pois, de uma ética que coloca os valores a servico da
humanidade: que coloca a consciéncia como elemento mediador entre o valor e a conduta
para oferecer as alternativas que permitam construir uma sociedade justa e solidaria. Eis que
"do mundo dos fatos ndo ha nenhum caminho que conduza para o mundo dos valores"
(Rohden, 2005, p. 36). Dai, consideramos a importancia de destacar o papel da razéo e da
consciéncia na realizacéo dos valores.

A ética publica, portanto, vincula-se ao Direito, a Politica, a Economia e a Administracéo
Publica, pois se preocupa com conhecidos problemas sociais, tais como:

as violacbes dos direitos humanos;
a informalidade e a violéncia;

os conflitos bélicos;

a exclusao social;

o desenvolvimento social;

o desmatamento;
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g. 0 aborto;
h. a pena de morte etc.

A ética publica em face do desenvolvimento social e da efetivacao da
cidadania

Falamos, assim, da ética publica como condicdo da cidadania. A cidadania supde o
exercicio dos direitos e das obrigacdes cidadas. Neste sentido, a cidadania:

“credencia o cidaddo a atuar na vida efetiva do Estado como participe da
sociedade politica. O cidaddo passa a ser pessoa integrada na vida estatal. A
cidadania transforma o individuo em elemento integrante do Estado, na medida em
que o legitima como sujeito politico, reconhecendo o exercicio de direitos em face
do Estado. E de extrema relevancia o aperfeicoamento dos meios e instrumentos
visando ao justo e proficuo relacionamento entre Estado e cidaddo. A pessoa
natural se relaciona com a sociedade politica, que chamamos de Estado.
Cidadania, por isso, pode ser definida como estatuto que rege, de um lado, o
respeito e a obediéncia que o cidadéo deve ao Estado e, de outro lado, a protecéo
€ 0S servicos que o Estado deve dispensar, pelos seus meios possiveis, ao
cidadao” (Siqueira, 2007, p. 241).

Assim, ser cidadao é unicamente ter direitos, mas assumir responsabilidades perante a
administracdo da coisa publica: ter direito a participar dos processos de producdo, de
distribuicdo, de intercambio e do consumo (PPDIC).

Dialética entre ética publica e cidadania

A ética publica vincula-se as questbes relativas a cidadania e ao bem-estar social,
separando o que é bem individual do que & bem coletivo. Assim, o bem-estar de um individuo
compreende tudo que seja de interesse para ele e para a sociedade, isto é, para a
concretizagdo da vida em sociedade, pois, ninguém deseja viver numa sociedade violenta ou
corrupta.

Contudo, o bem-estar social torna-se um bem comum, almejado pela sociedade em geral,
expresso nas formas de satisfacdo das necessidades comunitarias. Nele se incluem as
exigéncias materiais e espirituais dos individuos coletivamente considerados; sao as
necessidades vitais da comunidade, dos grupos, das classes que compdem a sociedade. O
bem-estar social &, pois, 0 escopo da justica social.

Enfim, a ética publica & condicdo da cidadania. Tais construtos encontram-se
necessariamente interligados. Assim, podemos afirmar que, na ordem publica, todo ato ou
decisé@o imoral agride a cidadania. A ética publica, contudo, se legitima quando pensada em
termo de realizac&o de valores e ndo necessariamente quando atrelada & formalidade legal. E
moral 0 ato ou a acado praticada pelo agente publico consciente e conforme a valores
vigorantes em um determinado contexto socialcultural e histérico. E legal o ato (ou acg&o)
amparado legalmente, tutelada pelo ordenamento juridico vigorante. Assim sendo, deve ser
considerado ilicito e imoral o ato que nao € praticado conforme 0s interesses sociais.

Como consequéncia, 0 ato administrativo ndo tera que obedecer somente a lei juridica,
mas também a lei justa da prépria instituicdo, porque nem tudo que é legal é honesto,



conforme ja proclamavam os romanos: "non omne quod licet honestum est' (Meirelles,
2005, p. 89).

Contudo, ambos o0s principios — moralidade e legalidade — s&o premissas para a
realizacdo da cidadania. Mas, diferentemente da moralidade comum, a moralidade
administrativa tem como referéncia os valores subjacentes a administracéo publica e atende o
conhecido desvio de poder conferido legitimamente ao agente, eis aqui onde residem
moralidade e legalidade. A moral comum € imposta ao homem pela sua conduta externa; a
moral administrativa € imposta ao agente publico para sua conduta interna, segundo as
exigéncias da instituicdo a que serve e a finalidade de sua acéo: o bem comum (Hauriou, 1926
apud Meirelles, 2005).

Podemos, assim, concluir que a liberdade moral é pressuposta em atribuicbes de
responsabilidade moral. Assinala-se, por exemplo, que o fato de que eu estava livre para fazer
0 que quisesse nao basta para mostrar que eu estava moralmente livre, pois a propria vontade
pode ter sido tdo obsessiva a ponto de minar minha liberdade moral. Viciados em drogas nao
sdo moralmente livres mesmo quando eles fazem o que seus desejos 0s compelem a fazer
(Skorupski, 2002, p. 2003). Logo, as liberdades, a autonomia ou a livre iniciativa ndo justificam
acdes imorais.

Indicadores que definem a ética publica

O presente topico trata dos encargos daqueles que tém como funcdo gerir os bens e
interesses da comunidade. Sdo os agentes ou gestores da coisa publica, investidos de
competéncia decisoria, ou seja, autoridades com poderes e deveres especificos do cargo (ou
funcdo). Tais encargos se traduzem em poderes e deveres dos gestores publicos, expressos
em lei, impostos pela moral administrativa e que devem ser exercidos e exigidos em interesse
da coletividade.

a. Dever de agir, conforme os interesses da comunidade. O agente publico tem a
obrigagdo moral de agir em beneficio da comunidade e ndo em beneficio
particular (Meirelles, 2005, p. 105). Assim, na hipétese de danos causados pela
omissdo do administrador publico quer ao particular quer a administracao
publica ficara obrigado legalmente a indenizar o prejuizo, conforme o
estabelecido no citado artigo 37, 8§ 5° da Constituicao Federal. "Art. 37. A
administracdo publica direta e indireta de qualquer dos Poderes da Unido, dos
Estados, do Distrito Federal e dos Municipios obedecera aos principios de
legalidade, impessoalidade, moralidade, publicidade e eficiéncia e, também,
ao sequinte:

§ 59 — A lei estabelecera os prazos de prescricdo para ilicitos praticados por
qualquer agente, servidor ou ndo, que causem prejuizos ao erario,
ressalvadas as respectivas ac¢bes de ressarcimento."

b. Dever de eficiéncia, o agente publico deve agir com eficiéncia: rapidez,
perfeicdo técnica e produtividade. Exige-se, assim, a economia de tempo e
recursos, de modo a satisfazer as necessidades sociais.

c. Dever de probidade, indicador necessario a legitimidade dos atos. Eis que "os
atos de Iimprobidade administrativa importardo a suspensdo dos direitos
politicos, a perda da funcdo publica, a indisponibilidade dos bens e o
ressarcimento ao Erario, na forma e gradacéao prevista em lei, sem prejuizo da



acdo penal cabivel (art. 37, § 49)".

d. Dever de prestar contas, todavia, 0 agente publico deve prestar contas sobre
sua gestdo e patriménio da coletividade. Geralmente, a prestacdo de contas &
feita pelo chefe do poder executivo perante o poder legislativo, sendo este
ultimo auxiliado pelos Tribunais de Contas. Assim, como estabelecido no artigo
49, inciso IX da CF."Art 49. E da competéncia exclusiva do Congresso
Nacional:

[...]
IX — julgar anualmente as contas prestadas pelo Presidente da Republica e
apreciar os relatorios sobre a execucao dos planos de governo."

Conforme ensina Meirelles (2005, p. 109), o dever de prestar contas é decorréncia natural
da administracdo como encargo de gestdo de bens e interesses alheios. A prestacdo de
contas ndo se refere apenas aos dinheiros publicos, a gestéo financeira, mas a todos os atos
de governo e de administragdo. E dever prescrito no art. 5°, XXXIV, “b”, e as leis
administrativas, quando exigem a publicidade dos atos e contratos da Administracdo, estdo a
indicar que o administrador publico deve contas de toda sua atuacdo aos administrados. Esse
dever de prestar contas mais se acentua na gestdo financeira, onde a Carta da Republica o
impOe expressamente (arts. 70 a 75) ndo s6 para os administradores como para demais
responsaveis por bens e valores publicos. E dever que alcanca ndo s6 administradores de
entidades e orgaos publicos como, também, os de entes paraestatais e até os particulares
gue recebam subvencdes estatais para aplicacdo determinada (CF, art. 70 e paragrafo Unico).
A regra é universal: quem gere dinheiro publico, administra bens ou interesses da comunidade
deve contas ao 0rgdo competente para a fiscalizacdo. Essa prestacéo de contas, segundo 0s
ditames constitucionais, € feita ao orgéo legislativo de cada entidade estatal, através do
Tribunal de Contas competente, que auxilia o controle externo da administracéo financeira.

Conclusao

A ética publica estuda a moral coletiva, as relacdes e as condutas de pessoas e agentes
gue participam da convivéncia social. Trata-se de um sistema proposicional que expressa a
relacdo dialética entre os valores, a consciéncia e a conduta social. A ética publica reside no
nivel cognitivo. Eis por que o ser humano pode tomar decisdes éticas com base nos cédigos,
na razao e na consciéncia.

A ética publica desempenha um papel importante na definicho do sistema de valores e
normas que compdem a moralidade publica. A ética publica tem como objeto a moral coletiva,
assim, a justificacao final de uma acdo de qualquer cidaddo ou agente publico esta acima dos
seus interesses particulares. A justificacéo final de dita acdo baseia-se em conceitos, codigos,
regras, valores ou principios universais (Villoria, 2000, p. 40-41).

Principios, normas e codigos ndo séo suficientes para a uma adequada compreensao e
resolucéo dos dilemas morais. Eis que o agente publico e, em geral, todo ser humano, perante
umn conflito ou dilema, desenvolve uma reflexdo individual e, com base nos valores
privilegiados, assume uma postura propria (muito pessoal). A vista disso, as reflexdes
humanas se desenvolvem de forma n&o univoca. E, assim, que a participacdo nos debates é



feita com base em conclusdes pessoais procurando-se chegar a um consenso.

No marco da ética publica os principios de legalidade e de moralidade coexistem na
interpretacdo e na aplicacdo normativa. A aplicacdo da norma ndo implica a negacdo da
moralidade. Nesses processos, ambos os principios alcangam um significado peculiar: o que é
legal € valido, pois a legalidade se situa no plano da validade normativa (postura positivista); o
gue é moral é justo, pois a moralidade se situa no plano da Justica (postura jus-naturalista ou
moralista).

A moralidade vigora paralelamente com a legalidade, mas a distincdo é chave e
necessaria. Se o principio da legalidade é resultado da producdo normativa estatal, o principio
da moralidade se assenta numa atividade responsavel (responsabilidade social), com uma
ética que tem como principio basico a “conveniéncia social”.

Na esfera da ética administrativa a legalidade nem sempre justifica a moralidade. A
legalidade € consequéncia e resultado da producdo normativa. A moralidade se assenta na
responsabilidade (no respeito e no bem-estar). A legalidade opera quando o agente quebra, de
forma consciente a relagdo necessaria existente entre a conduta do agente e o sistema de
valores referenciado.

A legalidade é um dos pressupostos de validade do ato administrativo, pois a legalidade
justifica o poder conferido ao agente. A imoralidade administrativa se funda no desvio de
“poder” injustificado. Logo, deve-se inibir (combater, coibir) o desvio de “poder”. Importa,
entdo, investigar os meios de combater do desvio de “poder” (problema).

Na relacdo existente entre a moralidade administrativa e a ndo cidadania, muitas vezes, o
formalismo l06gico-dedutivo € colocado ao servico da injustica e destinado a preservar
interesses individuais classistas, politicos ou grupais, atitude incompativel com os anseios da
sociedade em geral.

Eis por que o confronto entre legalidade e moralidade publica clama por uma maior
intervencdo do Estado em questdes econdmicas, juridicas e administrativas, muitas vezes,
também ligada ao setor privado.
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Capitulo 8

A Dignidade da Pessoa Humana: diadlogo entre
Teologia, Etica e Direito

Lino Rampazzo e José Marcos Miné Vanzella

Introducao

Um dos fundamentos da Republica Federativa do Brasil € a "dignidade da pessoa
humana", como lemos no Art. 1° da Constituicdo de 1988. Esta fundamentagdo foi
juridicamente possivel diante do fato que a dignidade da pessoa humana encontra uma
tranquila receptividade na nossa cultura. Porém, o valor dado, hoje, a pessoa humana,
precisou de seéculos para ser reconhecido. Pode-se, pois, perguntar: quando e como foi
formulado o conceito de “pessoa’? Quando e como este conceito foi aplicado ao ser humano?

Neste trabalho, pretende-se analisar a primeira etapa da longa histéria do conceito de
pessoa: a correspondente a fase do periodo patristico, que vai desde o inicio do século IlI,
até a definicdo classica de Severino Boécio (470-524). Objetiva-se, pois, dar um fundamento
ao sucessivo desenvolvimento do termo, que tem suas aplicacdes seja na Etica, como no
Direito: 0 que aponta para a validade de um dialogo entre estas diferentes areas do saber.

O pensamento grego: a impenetrabilidade do conceito de pessoa

Os estudiosos concordam em reconhecer que o conceito de pessoa € estranho a filosofia
grega. A razdo mais profunda deste fato reside no sistema proprio de cooordenadas, a partir
do qual a filosofia grega tentou determinar a esséncia e a posicdo do homem. Um dos eixos
deste sistema é formado pelo espirito, considerado algo absoluto e divino, que transcende e
ultrapassa o que é do mundo e que € particular. O outro eixo € representado pelo ser material
e corporeo, cuja finalidade seria individualizar, no caso do homem, as caracteristicas universais
do espirito e enquadra-las numa determinada parcela da realidade material, da qual o espirito
se separa pela morte, a fim de mergulhar novamente no seu anonimato primitivo e universal.
Consequentemente, 0 homem aparece como individuo representante de uma espécie; e a vida
terrestre € considerada como uma decadéncia ou a passagem para a existéncia pura do
espirito. Acrescente-se a isso a convicgcdo grega da importancia absoluta insuperavel da



ordem politica e da cidade, em que o individuo era “situado” considerando sua relacdo com o
Estado e com o coletivo (Maritain, 1973).

Neste pano de fundo, ndo podia nascer uma problematica que se interessasse no ser
humano como pessoa. De fato, este conceito acentua o singular, o individuo, enquanto a
filosofia grega da importancia sé ao universal, ao ideal, ao abstrato.

Neste sentido, a palavra prosopon que, na época crista, sera um dos termos utilizados
para indicar a “pessoa”, como vai ser considerado mais para frente, na antiga Grécia
significava “rosto”. Este termo foi utilizado também para indicar a mascara de teatro, mas num
contexto onde o alcance filosofico do uso aparecia com maior clareza. Para o pensamento
grego, o homem nao possui nada de Unico e duradouro: no momento da morte, a alma ou se
une a um outro corpo (Platdo), ou desaparece (Aristoteles). Dessa maneira, a liberdade néo
poOsSsui um espaco; e, se 0 teatro manda sonhar a liberdade pondo em cena uma revolta do
homem contra a necessidade, esta revolta sempre termina tragicamente. E a ordem do cosmo
se impde novamente.

Na mesma chave de leitura pode ser considerado, na antiga Roma, o culto etrusco da
deusa Perséfone. Este comportava uns rituais em que se carregava uma mascara (phersu).
Os romanos, mais tarde, irdo adotar o termo, usando a palavra persona (de per-sonare, quer
dizer, “falar atraves”) para indicar a mascara utilizada habitualmente pelos atores: por
extensdo, designava o papel que eles interpretavam.

No século Il a.C., o termo foi utilizado para indicar as pessoas gramaticais. Mais tarde,
apareceu no sentido de “pessoa juridica”, enquanto fonte de direito. No século I, antes da
nossa era, o0 mesmo homem podia ter diferentes personae, quer dizer, diferentes papéis
sociais ou “juridicos”. A personalidade era algo mutavel e ndo algo essencial: e, seja na antiga
Grécia, como na Antiga Roma, o conceito de pessoa como sera desenvolvido posteriormente,
ndo tinha espaco, era impenetravel (Partlan, 2005).

A contribuicao da patristica

O valor absoluto do individuo € um dado da revelacdo judaico-crista, em que aparece a
parceria divino-humana, na qual Deus chama livremente o homem a participar da sua vida. E
esta parceria tem como traco caracteristico a acao divina que se destina primeiramente ao
homem como pessoa e s6 mediante certas pessoas (profetas, Jesus Cristo, apostolos) atinge
o homem como tal, universalmente. Na ordem da criacdo, o homem € elevado acima de todas
as coisas criadas do mundo e, ao mesmo tempo, € solidario com toda a criagao restante.

Esta ordem da criacdo contém também o perigo inerente a finitude da liberdade humana.
Devido a liberdade, cada homem pode aceitar ou recusar a parceria que Deus |lhe oferece; e a
morte vai fixar definitivamente a opcdo da pessoa numa situacdo de comunhdo com Deus ou
de recusa.

O ponto mais alto da parceria divino-humana se encontra em Jesus de Nazaré Deus-
homem, homem-Deus. Nele, o préprio Deus estende a mao para a parceria e, a0 mesmo
tempo, proclama a infinita nobreza e a imensa dignidade de cada homem finito e particular. A
revelacao crista, pois, ndo esta voltada ao género humano de modo abstrato, ndo diz respeito
ao universal, mas é dirigida a todos os homens tomados individualmente, enquanto cada um
deles é filho de Deus, chamado a plena comunhdo com Ele (Schitz; Sarach, 1980).

Com este horizonte, diferente daquele do mundo grego, estava colocada a premissa, a
possibilidade e a necessidade da origem e do desenvolvimento do conceito de pessoa. O



impulso imediato para esse processo, porém, exigiu tempo. A ocasiao de tal reflexdo ocorreu
principalmente a partir das disputas teologicas acerca dos grandes mistérios da Trindade e da
Encarnacéo, a cuja solugdo contribuiu, de forma decisiva, a formulacdo exata do conceito de
pessoa (Mondin, 2003a).

Quando ao mistério da Encarnacdo, o cristdo estava diante de afirmagdes que, por um
lado, apontavam para uma realidade divina e, por outro, para uma realidade humana do
mesmo Jesus de Nazaré. E, quanto a Trindade, a dificuldade era ainda maior, pois precisava
garantir a absoluta individualidade das trés pessoas divinas (Pai, Filho e Espirito Santo), como
também a posse da mesma e idéntica natureza divina, evitando, a0 mesmo tempo, a
interpretacdo “modalista” (trés “modos” de revelacdo da uma Unica pessoa divina) e a recusa
do monoteismo.

Para entender, pois, como apareceu 0 conceito de pessoa é preciso estudar o periodo da
Patristica, em que nasceram as disputas teologicas anteriormente citadas. Todo o
desenvolvimento de tal conceito, neste periodo, ndo pode ser apresentado na brevidade deste
estudo: para isso, indica-se um precedente trabalho (Rampazzo, 2009). Aqui, pois,
apresentam-se, apenas, 0S momentos mais significativos, e de maneira bem sintética.

A expressao “Padres da Igreja” refere-se aqueles escritores dos primeiros seculos do
cristianismo (1I-VIl) que, a0 mesmo tempo, puseram as bases da dogmatica cristd e do
edificio organizacional da Igreja no contato do Evangelho com as novas culturas,
especialmente a grega e a latina. Do ponto de vista terminolégico, o termo “patrologia” indica o
estudo dos padres; e “patristica” € adjetivo e se refere a teologia, ou doutrina dos Padres
(Bosio, 1963).

Com referéncia as questbes mais diretamente interessam neste estudo, 0s primeiros
“tratadistas” da doutrina trinitaria sdo Hipolito e Tertuliano (inicio do século II1).

A Tertuliano, que escreve em latim, deve-se a elaboragcdo de uma linguagem basica, que
se consagrou mais tarde. Entre outras, sdo suas as expressOes trinitas (trindade), una
Ssubstantia, tres personae (uma Unica substancia, trés pessoas); e, sobretudo, a contribuicdo
de projetar o mistério trinitario no primeiro plano da reflexdo teologica. Hipdlito, por sua vez,
gue escreve em grego, foi o primeiro a utilizar o termo prosopon para falar da Trindade
(Partlan, 2005).

Desde o inicio do século I, entdo, as palavras prosopon e persona tentam designar aquilo
gue distingue os Trés (Pai, Filho e Espirito Santo). Pouco depois, contudo, inicia-se o uso de
hypostasis, no Oriente.

Do ponto de vista etimoldgico, o termo deriva do verbo hyphistamai (Gomes, 1979, p.
251), que significa sub-jazer. Indica, pois, 0 que esta debaixo: apoio, sedimento, fundamento
etc.: um significado que adquire determinacdes ulteriores segundo o contexto.

No uso pré-filosofico e biblico (por exemplo Heb 1,3; 3,14; 11,1), o sentido, em geral, € o
mesmo, o da realidade que jaz sob as manifestagcdes — a coragem, que se exterioriza no vigor;
o plano, que resulta na construcao etc. —, ou também o da realidade em oposi¢cdo a sombra e
a imagem. Assim, aparece também em varios escritos patristicos, nos séculos Il-I1l.

Por exemplo, em Hebreus 1,3, nés lemos; "Ele (o Filho) € o resplendor de sua gloria e a
expressao do seu ser (hypostaseos)".

Neste caso, hypostaseos (genitivo de hypostasis) indica a “realidade” divina expressa no
Filho.

Como termo filosofico, a palavra entra na filosofia por meio dos estoicos, que a
empregavam como sinbnimo de ousia: 0 ser primitivo, a esséncia enquanto emerge e se
manifesta nas coisas. No plotinismo, o termo indicava as verdadeiras e perfeitas realidades (o



espirito, a alma, o Um); e era traduzido com o termo latino substantia.

O primeiro ensaio de diferenciacdo entre ousia e hypostasis se deve, na area da teologia,
a Origenes (metade do Il século). No Comentario sobre Jo&o (2, 10, 75), por exemplo, fala
de “trés hypostaseis”, referindo-se, ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo (apud Gomes, 1979,
p. 252-253).

Outra etapa importante na formulacdo dos conceitos filosoficos ligados a expressdo do
dogma sera constituida pelo Concilio de Niceia, de 325, em que se condenou 0 arianismo no
seu ponto central: a negacédo da plena divindade do Filho de Deus. Por esta razdo, ndo se
explicitou a doutrina trinitaria em toda a plenitude na qual ja emergia na consciéncia crista.
Desenvolve-se, pois, o tema da homoousia (= da mesma substancia) somente do Filho de
Deus: “gerado”, “nao criado”, “da mesma substancia” do Pai, mas acrescentando, no fim, o
anatematismo, quer dizer, a excomunhdo, a quem, dissesse ndo ser ele eterno, ou ser
proveniente de outra hypostasis ou ousia (Schmaus, 1977, p. 112-113).

Vé-se, entdo, que a palavra hypostasis vem tomada como sindbnimo de ousia. Com efeito,
até essa época, o termo ndo tinha adquirido o significado técnico da teologia e doutrina
posteriores.

Do ponto de vista teolégico, o periodo entre o Concilio de Niceia (325) e o de
Constantinopla (381) foi caracterizado pelos debates em torno das palavras homodusios e
hypdstasis, e em torno da equivaléncia entre hypostasis e prosopon, ou persona.

Aos Padres Capadocios coube realizar a elaboracdo filosofica e doutrinaria desses
conceitos. Chamam-se “Capaddcios” pela regido onde eles nasceram (a “Capadocia”, situada
na atual Turquia) e atuaram, no século IV, e correspondem aos nomes de S. Basilio, S.
Gregorio de Nissa e S. Gregorio Nazianzeno.

Os Capadocios admitem, pois, um sO Deus, em trés pessoas distintas, consubstanciais
entre elas. Elas possuem unidade de substancia, de operacdes, de vontade e de acdo. Para
distinguir as “trés” — Pai, Filho e Espirito Santo —, eles utilizam o termo hypdstasis; e, para
afirmar sua unidade, servem-se do termo ousia. Eles, pois, definem ousia como natureza, ou
substancia comum; e hypdstasis como o aspecto individual de determinacdo e de distingao.
Dessa maneira, o Pai é afirmado na sua caracteristica de principio, ndo gerado; o Filho como
0 gerado e o Espirito Santo como aquele que procede do Pai através do Filho. Dai, nasce a
formula mya ousia, tréis hypostaseis (uma substancia, trés hipostases).

As intengbes do Concilio de Niceia foram, assim, expressas de forma melhor, chegando a
aplicar a nocao de “consubstancialidade” a terceira hypdstasis divina (o Espirito Santo) contra
0s assim chamados “pneumatdmacos” (etimologicamente “inimigos do espirito”), os arianos
gue negavam a divindade do Espirito Santo.

O Concilio de Constantinopla, de 381, com a definicdo da divindade do Espirito Santo,
podia, assim, retomar e aperfeicoar o simbolo de Niceia, fixando as estruturas fundamentais
do dogma trinitario de maneira substancialmente definitiva (Milano, 1985).

Resolvida, em Constantinopla (381), a questao “trinitaria”, aparecia, agora, a questao
cristologica. Em outros termos, era necessario responder como se associavam em Cristo a
humanidade e a divindade.

O interesse histérico-salvifico devia levar a uma formulacdo da doutrina em que ficasse
clara a unido entre Deus e o homem, realizada em Cristo. De fato, se Cristo ndo fosse homem,
nao representaria a humanidade; e, se ndo fosse Deus, a salvacdo divina ndo aconteceria.

Como tinha acontecido em Niceia (325) e em Constantinopla (381) com relacdo ao dogma
da Trindade, no Concilio de Calceddnia (451) foi proclamado o dogma cristolégico. O texto do
Concilio assim se expressa:



"[...] € preciso confessar um sO0 e mesmo Filho, nosso Senhor Jesus Cristo;
perfeito na divindade e perfeito na humanidade, verdadeiro Deus e verdadeiro
homem; de alma e de corpo racional; consubstancial ao Pai, quanto a divindade, e
consubstancial conosco quanto a humanidade; ...reconhecemos um sO e 0 mesmo
Cristo, Filho, Senhor, unigénito em duas naturezas (physeis), inconfundivel,
imutavel, indivisivel, inseparavel; sem se suprimir jamais a diferenca das
naturezas por causa da uniéo, antes conservando cada natureza sua propriedade e
concorrendo numa sO pessoa (prosopon) e numa SO hypostasis, ndo partida ou
dividida em suas pessoas, mas um sO e o mesmo Filho unigénito, Deus Verbo,
Senhor Jesus Cristo" (apud Schmaus, 1977, p. 171; Denzinger, 1973, p. 108).

Quanto a técnica conceitual, com a palavra physis o Concilio designa a dualidade (as duas
“naturezas” de Cristo, a humana e a divina) e ndo a unidade (a “pessoa divina” de Cristo).

Ao invés, os termos prosopon e hypostasis foram usados para designar o principio pelo
gual as duas naturezas existem na pessoa do Logos divino, o Filho de Deus (Schmaus, 1977,
p. 173). Constitui um progresso decisivo com relacdo as discussdes anteriores, o fato do
Concilio ter definitivamente aplicado as expressoes physis e hypdstasis ao ambito da natureza
e da pessoa, respectivamente, criando um modo de falar valido para todo o futuro, segundo o
gual se afirma em Cristo h4 duas naturezas (physeis, plural de physis) e uma pessoa
(prosopon ou hypostasis). Com isso, a terminologia ja usada no campo trinitario foi
transplantada definitivamente para a cristologia.

Agostinho: da teologia a antropologia

Na teologia latina, Agostinho assumiu a terminologia que ja tinha sido adotada
anteriormente por Tertuliano, ao falar de “uma sO esséncia e trés pessoas” (una essentia —
tres personae), com referéncia a Trindade (Schmaus, 1977, p. 114; Gomes, 1979, p. 283-
286). Alem disso, ele enriqueceu para sempre a doutrina sobre a Trindade na base de seus
esclarecimentos psicoldgicos. Ele via, na vida do espirito humano, diversas analogias da
existéncia trinitaria de Deus: por exemplo, a triade “memoria, inteligéncia e amor” (memdaria,
intelligentia et amor (De Trin. 15, 22.42 apud Gomes, 1979, p. 293). Segundo Agostinho, os
atos intradivinos da geracao (o Pai gera o Filho) e da espiracdo (o Pai e o Filho estdo na
origem do Espirito) devem ser entendidos como ac¢des espirituais de entender e de amar.

Esta comparacdo entre o divino e o humano se reflete, o que nos interessa
particularmente, na aplicacdo da palavra “pessoa” também ao homem.

Com a intengdo de encontrar um termo que se possa aplicar distintamente ao Pai, ao Filho
e ao Espirito Santo sem correr, de uma parte, o risco de fazer deles trés deuses e, de outra
parte, sem dissolver a sua individualidade, ele mostra que os termos “esséncia” e “substancia”
ndo tém essa dupla virtude. Ela, pelo contrario, pertence ao termo grego hypostasis e ao seu
correlativo latino persona (pessoa), o qual “ndo significa uma espécie, mas algo de singular e
de individual (De Trinitate VII, 6. 11). Analogamente, este termo aplica-se também ao homem:
“Cada homem individualmente é uma pessoa” (singulus quisque homo una persona est) (De
Trinitate, XV, 7.11) (Agostinho, 2013a).

Voltando a analogia de “memodria, entendimento e amor”, pode-se perguntar qual é o lugar
do homem onde se encontra essa imagem de Deus, para S. Agostinho. Essa imagem nao esta
nem no “homem exterior’, nem na comunidade familiar, mas na natureza espiritual (secundum



rationalem mentem). Ali se acha a verdadeira, ainda que imperfeita, imagem, na medida em
gue o espirito humano, necessariamente consciente de si, apresenta uma estrutura trinitaria
essencial (apud Gomes, 1979, p. 189-190).

De fato, o que da originalidade ao pensamento de Agostinho é a perspectiva
essencialmente interior. Seu principio inspirador €, pois, 0 seguinte: “Nao saias de ti, volta-se
para ti mesmo, a verdade habita no homem interior” (Noli foras ire, inteipsum redi: in interiore
homine habitat veritas) (De Vera religione, 39, 72 apud Mondin, 2003b, p. 140) (Agostnho,
2013b).

Em outros termos, Agostinho reflete sobre a verdade ndo fora, como se se tratasse de
coisa estranha, mas dentro, examinando a propria alma (Mondin, 2003b).

Em suma, a contribuicdo de Agostinho é decisiva em dois pontos de vista: a descoberta da
interioridade e a passagem analdgica do conceito de pessoa em Deus a ideia de pessoa
aplicada ao homem.

A descoberta da interioridade leva o pensamento cristdo a certeza de que 0 eu-pessoa € 0
centro de decisdes livres.

Se compararmos a evolucéo do significado do termo “pessoa”, seja na lingua grega, como
na latina, podemos concluir que se encontra um conteldo exatamente oposto. Antes, “pessoa’
indicava as varias identidades que podiam ser aplicadas a um ser humano, em diferentes
situacdes, conforme o papel que precisava desenvolver nestas situagdes. Mas, no vocabulario
cristdo, o termo pessoa passa a indicar a irredutivel identidade e unicidade de um individuo.
“Pessoa” indica, pois, aquele centro unico de atribuicdo ao qual fazem referéncia todas as
acOes do individuo que as unifica em sentido sincrénico, permanecendo diacronicamente “na
base”, no “substrato” delas. E interessante, a esse respeito, considerar o sindnimo de pessoa:
“subsisténcia”, que, ao pé da letra, significa, pois “0 que esta debaixo” (Caffarra, 2009).

Isso aparece, de maneira mais clara, com a classica definicdo que Boécio fornecera, nos
termos de “substancia individual de natureza racional” (naturae rationalis individua substantia,
PL 64, 1343). A existéncia humana €, pois, uma existéncia substancial, que existe em si e para
si; e é ainda mais verdade que a racionalidade é essencial ao homem. Mas esta definicdo nao
pode ser aplicada na teologia trinitaria porque ela coloca em primeiro plano o ser em si
(aseidade) e nédo a inter-relacdo (o ser para, esse ad); nem pode ser utilizada na cristologia,
poisS Nao permite pensar o ser-em-outro que é proprio da natureza humana de Cristo (Camello,
2009).

No fundo, a definicdo de Boécio acaba levando o termo “pessoa’ a ser aplicado nos
séculos sucessivos quase que exclusivamente ao homem.

Por outro lado, a matriz “teologica” do uso do termo levava a aplicar ao homem, “imagem e
semelhanca” de Deus, algumas propriedades divinas: a inteligéncia, o amor, a liberdade, a
espiritualidade; e, particularmente, o reconhecimento de uma sacralidade que é fundamental
para reconhecer a dignidade da pessoa humana: esta sacralidade € a base essencial para o
desenvolvimento do discurso ético e manifesta a realizacdo, ja na Antiguidade, de um dialogo
interdisciplinar entre Teologia, Antropologia e Etica.

A dignidade da pessoa humana: Etica e Direito
E elementar entender que os seres humanos tém a sua prépria maneira de viver e de se

organizar, diferente dos animais. Estes, por um cédigo genético preestabelecido, tém sua agao
e organizacdo levada a se dirigir, até se desenvolver individualmente e societariamente, mas



de maneira irrefletida e inconsciente.

O ser humano, mesmo solicitado pelos mudltiplos dinamismos que percebe existentes
dentro de si, sente-se, de certo modo, dono de si proprio, capaz de se relacionar e de solicitar
outras forcas para a realizacdo de um projeto comum. Quando grupos humanos se relinem ao
redor de valores, eles acabam tendo uma mesma maneira de pensar, sentir, agir. Tudo isso se
torna 0 mundo do grupo, o ethos, a maneira de entender a vida.

Este Ultimo aspecto, organizacdo da comunidade, foi feito objeto de particular atencdo por
parte do poder publico para disciplinar, fiscalizar e eventualmente punir o transgressores. No
primeiro caso, temos a ética, no segundo, o direito. No primeiro, temos o mundo dos valores e
da sua percepcao e obrigatoriedade e, respectivamente, da parte do sujeito, a presenca da
consciéncia e da responsabilidade.

Quando este “mundo dos valores” é objeto de reflexdo sistematica, temos a ética, que
pode ser definida como a "ciéncia do comportamento humano em relacdo aos valores, aos
principios e as normas morais" (Sgreccia, 2002, p. 139).

No segundo caso, temos uma intervencdo positiva e parcial, em vista de um bem
supostamente comum, por parte da autoridade legitima.

Este poder, com a sua expressao normal em forma de lei, é parcial — s6 ordena certos
aspectos da convivéncia — e responde a situacdes particulares (dai a sua historicidade e
mutabilidade).

Etica e lei ndo coincidem, mas ambas estdo a servico da mesma pessoa humana. A lei ndo
e feita para proteger ou tornar obrigatoria toda a ética. A sua funcédo € organizar, incentivar,
defender uns aspectos importantes da vida social. Nao pode se colocar contra a ética, antes,
deve como que “respirar” ética. Uma lei contraria a ética perde a sua capacidade de obrigar a
pessoa (Masi, 1996, p. 167-168).

Neste sentido, pode-se verificar, entdo, que o principio ético da “dignidade da pessoa
humana” se encontra declarado com um dos fundamentos da Constituicdo de Republica
Federativa do Brasil no art. 1°, como foi lembrado anteriormente.

E a partir deste principio que as leis sdo objeto de critica e de revisdo. De fato, cada lei
ndo nasce de uma sociedade abstrata mas de contextos geograficos e culturais diferentes,
espelhando a cosmoviséo de cada grupo e formulada para responder a desafios novos, nao
contemplados na legislacao precedente. Ela se torna inexpressiva e ineficaz se nao se adequar
as instancias que urgem. A lei ndo deve congelar a historia, mas deve, salvando o que ainda é
vital de cada época, acompanhar a vida que se historiciza no tempo e no espaco. A lei positiva
nao pode prescindir do ethos, isto €, do mundo dos valores, de uma comunidade. Alias, este
ethos sera o elemento inspirador, de maneira mais ou menos explicita, quanto as normas que
se quer implantar. Pode-se e deve-se perguntar se cada lei esta a servico dos valores da
justica e da dignidade humana. De fato, o Direito ndo pode ser reduzido a técnica, ou a uma
pratica social ao par de muitas outras praticas sociais: trata-se mais da procura daquela
verdade a respeito da “dignidade da pessoa humana” que se manifesta nas relagcdes sociais
interpessoais (D’Agostino, 2013).

Além disso, a “fragilidade humana” se manifesta também na area juridica. Como n&o
pensar, a esse respeito, na existéncia “legal” da escravatura no pais nos séculos passados? O
fim dela se explica, entre outras causas, também com o questionamento da lei vigente,
baseado na ética. E como ndo pensar em outras leis, escritas ou ndo, que até hoje “vigoram”
em muitos paises: a titulo de exemplo, a mutilagdo genital feminina?



Conclusao

Cada ciéncia humana, inclusive o Direito, procura responder a perguntas sobre aspectos
parciais do ser humano. Mas a questédo sobre o homem-pessoa € basica: diz respeito a “quem
€ 0 homem”. A partir disso, recebem sentido todos 0s aspectos parciais que revelam e
esclarecem “o0 que” € o homem. Eis porque este estudo procurou analisar as condi¢cdes
historico-intelectuais do periodo da teologia patristica que possibilitaram o acesso
propriamente dito ao conceito de pessoa. Este era fechado ao pensamento grego, que
considerava 0 homem mais de modo abstrato, universal, como espécie, sem valorizar todos 0s
homens individualmente. Nesta visdo, o0 homem néo possuia nada de unico e duradouro. Estas
condi¢des se encontram sO no cristianismo.

Percorrendo a histéria do termo, viu-se que, na Antiguidade, seja grega ou romana, O
termo “pessoa”’ indicava algo de mutavel e ndo essencial do ser humano: podia ser a mascara
de teatro, a pessoa gramatical, ou um determinado papel social.

No cristianismo primitivo, particularmente com Tertuliano e Hipadlito, o termo é utilizado para
falar da Trindade. A elaboracdo do conceito de pessoa se impds diante da necessidade de
“entender” o mistério da Encarnacao do Verbo e do mistério da Trindade. Aos poucos, chegou-
se, com os Padres Capaddcios, a distingdo entre “esséncia”, ou natureza (ousia), e pessoa,
hypostasis, a saber, a realizacdo Unica da posse da mesma natureza, a participacado do que &
comum. Depois disso, temos a reflexdo de S. Agostinho, cuja contribuicdo € decisiva, seja
diante da descoberta da interioridade, como da passagem analogica da concepc¢ao de pessoa
em Deus a ideia de pessoa aplicada ao homem. No primeiro caso, estamos diante da certeza
da pessoa como “eu”, centro de decisdes livres. Quanto ao segundo, abre-se toda uma
sucessiva reflexdo, que continua em nossos dias, sobre 0 homem como pessoa,
particularmente fortalecida pela sucessiva definicho de Boécio: “substancia individual de
natureza racional” (naturae rationalis individua substantia).

A dignidade da pessoa humana tornou-se, aos poucos, um valor ético que entrou a fazer
parte dos valores da sociedade. Por que ndo lembrar, a esse respeito a primeira linha do
Preambulo da Declaracédo Universal dos Direitos Humano de 19487 Ei-la:

"O reconhecimento da dignidade inerente a todos os membros da familia
humana e de seus direitos iguais e inalienaveis é o fundamento da liberdade, da
justica e da paz no mundo [...]" (grifo nosso).

Assim, apesar das diferencas existentes entre Etica e Direito, pois as duas areas nao
coincidem, ambas estdo a servico da mesma pessoa humana. Portanto, ndo podem ser
contraditorias, nem se tornar empecilho para o ser humano. O valor da pessoa humana vai ser
o critério da validade da Lei.

Tentou-se, assim, mostrar a possibilidade de um dialogo, reciprocamente enriquecedor
entre Teologia, Etica e Direito: didlogo que, iniciado no passado, as vezes bruscamente
interrompido ou até contrastado, precisa ser retomado, particularmente, nos atualmente
debatidos problemas éticos e juridicos relativos a medicina, a biotecnologia, a engenharia
genética e a nanotecnologia. E o campo interdisciplinar da Bioética e do Biodireito, cuja base é
o principio da dignidade da pessoa humana.
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Capitulo 9

Habermas e a Sociedade Pos-secular; uma
perspectiva Etico-Educativa

Anderson Menezes

Introducao (notas historicas)

Segundo Pinzani et al. (2008), o tema religido é tardio na obra habermasiana. Por
exemplo, na Teoria do agir comunicativo (1981), Habermas dedica algumas paginas a questao
da Teoria da Secularizacdo de tipo Weberiano. Nesta obra, o papel da religido nas sociedades
tradicionais era o de garantir a integracdo social ou legitimacéo politica, enquanto que, nas
sociedades modernas, teria sido assumido pela propria razdo comunicativa.

Neste processo “"a autoridade do Sagrado foi substituida aos poucos pela autoridade de
um consenso considerado fundamental de forma racional" (TKH Il, 118). Ja na sociedade
Secularizada, a religido representa um obstaculo para alcancar o consenso sobre normas, ja
gue os crentes atribuem valor absoluto e ndo negociavel a suas crengas morais.

Em Pensamento pos-metafisico, de 1988, Habermas ndo se afasta muito da posicdo de
1981. Aqui, atribui a religido um papel fundamental na historia do pensamento ocidental, mas
ao mesmo tempo revela como este papel se esgotou e como a religido deve renunciar a suas
pretensdes de validade absoluta para limitar-se a oferecer uma visdo de mundo entre outras
igualmente legitimas.

Em 2001, entdo, Habermas ministrou uma Conferéncia, com o titulo hegeliano, Fé e saber
(Glaube und Wissen). Neste texto, Habermas afirma que, de fato, a religido desempenha
importante papel na sociedade secularizada, como, por exemplo, na discussdo de tematicas
moralmente relevantes como a biogenética.

O apelo para uma “traducdo” em termos secularizados de certos conteudos da linguagem
religiosa me parece, novamente, ir em direcdo a uma “domesticacédo” da religido antes que de
uma “rendicdo” perante a sua presumida superioridade.

O gue Habermas gostaria de “salvar” na religido sdo aqueles conteudos religiosos que
podem ser traduzidos em argumentos acessiveis e aceitaveis também para pessoas nao
religiosas, isto €, seu nicleo moral.

Portanto, a religido é considerada somente do ponto de vista moral, ndo dos seus
conteudos metafisicos, pois o proprio conceito de divindade permanece estranho a uma



filosofia pos-metafisica.

Contudo, no dialogo com Ratzinger, na Universidade Catolica da Baviera, em 2004, seria a
reducdo da religido a sua dimensdao moral, deixando de lado os aspectos metafisicos e
misticos, julgando-a com base no seu significado para a politica.

Nesta Otica, passa a ser considerada um mal necessario, Uutil para criar uma atitude moral
nos cidad&aos.

Conforme Pinzani et al. (2008), nos ensaios mais recentes, Zwischen Naturalismus und
Religion, (Entre Naturalismo e Religido), de 2005, em Munique, na Hochschule Fur
Philosophie, gerida pelos Jesuitas, fez-se uma intervengdo na qual foram recolhidas, num
pequeno livro, Ein BewuBtsein Vom den, Was Fehlt, que significa: “uma consciéncia do que
esta faltando”. Para Habermas, o que esta faltando ndo € Deus, nem religido, mas a
solidariedade civica. Ele refere-se as patologias do social, para usar uma férmula cara a
Teoria Critica, ndo a perda da fé ou dos valores religiosos.

Segundo Habermas, as posi¢cdes fundadoras na religido possuem um lugar legitimo na
esfera publica politica e a comunidade politica esta reconhecendo oficialmente que afirmacdes
religiosas podem dar uma contribuicdo sensata ao esclarecimento de questdes de principios
controvertidas. Tudo o que a religido faz, dessa forma, € contribuir, de maneira sensata, a
discussao de questbes de principios sobre as quais ndo ha consenso.

No entanto, isso nao significa que qualquer afirmacéao religiosa sobre tais questdes possui
Ipso facto valor ou sensatez, ou que mereca atencao e respeito particular.

Tolerancia religiosa: entre laicismo e radicalismo religioso

A tolerancia religiosa como precursora de direitos culturais

Habermas, no seu texto Naturalismo e Religido: estudos filosoficos de 2007, nos faz
compreender que, no decorrer dos séculos XVI e XVII, a tolerancia religiosa passa a ser um
conceito do Direito. Governos redigem documentos de tolerancia que imp6em aos funcionarios
e a uma populagcédo ortodoxa um comportamento tolerante no trato com minorias religiosas —
luteranos, huguenotes e papistas. Por exemplo, em 1598, Henrique IV promulga o Edito de
Nantes.

Em inglés, mais do que no alemao, é possivel uma distingdo mais nitida entre tolerance
enquanto virtude ou disposicdo para o comportamento e toleration, que constitui um ato
juridico. Em aleméo, por sua vez, emprega-se a mesma expressao, “tolerancia” (toleranz),
para designar ambas as coisas: tanto uma ordem juridica que garante tolerancia, como a
virtude politica do trato tolerante. Montesquieu destaca 0 nexo consecutivo que existe entre
“aturar” e “tolerar”.

"T&o logo as leis de um pais conseguem ajustar-se a admissao de varias religioes,
elas tém de obriga-las, a seguir, a se aturarem mutuamente... Por isso, €
aconselhavel que as leis estabelecam a seguinte exigéncia: que essas diferentes
religibes ndo apenas deixem o Estado em paz, mas que mantenham, além disso,
a paz entre si" (Herdtle; Leeb apud Habermas, 2007).

Segundo Habermas, portanto, as conhecidas condicdes para a convivéncia liberal de
diferentes comunidades religiosas passam por tal teste de reciprocidade, o qual implica, em
primeira linha, a rendncia a meios de coacédo politica para imposicdo de verdades de fe, bem
como uma liberdade de associacdo que exclui qualquer tipo de coacdo moral contra os



proprios membros.

Quando encontram reconhecimento intersubjetivo para além das fronteiras
confessionais, normas desse tipo podem fornecer argumentos em condicdes de sobrepujar
razbes subjetivas alocadas a favor de uma recusa de convicgcdes e de praticas religiosas
estranhas. Neste sentido, a tolerancia religiosa pode ser garantida de modo transigente pelas
condicdbes sob as quais os cidaddos de uma comunidade democratica se concedem
mutuamente liberdade de religido.

De sorte que, s6 pode praticar tolerancia quem tem argumentos subjetivamente
convincentes para a rejeicao de pessoas que seguem credos diferentes. Ja que tolerancia nao
e indiferenca, uma vez que indiferenca por convic¢cdes e praticas estranhas e, inclusive, a
avaliagdo do outro e de sua alteridade em termos meramente apreciativos, anularia o objeto
da tolerancia. Todavia, os argumentos de rejeicdo, que exigem tolerancia, ndo podem ser tidos
como bons apenas de um ponto de vista subjetivo: eles tém de valer como legitimos perante a
esfera publica. Preconceitos ndo contam. SO0 podemos falar em tolerancia quando os
participantes puderem apoiar sua recusa em uma ndo concordancia que encontra motivos
razoaveis para continuar existindo. Nesse sentido, nem toda recusa € racional.

Isto nos faz pensar na seguinte conclusdo de que a tolerancia so6 pode ter inicio além da
discriminacdo. Como no caso da liberdade de religido, nés s6 podemos exigir tolerancia apos a
eliminagdo do preconceito que permitia a opressdo de uma minoria.

De um ponto de vista funcional, a tolerancia religiosa tem por finalidade receptar a
destrutividade social de um dissenso irreconciliavel e permanente.

Por fim, hoje em dia, o tema do “saber e fé&”, que ocupou as atencdes da filosofia, desde o
século XVII, torna-se novamente explosivo, ante 0s progressos da biogenética e das
pesquisas sobre o cérebro. O Estado secular, em todo caso, s0 pode garantir, de modo
imparcial, a tolerancia quando for capaz de assegurar, na esfera publica politica, que o
pluralismo de cosmovisbes se desenvolva sobre a base do respeito mituo — sem
regulamentacdes preconceituosas.

Na Franca, as alunas muculmanas séao proibidas de usar a burca sob a alegacéao laicista
de que a religido deve ser encarada como algo atinente a esfera privada, a ser excluida da
esfera publica. Este é, sem duvida alguma, o caso de uma determinada compreenséo laicista
da constituicdo e € necessario perguntar se a interpretacéo tradicional, republicana, a qual
predomina na Frangca, ndo € por demais “forte” a ponto de ferir a exigida neutralidade do
Estado no trato da pretensdo legitima de uma minoria religiosa que tem direito a
autoapresentacéo e ao reconhecimento publico.

Ainda ha lugar para a religiao na sociedade pés-secular, pos-religiosa

Uma distingdo fundamental faz-se necesséaria neste momento do dialogo. O fato da
consciéncia do fracasso do processo ocidental de secularizacao ter levado Habermas a pensar
numa Socidade Pds-secular (Dialética Inacabada).

A distingdo de fundo entre Sociedade Secular e POs-secular é a seguinte: a secular lida
com a religido por processos de substituicdo e apropriagcdo de conteudos religiosos; enquanto
a pos-secular admite a persisténcia do religioso e a coexisténcia das esferas de sentido.

Dessa forma, o Estado Secular admite a religido sem quaisquer pretensdes cognitivas,
enquanto o Pos-secular tem certa sensibilidade em relacdo ao poder e ao conhecimento do
religioso, além de admitir uma certa neutralidade em relacdo as pretensdes de autoridade



tanto das ciéncias, quanto das religides.

Neste sentido, a sociedade poés-secular esta mais atenta a tradicdo semantica e
hermenéutica das religides.

O filésofo italiano Vittorio Possenti, em artigo publicado no Jornal italiano Avvenire, de 20
de julho de 2008, assim se refere:

“[...] ulimamente Habermas pareceu aproximar-se da posi¢cdo de Hegel, segundo
a qual a religido é essencialmente um fenébmeno do passado do qual a filosofia
nada mais tem a aprender, a ndo ser o ato de determinar o que € racional e
irracional na fé. Existe um duplo Habermas?"

Por sua vez, Habermas, em sua obra, Entre Naturalismo e Religido, de 2007, faz-nos
pensar em novos modos e modelos de compreenséo da religi&o na esfera politica publica. Na
Introducdo da mencionada obra, assim, se refere: "duas tendéncias contrarias caracterizam a
situagdo cultural da época atual — a proliferacdo de imagens de mundo naturalistas e a
influéncia politica crescente das ortodoxias religiosas" (p. 7).

No contexto desta afirmacao, percebe-se, por um lado, a tendéncia de exacerbacédo de um
naturalismo cientificista — eutanasia, aborto, robotica, células-tronco — e, por outro lado, o
problema e crescente desenvolvimento de imagens de mundo religiosas profundamente
sectarias e radicais. Neste sentido, o préprio Habermas afirma: "o etos do cidad&o liberal
exige, de ambos os lados, a certificacdo de que existem limites, tanto para a fé como para o
saber (NR, p. 9)". (Glaube und Wissen).

Deve-se ressaltar, portanto, que, no estado liberal o reconhecimento reciproco pode
significar que cidadaos seculares e religiosos possam aprender na esfera politica publica.
Neste ambito, isto se torna patente quando pensamos nas expectativas de tolerancia a que os
cidadaos religiosos tém de fazer juz no estado liberal. Portanto, modos de pensar
fundamentalistas ndo se conciliam com a mentalidade a ser compartilhada por um grande
nimero de cidad&dos quando pretendem manter coesa a comunidade democratica.

Segundo Habermas, a exigéncia de respeito mutuo impde certos deveres epistémicos.
Neste ponto fundamental, os cidadaos religiosos pretendem ser levados a sério em suas
proposicdes por seus concidadaos seculares.

Neste ambito de compreenséo, o secularismo que emoldura a imagem de mundo cientifica
insiste firmemente em que as ideias arcaicas contidas nas doutrinas religiosas foram
superadas pelos progressos do conhecimento cientifico.

Por sua vez, o pensamento pds-metafisico estabelece uma posicéo falibilista com ambos
os lados, no primeiro momento, desconfiando das sinteses das ciéncias naturais e, no segundo
momento, das verdades reveladas. Esta polarizacdo entre visbes de mundo religiosas e
seculares coloca em risco a coesédo entre os cidadaos, discussédo que fica a cargo da teoria
politica de Habermas.

Habermas, entdo, defende a tese hegeliana, segundo a qual as grandes religides
constituem parte integrante da propria historia da razdo. Neste sentido, seria irracional colocar
de lado essas tradicbes “fortes” por considera-las um residuo arcaico. Pode-se pensar,
portanto, que a posicdo do pensamento pés-metafisico pode colocar-se entre a religido e o
naturalismo. O autor compreende que esta dupla realidade é complementar. Portanto, nem o
laicismo nem o fanatismo.

Neste sentido, no dialogo com Ratzinger, Habermas reconhece que a religido é uma forca
social muito ativa num mundo dominado por: anomia, ceticismo politico e narcisismo que
corroem O processo democratico (Sérgio Paulo Rouanet). A religido pode reintroduzir



sentimentos como: solidariedade, responsabilidade na arena politica. Segundo Habermas, o
Estado Secularista ndo deve ser ultrapassado ao ponto de relegar a religiao ao limbo do
obscurantismo, mas sim, de usar a religiao num processo de aprendizado reciproco entre
crentes e ndo crentes. Neste ambito, encontram-se tanto patologias da religido como
patologias da razéo.

O saber hermenéutico como caminho fundamental para as religides - a
guisa de conclusao

Uma teologia que utiliza o paradigma hermenéutico como orientacdo nao significa apenas
uma entre tantas correntes da teologia, sendo o destino mesmo da razao teoldgica no contexto
complexo da contemporaneidade.

Nesta perspectiva, o pluralismo religioso reorienta o fazer teologico no inicio deste novo
milénio, sendo um traco distintivo da condicdo moderna e pés-moderna. Autores como Claude
Geffre nos dizem que o pluralismo religioso se constitui hodiernamente como um traco quase
insuperavel. Ora, o pluralismo vem assumindo um novo carater no discurso da teologia e das
ciéncias da religido, constituindo-se como um novo paradigma teologico, que sublinha,
fundamentalmente, a vocacdo hermenéutica da teologia.

Na realidade multifacetada e de uma atual predominancia de um discurso polifénico no
ambito das religides, o cristianismo é convidado a reafirmar a sua identidade e a buscar
genuinamente 0s seus principios mais fundantes e estruturantes. Aqui, a teologia como saber
hermenéutico desempenha um papel na reviravolta da teologia, pois, adquire uma fisionomia
menos metafisica e abstrata, e, portanto, menos apologética, para uma teologia, cujo saber
se exprime fundamentalmente como interpretacdo, em que o tedlogo passa a ser um
hermeneuta da experiéncia religiosa, sem se assumir como um expert dentro de uma
comunidade cristd de interpretacdo. E fundamental perceber que a teologia entendida como
saber hermenéutico esta em continuidade com a reviravolta linguistica operada pelo
pensamento moderno.

Geffre estabelece uma distincdo entre hermenéutica, enquanto interpretacdo dos textos
fundadores do cristianismo, e hermenéutica enquanto interpretacdo das férmulas dogmaticas
(ndo € uma relativizagdo dos dogmas, mas um exercicio de re-situar tais formulas dogmaticas
na organicidade da fé).

Trata-se, portanto, de se superar 0 apego a razdo especulativa (metafisica), entendida
no sentido aristotélico do conhecimento tedrico, ja que, em Aristételes, no livro VI, da Etica a
Nicbmaco, ele fale de uma sabedoria pratica (phrénesis). Trata-se, entdo, nestes termos, de
buscar a aproximacao da razéo teoldégica a compreensao historica, assim como trabalhada
por Heidegger (em que a linguagem é o pastor do ser), Gadamer (o texto é um horizonte
de abertura) e Ricouer (o texto é um si-mesmo como outro).

A teologia compreendia como um saber hermenéutico, nao pode mais se
autocompreender como um saber-objeto pura e simplesmente, ela ndo deve se reduzir a
compreensao da razdo cognitiva, como puro conhecimento, mas, precisa se inscrever numa
narrativa em que o0s atores se reconhecem na construcdo de um saber: ético, estético,
normativo e expressivo. Dai a transformacdo do discurso teologico, em que o discurso
sobre Deus adquire outras fisionomias e facetas e se faz de forma humana e profundamente
aberta e atenta aos discursos dominantes da transdisciplinaridade impulsionados pelas
ciéncias humanas atuais.



O cerne da questéao para Claude Geffre é distinguir o modelo dogmatico, traco distintivo da
teologia catolica, desde Trento, em que, neste modelo, ha teologia é muito mais reflexo do que
fonte. Sua tarefa € explicar o ensinamento oficial confirmado pela escritura e pela tradicdo.

Enquanto isso, o modelo hermenéutico tem como ponto de partida o texto (textos
fundadores e textos classicos: ex.: Agostinho, Tomas de Aquino). O teologo se servird,
entdo, da longa tradicéo textual do cristianismo para poder aceder a experiéncia fundamental
da salvacéo oferecida por Deus em Jesus Cristo. Recorrendo a Schillebeeckx, Geffre assinala
gue o Cristianismo ndo consiste: "numa mensagem que deve ser acreditada, mas uma
experiéncia de fé que se traduz numa mensagem" (Schillebeeckx apud Geffre, 2004). Neste
sentido, Faustino Teixeira, lendo Geffre, nos oferece as seguintes linhas interpretativas e de
grandes consequéncias para o fazer teologico, hoje, a partir de uma teologia como saber
hermenéutico.

Consequéncias deste modelo hermenéutico para o atual fazer teoldgico:

a. nova aproximacdo da escritura e uma abertura as suas potencialidades
desconhecidas;

b. o reconhecimento de uma pluralidade de testemunhas que visam traduzir o
acontecimento fundador, em ruptura com a obsessdo fundamentalista que
defende uma palavra pura e original;

c. releitura da tradicdo, que busca discernir a experiéncia historica subjacente as
formulacbes dogmaticas; e

d. a atencdo concedida a dimensdo pratica, aos sujeitos concretos da historia.
Neste sentido, a hermenéutica do sentido conduz a uma determinada pratica
social, nao produzindo somente novas interpretacoes, mas motivando,
igualmente, um novo fazer.
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Capitulo 10

Uma Analise do Semiarido a partir da Ideia de
Desenvolvimento como Liberdade de Amartya Sen

Marcos Fabio Alexandre Nicolau

Introducao

Com o intuito de analisar a ideia de uma intrinseca relacdo entre desenvolvimento e
liberdade, proposta pelo prémio Nobel de economia, o indiano Amartya K. Sen, em seu livro
Desenvolvimento como liberdade, elegemos a realidade do semiarido brasileiro — regiao
muitas vezes encarada como area problema, devido a pungente degradacdo ambiental e
social, que muitos atribuem, de maneira excessivamente facil, a restricdes hidricas provindas
de um clima desfavoravel — como objeto a ser discutido e avaliado a partir de sua premissa de
que a privacdo das liberdades substanciais coaduna diretamente com a efetividade da
pobreza. A tese mencionada anteriormente, de que a miséria real enfrentada pelos habitantes
do semiarido pode ser concebida como mera consequéncia da realidade climatica da regiao,
ndo se sustenta ao se realizar uma andalise mais profunda, pois, como nos mostra a historia,
tais questdes climaticas ndo foram um fator incontornavel para outras civilizagdes confrontadas
com condi¢cOes tao adversas quanto as vivenciadas pelas populagdes do semiarido brasileiro.
Tais civilizagcdes conseguiram obter amplo desenvolvimento, ainda que o meio fisico dificultasse
a vida, exigindo maior empenho e maior racionalidade na gestdo dos recursos naturais. Por
iIsso, propostas como a de Amartya Sen, que nos levam a pensar a relacdo desenvolvimento-
liberdade como principal forca motriz do bem-estar social, nos auxiliam a despertar desse
“sono dogmatico” que certos paradigmas politicos tendem a conservar com respostas faceis a
ndo solucéo do problema da pobreza no semiarido.

Visando um maior esclarecimento das questbes a serem debatidas, iniciamos com uma
breve apresentacdo do novo semiarido brasileiro, reconfigurado pelos novos critérios de
delimitacdo forjados pelo Ministério da Integracao Nacional, em vigor desde 2005, para, logo
apos, buscar apreender a realidade dessa regido em seus aspectos socioeconémicos e
politicos, configuradores de cenario de pobreza e falta de perspectivas, o que Amartya Sen
aliciara a uma falta de liberdades substanciais que impactam diretamente sobre o processo do
desenvolvimento.



O novo semiarido brasileiro

Segundo o relatério do Ministério da Integracdo Nacional [1], o Semiarido brasileiro € um
dos maiores, mais populosos e também mais Uumidos do mundo. Segundo Rech (2003), na
area do semiarido, moram mais de 20 milhdes de pessoas, sendo mais populosa do que duas
vezes a populacdo de Portugal (19,8 milhdes de habitantes). Estende-se por 969.589,4
quildmetros, abrangendo o norte dos Estados de Minas Gerais e Espirito Santo, os sertdes da
Bahia, Sergipe, Alagoas, Pernambuco, Paraiba, Rio Grande do Norte, Ceara, Piaui e uma
parte do sudeste do Maranhdo. Essa nova delimitagdo se deve a constatacdo da
inadequabilidade do critério anteriormente adotado, em vigor desde 1989, para delimitacdo da
area do semiarido, que levava em conta apenas a precipitacdo média anual dos municipios
dessa regiao, derivada da Lei n° 7.827, de 27 de dezembro de 1989, que viria estabelecer as
condicdes de aplicacdo dos recursos dos Fundos Constitucionais de Financiamento do Norte
(FNO), do Nordeste (FNE) e do Centro-Oeste (FCO), definindo o semiarido como:

"A regido inserida na area de atuacado da Superintendéncia de Desenvolvimento do
Nordeste — Sudene, com precipitacdo pluviométrica média anual igual ou inferior a
800 mm (oitocentos milimetros), definida em portaria daquela Autarquia (Lei n°
7.827, de 27 de dezembro de 1989, inciso IV do art. 5 do Capitulo Il dos
Beneficiarios)".

O que acabava por restringir a regidao a suas medidas de precipitacado pluviométrica [ 2],
gue, é claro, ndo determinava com precisao as caracteristicas da mesma. Fazia-se necessario
a instituicdo de uma base técnica mais consistente que subsidiasse 0s posicionamentos sobre
os pleitos de incluséo na lista dos municipios do semiarido e fosse além da mera constatagao
da insuficiéncia do indice pluviométrico como critério exclusivo de sele¢do dos municipios. Os
conhecimentos acumulados sobre o clima permitiram concluir ndo ser a falta de chuvas a
responsavel pela oferta insuficiente de agua na regidao, mas sua ma distribuicdo, associada a
uma alta taxa de evapotranspiracdo, que resultam no fenbmeno da seca, a qual,
periodicamente, assola a populacéo da regiao.

Dessa forma, a nova delimitacdo do semiarido brasileiro baseava-se em trés critérios
técnicos:

=

Precipitacdo pluviométrica média anual inferior a 800 milimetros;

2. Indice de aridez de até 0,5 calculado pelo balanco hidrico que relaciona as
precipitacdes e a evapotranspiracao potencial, no periodo entre 1961 e 1990; e

3. Risco de seca maior que 60%, tomando-se por base o periodo entre 1970 e

1990.

Segundo o MIN, esses trés critérios foram aplicados consistentemente a todos os
municipios que pertencem a area da antiga SUDENE, inclusive os municipios do norte de
Minas e do Espirito Santo. Pois, com 0s novos critérios, além dos 1.031 municipios ja
incorporados, passaram a fazer parte do semiarido outros 102 novos municipios enquadrados
em, pelo menos, um dos trés critérios utilizados. Com essa atualizacdo, a area classificada
oficialmente como semiarido brasileiro aumentou de 892.309,4 quildmetros para 969.589,4
quildmetros, um acréscimo de 8,66%.



O semiarido e a pobreza

O semiarido brasileiro € a regidao mais pobre do pais, com alto indice de analfabetismo e
baixa renda per capita. No entanto, como indica Rech (2003), a regido esta tdo ausente da
consciéncia do pais que, por diversos anos, nem se levantaram estatisticas proprias a seu
respeito, sendo seus dados misturados aos de outras regides. Esse cenario vem mudando,
mas ainda sado escassas as pesquisas para uma coleta mais concisa de dados. Dentre os
dados expressivos dessa realidade do semiarido, salta-nos aos olhos o fato de que 66% do
semiarido encontra-se na regiao Nordeste, e que, dentre as cidades que possuem 0S mais
altos indices de desnutricéao infantil do pais, 150 estejam nessa regiao, onde 33% das criancas
encontram-se nessa situacao de desnutricdo e a mortalidade infantil chega a 54%.

Assim, voltamos a questao:

"Por que os povos do gelo podem viver bem no gelo, os povos do deserto podem
viver bem no deserto, os povos das ilhas podem viver bem nas ilhas e a
populacéo da regido semiarida vive mal aqui?" (Malvezzi, 2007, p. 12).

Sera porque agueles povos desenvolveram culturas de convivéncia adequadas ao
ambiente? Adaptaram-se a ele e tornaram viavel a vida? Sera somente essa a questdo: uma
busca por adaptacéo por parte dos habitantes do semiarido? Infelizmente, o cenario evoluiu
para um quadro no qual a solugcdo ndo depende de algo tdo simples quanto a vontade dos
mesmos. Uma interpretacdo mais detalhada nos impde a propria pobreza como responsavel
pela dificil situagdo em que se encontram seus habitantes e, como veremos em Sen, a
pobreza deve ser hoje compreendida em um sentido muito mais amplo que falta de renda.
Claro que nosso intuito € o de apreender o contexto no qual a regido se encontra para
confronta-la com as propostas de Sen, mas essa apreensao ndo pode eximir-se de mencionar
a acao direta dos grupos dominantes, tanto do proprio Nordeste quanto de outras regides,
interessados em transferir para as condicbes naturais, ou mesmo sobrenaturais, as causas do
subdesenvolvimento, da pobreza e da miséria que dominam a regiao:

"Muitos acham que as causas da pobreza sédo da vontade divina e, sendo assim,
devem aceitar seu destino, criando, com isso, um verdadeiro problema de
geracdo, pois ndo conseguem associar que o drama da pobreza e da miséria é
fruto da apropriac&o indevida dos bens da natureza por parte de poucos, de grupos
oligarquicos que sempre ditaram as regras e as leis deste Pais ao longo de sua
historia" (Silva; Silva, 2010, p. 227).

Nesse sentido, chamamos a atencao para a injusta distribuicdo de renda e o controle do
poder exercitado por pequenos grupos em detrimento da maioria. A pobreza no semiarido
brasileiro deve ser buscada nas raizes historico-culturais e politicas que marcam a regiao, que
configuram razdes que subjazem a uma mera necessidade de adaptacdo. Nessa perspectiva,
0 semiarido deve ser visto como um fendbmeno historico. Nossa discusséo leva em conta a
imagem que 0s sujeitos, os individuos e grupos sociais fazem de si, da regido e do seu mundo,
para, a partir dai, desconstruir o paradigma, a conjectura adotada sobre o semiarido e seu
povo.

Sendo assim, a pobreza deve ser tratada como fendbmeno historico e obijetivo,
configurando um problema estrutural.[4] Pois, dentre as mencionadas raizes, as falas politicas
acabaram por tangenciar os indices que avaliam o estado de pobreza da regido, convertendo
e revertendo as expressoes estatisticas conforme a cor que queiram pintar o cenario social e



econdmico, conforme queiram agravar ou suavizar 0s tracos do mapa da fome e da miséria,
esquecendo-se que quem sofre as consequéncias desse jogo é a populagcdo do semiarido,
populagado essa que

"E a populagdo mais excluida de saneamento ambiental (abastecimento de agua
potavel, esgotamento sanitario, contencdo de vetores etc.). E também a que
apresenta os menores indices de desenvolvimento humano do pais (IDH). E a
populacéo retirante retratada nas mdusicas de Luis Gonzaga, nas pinturas de
Portinari, nos romances de Graciliano Ramos e na poesia de Jodo Cabral de Mello
Neto. Sem infraestrutura, é a que mais sofre com os efeitos do clima, a que mais
migra, a que mais morre" (Malvezzi, 2007, p. 124).

A partir dessas abordagens, o olhar que se estende sobre a pobreza implica na analise do
modo como os direitos sdo negados na trama das relagdes sociais. O que reporta a busca da
raiz dessa questéo: Como fazer com que o pobre usufrua dos conceitos de justica e equidade?
E a partir dessa busca que entramos na perspectiva de Amartya Sen.

Pobreza, liberdade e desenvolvimento

Em Desenvolvimento como liberdade, Sen faz longas reflexdes sobre o modelo de
desenvolvimento dos Ultimos séculos, e através de uma metodologia comparativa, tece
argumentos que questionam o paradigma de analise do desenvolvimento de matriz
economicista e dominadora, alertando e inferindo que outros parametros devem ser incluidos
nessa medida — 0 que fora proposto efetivamente a partir da idealizacdo, juntamente com o
economista Mahbub ul Hag, do indice de Desenvolvimento Humano — IDH, como um parametro
mais realista que o tradicional Produto Nacional Bruto — PNB, que, dividido per capita, mostra o
grau de rigueza alcancado pelos habitantes de um pais, até entdo usado como referencial de
desenvolvimento.[5] Observa-se, assim, que o conceito de crescimento econdmico nao deve
ser confundido com o de desenvolvimento econdémico. E esperado que o crescimento do PNB
melhore as condicdes de vida da populacdo, no entanto, existem outras variaveis que
determinam, também, as condicbes de vida dos individuos. Estas varidveis ndo podem ser
ignoradas pelo conceito de desenvolvimento. Sen se refere a diferenciacdo entre
desenvolvimento econdémico e desenvolvimento social. Apresenta, assim, exemplos de alguns
paises (Kerala, China e Sri Lanka) que conseguiram aumentar a expectativa de vida e
melhorar as condi¢cGes de trabalho de sua populagdo sem grande crescimento econdmico, mas
sim através da incrementacdo e do redirecionamento de politicas publicas essenciais, como
educacao, saude, alimentacédo e da democratizacao dos direitos civis (Sen, 2010).

A prosperidade material pode ndo representar o bem-estar social, de modo que esta
discussao deve passar pelo aspecto distributivo. Assim, partindo de uma critica das bases de
analise de desenvolvimento, Sen, ao ressaltar a importancia do desenvolvimento e crescimento
para aléem do meramente econdémico, impds uma série de questbes, pondo, em relevo, a
necessidade de uma reestruturacdo das politicas de desenvolvimento socioecondémico: como
realizar o desenvolvimento? Quem sera seu beneficiario? Que custos sao toleraveis?

Pois, ainda que a trajetéria do projeto de desenvolvimento em voga tenha sido capaz de
gerar riqueza, a mesma nao foi capaz de garantir igualdade, ou mesmo justica, como bem
evidencia o autor:



"Um numero imenso de pessoas em todo o mundo € vitima de varias formas de
privacdo de liberdade. Fomes coletivas continuam a ocorrer em determinadas
regides, negando a milhées a liberdade basica de sobreviver. Mesmo nos paises
que ja ndo sdo esporadicamente devastados por fomes coletivas, a subnutrico
pode afetar numerosos seres humanos vulneraveis” (Sen, 2010, p. 29).

Em outra obra, Sobre ética e economia, fruto das Conferéncias Royer, na Universidade da
Califérnia, Sen levantara outras questdes ndo menos relevantes que as ja citadas, mas
possuidoras de um teor mais metodologico: como distribuir a riqueza gerada de modo a se
alcancar o objetivo de ampliagcdo das liberdades efetivas? Como conciliar os imperativos da
justica com os da eficiéncia econdomica? Ora, para 0 autor € justamente no nao
reconhecimento dessa autonomia do econdmico em seu proprio terreno, na percepgédo de uma
constante necessidade de avaliacdo dos processos de geracao e divisdo da riqgueza que reside
o0 mais forte apelo a cooperacéo interdiscursiva entre 0 raciocinio ético e 0 raciocinio
econdmico.

Pautado na questdo socratica de Como devemos viver? (Sen, 1999, p. 18), basilar para
uma perspectiva ética, Sen nos leva a invariavel pergunta: afinal, de que adianta um modelo de
desenvolvimento baseado na riqueza econbmica se isto ndo se reflete na melhoria das
condicbes de vida das pessoas? O que evidenciou em Desenvolvimento como liberdade
através da mencéo a milenar conversa entre Maitreyee e seu marido, que se pdem discutir a
guestdao: em que medida a riqueza os ajudaria a obter o que eles desejavam? O que levou
Maitreyee a desiludida conclusdo: "de que me serve isso, se ndo me torna imortal?" (Sen,
2010, p. 27). Para Sen, essas distorcbes apontam para um novo paradigma de
desenvolvimento, baseado na expansédo das melhorias das condi¢cdes de vida das pessoas e,
por isso, afirma:

"A questao central é a qualidade da vida que podemos levar. A necessidade de
possuir mercadorias para que se alcance um determinado patamar de condicbes
de vida varia grandemente segundo caracteristicas fisiologicas, sociais e culturais,
além de outras igualmente contingentes [...] O valor do padr&o de vida repousa na
vida, e ndo na possessdo de mercadorias, a qual tem relevancia derivada e
variavel" (Sen, 1990, p. 25).

E € aqui, na analise da pobreza como algo mais amplo que a falta de renda, que inserimos
as reflexdes de Sen na realidade semiarida brasileira. Pois, segundo o autor, para definir se o
individuo € pobre ou ndo é preciso que se escolha entre o critério da renda ou um conjunto
mais amplo de informacdes. Sen considera os relacionamentos existentes em uma sociedade
como “funcionamentos” e pressupde ser essencial analisar as capacidades dos individuos no
tocante a participacdo em tais funcionamentos. Pois, em sua visdo, é essencial garantir que as
pessoas possam ter acesso ao tipo de vida que gostariam de ter (suas concepc¢des de bem).
Para comecar, Sen (2010) explica o conceito de “funcionamentos”, que "refletem as varias
coisas que uma pessoa pode considerar valioso fazer ou ter" (p. 104) — ndo passar fome,
nem miseéria, ser membro ativo da comunidade etc. Assim, "a “capacidade” de uma pessoa
consiste nas combinagbes alternativas de funcionamentos cuja realizacdo é factivel para ela
[a pessoa]" (p. 105).

Nessa perspectiva, o rompimento com a visdo unidimensional da pobreza € construido pela
afirmacao de que a pobreza deve ser vista como privacéo de capacidades basicas, ou seja, a
privacdo das liberdades substantivas das pessoas de levarem o tipo de vida que elas tém



razao para valorizar. Para isso, as pessoas devem utilizar as liberdades instrumentais
(politicas, econdmicas, sociais, garantias de transparéncia e seguranca protetora) para
superar a pobreza (Sen, 2010). Tal posicdo nos leva a uma compreensdo mais profunda do
fendOmeno da pobreza, especificamente, da pobreza no semiarido brasileiro, em sua
esmagadora maioria, privado de tais liberdades substanciais.

Ao analisar tais liberdades, deve-se estar atento para a curiosa denuncia seniana daquele
tdo difundido critério pautado na relacdo entre bem-estar e capacidade de compra. Para ele, a
posse de bens e servicos constitui um critério miope para definir o nivel de vida ou de bem-
estar ou a qualidade de vida, uma vez que as possibilidades de transformacdo de bens e
servicos em realizacOes alteram-se de pessoa para pessoa, levando em consideracédo suas
capacidades. Nessa perspectiva, Sen aponta que a maior dificuldade, no nivel pratico, na
abordagem do bem-estar medido pela renda real reside na diversidade dos seres humanos,
isto €, a diversidade humana limita a serventia das comparacfes de renda real para o
julgamento das vantagens respectivas de pessoas diferentes (Sen, 2010).

Nessa concepcéo, o individuo € concebido de maneira mais dinamica e com um potencial
préprio, em vez de ser designado como um ente passivo, que apenas recebe, consome ou
desfruta. Consideram-se ndo sO as conquistas, mas também as liberdades de acéo, surge a
figura do “agente” como o ideal de formacdo humana de Sen (2010). Por conseguinte, o
fundamental € a liberdade que o individuo usufrui, ndo os meios pelos quais ela € conseguida.

Um exemplo explicitado por Sen (2010) € que "quanto mais incluso for o alcance da
educacdo basica e dos servicos de saude, maior sera a probabilidade de que mesmo os
potencialmente pobres tenham uma chance de superar a pendria" (p. 124). O que reforca a
visdo de que quanto mais oportunidades forem disponibilizadas, mais desenvolvimento e menos
privacbes vai se enfrentar. Nunca fomos adeptos do ponto de vista de que a escola é a
redentora da sociedade, ja que ha problemas estruturais que vao muito além do que a escola
pode realizar, mas a perspectiva proposta por Sen nos € bem coerente: embora nada garanta
gue a posse de uma boa educacdo, assim como do gozo de boa saude, materialize-se na
efetiva participacdo cidada, gerando agentes de transformacao social, na pior das hipoteses
deu-se a possibilidade dos individuos escolherem ou néao participar. Para se alcancar, portanto,
o desenvolvimento e a superacdo da pobreza, € preciso dar condicbes substanciais de
liberdade, que devem ser fornecidas pelo Estado. Aqui, € claro, alguns criticardo Sen, afinal de
contas, como o Estado garantira tais direitos sem que, para essa realizacdo, desconsidere o
proprio principio fundamental das liberdades substantivas dos individuos?/ 7] Ora, o papel do
Estado continua a ser o de nao interferir nas liberdades, mas o de garantir o acesso a elas.
Leva-se em conta o fato de que o custeio publico de servicos sociais sejam proporcionais as
necessidades que tais Estados tenham que suprir (Sen, 2010). Nesse quesito, Sen nao se
propde a uma critica mais dura a relacdo Estado-mercado, pois, em suas obras, ndo se vai
além das propostas ja erigidas pelos economistas das instituicdes internacionais (FMI, Banco
Mundial), que propdem a ideia da “boa governanca’: o Estado deve ser responsabilizado
apenas pelo minimo, mas nisso deve ser eficiente (Oliveira, 2007).

Assim, ao caracterizar a pobreza como privacbes de capacidades por parte de
determinados setores da sociedade, e alertar para o papel do Estado nesse debate, o autor
encontra o fulcro da questdo: a negacdo das condicbes para o0 exercicio da liberdade,
liberdade esta que produz desenvolvimento humano, pessoal e social. Ao afirmar ser a
liberdade, tratada por ele como direito inalienavel, algo que deve ser garantido através de
condicdes de vida digna e de direitos civis e politicos para todos, enumera diversas formas de
vivenciar a liberdade: liberdades politicas, facilidades econémicas, oportunidades sociais,



garantias de transparéncia e seguranca protetora, as quais relacionamos, a seguir, com o
drama do semiarido.

As liberdades politicas incluem os direitos civis e referem-se a liberdade de escolha por
parte das pessoas sobre quem deve governar e porque, além dos direitos de fiscalizacdo e
critica dos governantes através de uma imprensa livre e atuante (Sen, 2010). O que nos
reporta a tao falada apatia politica na qual incorrem os habitantes do semiarido. Como cobrar
participacao politica efetiva se Ihes s&o negados dados eficientes e imparciais da realidade do
pais? O poder da midia televisiva, principal meio de comunicacdo nacional, impde uma
programacéo completamente apolitica, no sentido de formacéo politica e participagédo popular
em debates e decisbes governamentais. Basta recordarmos a recente visita do presidente
americano Barack Obama ao Brasil (marco de 2011). Enquanto decisdes eram tomadas,
acordos eram erigidos, questdes eram debatidas, a imprensa transmitia o presidente
americano “batendo bola” com criangas em favelas e discutia os vestidos da primeira-dama
americana. O povo ficou totalmente a margem dos verdadeiros motivos da “visita americana”.
Dessa forma, como cobrar participacdo popular? O interessante € que aqui ndo sO a
populacédo do semiarido tem seus direitos usurpados.

As facilidades econémicas sdo oportunidades, por parte das pessoas, para utilizar
recursos econdmicos para o0 consumo, producdo ou troca. Para isto, os mecanismos de
mercado podem ter um valor fundamental, ja que permitem a livre circulacdo de pessoas e
produtos na economia (Sen, 2010). Mas tais oportunidades devem estar vinculadas a politicas
de empregabilidade e seguridade social, o que deve ser concretizado por investimentos em
todas as regides, principalmente nas mais carentes. Muito se fala da alta capacidade para o
turismo que a regido semiarida possui, 0 que infelizmente ndo se reverte em investimentos
reais. A mera pressuposi¢cao da construcdo de uma siderurgica na regido ja levanta questdes
do tipo: como conseguiremos mao de obra qualificada para a mesma na regido? Para que ter
custos em formacdo de pessoal, ou mesmo de importacdo de méo de obra se podemos
transferir o empreendimento para outra regido muito mais preparada para receber o0 mesmo?
Tais posicbdes que, infelizmente, independem da capacidade de emitir exemplos, acabam por
assegurar ao povo do semiarido uma falta de participacdo econdémica. A proposta de um
programa como o bolsa-familia, que possui seus méritos, € claro, assume uma inconveniente
duracao indeterminada, justamente pela falta dos mencionados investimentos.

Ja as oportunidades sociais referem-se aos servicos de saude, educacdo etc., que
permitem ao individuo ndo apenas viver melhor em sua vida privada — escapando da miséria
através de um trabalho mais bem qualificado, por exemplo —, quanto também participar melhor
da vida publica — a capacidade de ler jornais € fundamental para a atividade politica, por
exemplo (Sen, 2010). E principalmente aqui que Sen cobra a presenca do Estado.

Hoje, debate-se mais sobre uma educacdo adaptada a realidade do semiarido, do que
sobre uma efetiva educacéo no semiarido. E claro que precisamos pensar em métodos cada
vez mais apropriados de ensino-aprendizagem, que devemos pensar em curriculos cada vez
mais pertinentes a formacgao integral e regional dos cidaddos, mas como dedicar-se
integralmente a isso sem antes fornecer condigcdes basicas para que a propria educacao seja
realizavel? Estruturas fisicas, formacéo de professores, remuneracao e condi¢cdes de trabalho
dignas ao profissional da educacdo, que devem minimamente estar em um ndmero
proporcional, ou pelo menos aceitavel, ao nimero de estudantes matriculados, nimero esse
gue ndo corresponde ao numero de criancas em faixa escolar. S8o questdes que, ha muito
tempo, estdo na ordem do dia, mas que sdo mais atuais do que nunca no semiarido.

Deem-nos licenga para um pequeno excurso. Lembramos da conversa, narrada pelo ilustre



professor Manfredo Oliveira (do Departamento de Filosofia da Universidade Federal do
Ceard), entre o fildsofo alemao J. Habermas e um professor gadcho. Habermas questionava,
em sua travessia por Porto Alegre, como as pessoas podiam viver em casas sem a menor
estética arquitetonica, pois as casas que via na periferia porto-alegrense eram verdadeiros
“caixotes”. Sem pestanejar, desferiu o professor a impactante resposta: “eles estdo mais
preocupados em sobreviver!” Realizando um paralelo indagamos: como pensar nos
desenvolvimentos sem erigir as bases? Essa questdo perpassa a realidade semiarida. Para
gue surjam os mencionados agentes transformadores, deve-se dar as bases necesséarias a um
estado de possivel participacéo.

As garantias de transparéncia referem-se a necessidade de uma pessoa esperar
sinceridade em sua relagcdo com outras pessoas, instituicbes e com o proprio Estado. Além de
essencial para a coeséo social, ela pode ter papel importante na prevencéo da corrupgao, por
exemplo (Sen, 2010). Mas como associar tal garantia de transparéncia se Somos
bombardeados com expressdes de teor pejorativas a todo instante? “Todo politico é ladréo”,
“Politica, religido e futebol ndo se discute”, “Politica e corrupcdo estdo intimamente
relacionadas: € o jogo politico”. Como esperar que 0 povo cobre transparéncia daquilo que ele
aprendeu a ter td&o somente como um “jogo sujo”? A verdade é que, enquanto 0 povo pensar
assim, nao precisamos Nos preocupar com a transparéncia. Porém, a prerrogativa de Sen nao
fica sem valor por causa da atual realidade politica. Como uma espécie de dever ser kantiano,
tal prerrogativa da asseguridade de transparéncia por parte das pessoas, instituicdbes e do
Estado é conditio sine qua non para saida de um estado de pobreza, ainda que seja uma
liberdade meramente ideal, ndo perde o valor como direito a ser garantido.

Por fim, a seguranca protetora que resguarda os wvulneraveis de cairem na miséria
extrema através de uma rede de seguridade social e outras medidas que visem as garantias
minimas de sobrevivéncia das pessoas (Sen, 2010). Medidas estas que ndo sao tdo caras
guanto alardeiam alguns, especialmente nos paises em desenvolvimento, onde o custo da mao
de obra e dos produtos € menor (Sen, 2010). Mais uma vez, Sen traz a tona a figura do
Estado como garantia de preservacéo de direitos e liberdades. O semiarido brasileiro é, com
certeza, a regido mais dependente dessa acao. Nao se pode cobrar daquele que ndo tem pra
dar, eis um principio basico. Dai a necessidade de garantir a esses individuos condi¢des para
um soerguimento.

Nesse sentido, o Estado brasileiro tem algumas iniciativas interessantes, como o proprio
bolsa-familia, j& mencionado. Contudo, ainda falta a formac&o para autonomia, ou seja, a
saida do individuo desse estado de pobreza e necessidade, que deve ser conjugada com o
acesso as demais liberdades ora abordadas.

Consideracoes finais

Amartya Sen conclui sua obra com a observacéo central de que o desenvolvimento €, de
fato, um importante compromisso com as possibilidades de liberdade. O que ele quis dizer, e
isto ficou bastante evidente ao longo das paginas do livro, € que o desenvolvimento é um
processo muito mais amplo do que se supunha, envolvendo, em primeira instancia, a ampliacéo
das liberdades individuais e adocao de medidas efetivas a permitir os individuos alcancarem a
plenitude de suas potencialidades humanas, mediante condi¢cdes de igualdade dos pontos de
partida.

Ao falar sobre as desigualdades entre os povos e as formas de privacédo da liberdade, Sen



insiste na liberdade de opinar e decidir. Pois, no que se refere a outras privacdes de liberdade,
a um numero enorme de pessoas em diversos paises do mundo sao sistematicamente
negados a liberdade politica e os direitos civis basicos, e mesmo da possibilidade de
reivindica-los. Nesse sentido, afirma Sen (2010),

"Porém — mais fundamentalmente —, a liberdade politica e as liberdades civis sé&o
importantes por si mesmas, de um modo direto;, ndo € necessario justifica-las
indiretamente com base em seus efeitos sobre a economia. Mesmo quando falta
segurangca econbmica adequada a pessoas sem liberdades politicas ou direitos
civis, elas séo privadas de liberdades importantes para conduzir suas vidas,
sendo-lhes negadas a oportunidade de participar” (p. 31).

Assim, ao ampliar o conceito de pobreza, possibilita-nos analisa-la para além das
aparéncias. Ao confrontarmos o0 semiarido brasileiro com esses referenciais de
desenvolvimento, notamos 0 quanto ainda temos que fazer para dar condicdo de vida digna a
esses brasileiros, carecedores de capacidades, ou seja, carecedores da liberdade de efetivar
tipos diversos de funcionamentos, ou, mais simplesmente, de levar o tipo de vida que desejam.
Sen nos pOs questdes, nos mostrou caminhos, fez propostas, mas 0 mais importante, nos
incitou a reflexdo dessa realidade, muitas vezes captada pelos sentidos, mas pouco
problematizada no intelecto.
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Notas

. Relatério divulgado em: Ministério da Integracdo Nacional. Nova Delimitacdo do Semi-
Arido Brasileiro. Brasilia: MIN, 2005, o qual reproduzimos a fim de expor dados gerais
sobre a regiao.

. A precipitacdo pluviométrica é de 750 milimetros anuais, em média. Em condi¢des
normais, chove mais de 1.000 milimetros. Na pior das secas, chove pelo menos 200
milimetros, o suficiente para dar agua de qualidade a uma familia de cinco pessoas por um
ano. Mas a chuva € ma distribuida fisica e temporalmente. Devido as caracteristicas
climéaticas da regido, o Nordeste possui um dos maiores indices de evaporacéo do Brasil, o
gue torna reservatorios de agua pouco profundos inUteis em épocas de seca. Segundo
Alencar (2010): “a regiao € caracterizada pela insuficiéncia e irregularidade de chuvas, com
medias anuais que variam entre 268 e 800 mm, com altas temperaturas e elevadas taxas
de evapotranspiracao que se refletem na elaboracdo da paisagem” (p. 16).

. O que ja remonta aos primordios do sistema capitalista, como relata Pipes, em seu
Propriedade e liberdade: “Nos séculos XVIIlI e XIX, geralmente admitia-se que a pobreza
era a consequéncia de falhas humanas e por isso estava fora dos dominios da acgao
legislativa. [...] Um artigo num influente periodico inglés de meados da era vitoriana
zombava da ideia entdo compartilhada por alguns liberais de que “a propriedade tem os
seus deveres, assim como seus direitos”, opondo-se a: “A propriedade ndo tem deveres
intrinsecos de caridade. S&do os pobres que tem obrigacdes, ndo 0s ricos, e a primeira
obrigacao dos pobres trabalhadores € deixarem de ser pobres” (Pipes, 2001, p. 268).

. Essa estrutura esta fundada naquilo que Gowan chamou de a “Roleta Global”: “A
transformacédo dos ambientes internos dos paises assume o nome de neoliberalismo:
envolve uma mudanga nas relagdes sociais internas em favor dos interesses do credor e do
investidor, com a subordinacé&o dos setores produtivos aos setores financeiros, e com uma



tendéncia em afastar da riqueza, do poder e da seguranca a maior parte da populacdo
trabalhadora” (Gowan, 2003, p. 9-10).

. Foi a partir de 1990, com a apresentacdo do indice de Desenvolvimento Humano (IDH)
no primeiro Relatorio de Desenvolvimento Humano, organizado pelo Programa das Nacgdes
Unidas para o Desenvolvimento (PNUD), que as nocOes de bem-estar e de pobreza
adquiriram uma perspectiva mais ampla, passando a ser considerados explicitamente como
fendmenos multidimensionais nas politicas publicas. A privacdo exclusivamente de renda
cede espaco ao acessoO a outras exigéncias basicas culturalmente definidas e
indispensaveis a um desenvolvimento da potencialidade humana, além do exercicio
responsavel da sua capacidade, sem menosprezar, indevidamente, seu ambiente natural.
Sobre o IDH: Salama e Destremau (1999) e Peregrino (2001).

. Na mesma perspectiva de Sen, caminha Albert O. Hirschman (1986) quando questiona:
“que papel as consideracbes e preocupacdes morais desempenham na economia?”
(p. 119)

E a famosa posicdo liberal, descrita nesses termos por Friedman (1977): “Ao
desenvolver-se em fins do século XVIII e principios do século XIX o movimento intelectual
gue tomou o nome de liberalismo, enfatizava a liberdade como objetivo Ultimo e o individuo
como a parte principal da sociedade. O movimento apoiou o laissez-faire internamento
como uma forma de reduzir o papel do Estado nos assuntos econémicos, ampliando assim
o papel do individuo; e apoiou 0 mercado livre no exterior como um modo de unir as nacoes
do mundo pacifica e democraticamente. No terreno politico, apoiou 0 desenvolvimento do
governo representativo e das instituicdes parlamentares, a reducdo do poder arbitrario do
Estado e a protecao das liberdades civis dos individuos” (p. 14).



Capitulo 11

A Mulher na Filosofia Materialista de Denis Diderot

Paulo Jonas de Lima Piva e Fabiana Tamizari

Mulher, natureza, sociedade

"Em quase todos os paises, a crueldade das leis reune-se contra as mulheres a
crueldade da natureza" (Diderot, 2000, p. 225). Tal frase resume o pensamento de Denis
Diderot (1713-1784) quando avalia a situacdo feminina em Sobre as mulheres, de 1772. Para
Diderot, a mulher de sua época enfrentava um duplo desafio: por um lado, tinha uma
constituicdo fisica fragil, resultado de sua constituicdo material, mais precisamente, de sua
formacao psicofisioldégica; do outro, uma situacdo social opressora e humilhante que a
colocava sob o dominio masculino, representado pelas figuras do pai, do marido e dos filhos,
situacdo esta endossada e reforcada pelos valores e preconceitos da moral tradicional
ocidental, isto €, da moral de inspiracao religiosa, mais exatamente judaico-crista.

Para o filosofo francés, as diferencas entre homens e mulheres seriam, essencialmente, o
resultado da cega constituicdo material dos seres e ndo uma determinacdo de um designio
divino. Na concepcédo metafisica de Diderot, as mulheres foram desfavorecidas pela sua
composicao material, mais precisamente, pela sua anatomia e fisiologia. Tal desfavorecimento
natural seria verificado, por exemplo, nas dificudades das mulheres em desfrutarem
plenamente da sua sexualidade; também pelo fato de menstruarem, engravidarem e sofrerem
com os mal-estares da menopausa. Essa constituicdo desfavoravel também se refletiria na
relacdo das mulheres com os seus proprios sentimentos, os quais, quando em desequilibrio,
podiam leva-las a histeria, a loucura e ao fanatismo religioso, além de torna-las suscetiveis e
vulneraveis aos galanteios e as conquistas masculinas.

Além da constituicéo fisica e biolégica fragil e vulneravel imposta pela natureza, a mulher,
no entender de Diderot, enfrentava também uma condicdo social hostil, assaz repressora, na
gual suas vontades e desejos eram quase sempre subordinados ou vigiados pelo controle
masculino. Para o pensador francés, essa situacdo permearia toda a histéria da humanidade,
uma vez que, dos tempos selvagens até a sua contemporaneidade, o papel que coube a
mulher foi fundamentalmente o de atender as necessidades masculinas. No caso da civilizacéo
europeia, esse dominio foi reforcado, no diagnostico diderotiano, pela forte influéncia da
religido crista sobre os valores e as normas morais, a qual estabeleceu de maneira implacavel
gue a virtude feminina fosse medida severamente pela obediéncia e submissdo as figuras



masculinas e pela pratica do pudor, da castidade e da continéncia rigorosa.

A matéria e a mulher

Em linhas gerais, o pensamento de Diderot situa-se no movimento iluminista francés e,
mais estritamente, no campo filoséfico do materialismo.[1] No seu entender, a matéria seria a
Unica substancia existente, o Ser propriamente dito. Ao sustentar essa posicdo, Diderot
coloca-se radicalmente contra a tradicdo metafisica de inspiracéo religiosa, em especial a de
influéncia judaico-cristd, uma vez que esta pregava 0 dualismo substancial, perspectiva
ontoldgica que separa a alma do corpo, e ainda defende a existéncia de um deus, que seria ao
mesmo tempo uma entidade criadora e ordenadora do universo.

Para Diderot, a matéria que constitui o universo, que € a sua substancia, que com ele se
confunde, melhor dizendo, a natureza, encontra-se em constante movimento e,
consequentemente, em permanente transformacédo. Tal propriedade da matéria pode ser
constatada até mesmo nos objetos aparentemente inertes, como as pedras, por exemplo.

Segundo Diderot (2000), esse processo de transformacdo ocorre porgque toda a mateéria
constituinte do universo possui uma energia inerente a si mesma. Essa energia inerente
expressa-se na “sensibilidade da matéria” e pode se apresentar de duas maneiras: de forma
ativa, como verificamos nos animais e nas plantas, ou de forma inerte, na madeira € no
marmore, por exemplo. Isso mostra que o mundo, em suas partes, estaria interligado em uma
grande cadeia dos seres. Para explicar esse itinerario energético da forma inerte a sua forma
ativa, ou, em outros termos, da auséncia de sensibilidade da matéria a sensibilidade
propriamente dita, Diderot utiliza, como exemplo, a passagem do marmore para a carne.
Vejamos:

"Quando o bloco de marmore estiver reduzido a po impalpavel, misturo esse po ao
humo ou terra vegetal; eu 0s amasso bem um com o outro; rego a mistura, deixo-a
putrefazendo-se um ano, dois, um século, o tempo ndo importa. Quando o todo
estiver transformando em uma matéria homogénea. Quando o todo estiver
transformado em uma matéria quase homogénea, em humo, sabeis o que fago?
[...]. Semeio ervilhas, favas, couves e outras plantas leguminosas. As plantas se
nutrem da terra e eu me nutro das plantas” (p. 153).

O homem, na teoria materialista de Diderot, faz parte, obviamente, desta cadeia de seres
que existe na natureza em meio a dindmica sem teleologia da matéria. Para Diderot, a
diferenca essencial entre os homens e os demais seres estaria somente na sua disposi¢ao
material, em outros termos, na composicdo atdmica de cada um. Memdria, consciéncia e
razdo, considerados por alguns filosofos como critérios para diferenciar essencialmente os
homens dos animais, bem como para justificar uma pretensa superioridade humana, séo, para
Diderot, processos mecanicos e organicos, resultantes da constituicdo material animal,
particularmente, da constituicdo material humana. Esse mesmo raciocinio materialista, a
proposito, explica as diferencas entre homens e mulheres. Estas e os homens teriam
constituicdes organicas, anatdomicas e fisioldgicas distintas, que formariam as caracteristicas
especificas de cada um dos sexos. Assim sendo, a mulher & definida por Diderot, conforme
afirma Elisabeth Banditer (1991), no prefacio da obra O que € uma mulher: "A tese de Diderot
€ de uma clareza luminosa: a mulher € um ser de paixdes e de emoc¢bes, comandada por
seu utero. Todo o resto deduz-se a partir disso" (p. 25). Tal fato bioldégico acabara



determinando a posicdo que a mulher ocupard na sociedade. Sobre essa questdo declara
Badinter:

"Ao seu ver, a especificidade feminina reside nos orgéos genitais. O utero constitui
sua esséncia e determina os pensamentos e experiéncias das mulheres. Esse
orgdo invisivel é a origem de todos os seus males, inclusive do lugar pouco
invejavel que ocupam na sociedade. Por causa desse sexo, as etapas da vida
feminina enunciam-se em termos de dor e de servid&do. Porque so sdo destinadas
ao prazer dos homens e a sua reproducgdo, tudo o que precede e tudo o que se
segue a esse periodo da vida das mulheres é vazio e deixado ao abandono.
Quando meninazinhas, sua educacédo € negligenciada e ao envelhecerem ninguém
se interessa por elas” (p. 26).

Essas questdes sdo abordadas por Diderot mais detidamente no seu Sobre as mulheres
(2000), no qual assinala as caracteristicas especificas das mulheres decorrentes da sua
formacdo material. Uma dessas caracteristicas singulares estaria na experiéncia da
sexualidade. Diderot argumenta, por exemplo, que, para os homens, o orgasmo € algo que
sempre ocorre, ndo tendo problemas para alcanca-lo. J& para as mulheres a situacdo seria
diferente:

"Esta sensagdo, que eu consideraria de bom grado como uma epilepsia
passageira, € rara para elas, e ndo deixa nunca de vir quando nés chamamos. [...]
Menos senhoras de seus sentidos do que nos, a recompensa destes é para elas
menos rapida e menos segura. Centenas de vezes sua expectativa € enganada.
Organizadas bem ao contrario a nds, o movel que solicita nelas a voluptuosidade €
tdo delicado, e a sua fonte fica tdo afastada, que ndo € extraordinario que ela néo
venha ou se extravie” (p. 220).

O filésofo francés entende a menstruacédo como um rito de passagem das mulheres de sua
infancia para a vida adulta, "sujeitas a um mal-estar que as dispbe a tornarem-se esposas e
méaes" (p. 224). A gravidez também €& considerada por Diderot como um "mal-estar da
natureza" (p. 224), o qual, inclusive, pode levar a morte: "O estado de gravidez é penoso para
quase todas as mulheres. E em meio de dores, com perigo da sua vida, as custas de seus
encantos, e amiude em detrimento de sua saude, que elas dao a luz os filhos" (p. 224). Cabe
ressaltar, ainda, aproveitando o ensejo, que as mulheres estéreis eram vistas por Diderot
também como infortunadas pela natureza: "E pelo mal estar que a natureza as dispds a se
tornarem maéaes; € por uma longa e perigosa doenca que elas lhes subtrai poder de sé-lo" (p.
224).

Como podemos inferir, o materialismo de Diderot é determinista. No seu entender, a
constituicdo singular da matéria, no caso da mulher, na formagdo do seu organismo e corpo
interfere diretamente na producdo e na maneira como ela se relaciona com 0s seus
sentimentos e paix6es. O modo como a mulher é constituida anatdmica e fisiologicamente faria
dela um ser humano que sentiria, que experimentaria emocdes, de forma mais intensa do que
0os homens. Pela natureza dos seus sentimentos uma mulher seria capaz de sacrificios e
atitudes jamais imaginaveis no caso de um homem. E o que nos relata Diderot: "Vi o amor, o
ciume, a supersticdo, a colera, levados nas mulheres a um ponto que o homem nunca
experimenta" (p. 220). Mais: o filosofo ainda ressalta que a grande “flexibilidade” dessa
sensibilidade feminina possui extremos. Num extremo, uma mulher pode ficar aterrorizada na
presenca de uma barata ou uma aranha; por outro, € capaz de fazer grande sacrificios por um



sentimento grandioso:

"[...] essa flexibilidade capaz de prestar-se a infinita diversidade de um ser
extremo na sua forca e na sua fraqueza, que a vista de um sorriso ou de uma
aranha faz cair em sincope, e que sabe as vezes afrontar os maiores temores da
vida" (p. 220).

A causa desses extremos de sensibilidade e desequilibrios, Diderot atribui a um 6rgao
especifico do corpo da mulher: o Utero. Escreve o iluminista: "A mulher traz dentro de si
mesma um 0rgéo suscetivel de espasmos terriveis, que dispbe dela, e que suscita em sua
imaginacéo fantasmas de todas as espécies" (p. 223). Em outras palavras, de acordo com o
determinismo biolégico presente em Diderot, o Utero seria 0 motivo principal das mulheres
serem mais vulneraveis as paixbes, a loucura e a histeria do que os homens, estes
desprovidos deste 6rgédo. Sobre essa relacdo na obra de Diderot, Paulo Jonas de Lima Piva
(2003), na obra O Ateu Virtuoso, reflete:

"Nesse pequeno texto [referéncia ao texto Sobre as Mulheres] Diderot dedica-se a
pensar na organizacdo da mulher por intermédio de seu determinismo bioldgico,
sobretudo, o problema da histeria. O ponto de partida de sua reflexédo é a ideia de
que as mulheres s&o organizadas bem ao contrario dos homens [...]. Em virtude
disso, as paixbes femininas seriam mais vigorosas a ponto de tornarem as
mulheres mais vingativas e hediondas e de enlouquecerem com maior facilidade
do que os homens"” (p. 275).

Piva destaca também que Diderot estabelece uma decorréncia entre a capacidade
feminina de sentir com mais intensidade e o fanatismo religioso. Escreve Piva a respeito:

"O fato de terem paixdes mais fortes do que a dos homens torna as mulheres mais
propensas ao fanatismo religioso. No entender de Diderot, a relacdo delas com a
religido seria histérica, sobretudo na juventude. Quando velhas tornam-se beatas e
até loucas" (p. 276).

Nas palavras de préprio Diderot (2000): "S6 uma cabeca de mulher pode exaltar-se a
ponto de pressentir seriamente a aproximagdo de um deus, de agitar-se, de descabelar-se,
de espumar, de gritar [...]" (p. 221).

Ainda, sobre a acéo implacavel do Utero na alma feminina, Diderot observa:

"Mas essa imaginacdo fogosa, esse espirito que se julgaria incoercivel, basta uma
palavra para abaté-lo. Um médico diz as mulheres de Bordeaux, atormentadas por
vapores pavorosos, que elas estdo ameacadas de epilepsia, e ei-las curadas. Os
magistrados de Mileto declaram que a primeira mulher a se matar sera exposta
nua na praga publica; e eis as milesianas reconciliadas com a vida. As mulheres
estdo sujeitas a uma ferocidade epidémica. O exemplo de uma soO arrasta uma
multiddo. S6 a primeira € criminosa; as outras sédo doentes. O mulheres, sois
criancas bem extraordinarias!" (p. 224)

O caso Suzanne Simonin: a mulher, a natureza e os dogmas morais do
cristianismo



Para Diderot, toda a constituicdo e configuracdo estabelecida pela natureza, isto é, pela
matéria, ndo pode ser, a rigor, alterada, pois seria o resultado de uma determinacdo, a
primeira vista, inexoravel . As mulheres ndo escapariam dessa imposicdo natural. As
consequéncias dessa concepcéao ontolégica ndo seriam, como ja vimos, nada favoravel a elas.
Além das fragilidades proprias da sua propria natureza, as mulheres, segundo Diderot, teriam
ainda de enfrentar em sua vida as animosidades da sociedade, que a oprime, a humilha e dela
exige total submissdo aos homens e aos preceitos de uma moral misogina. Aquelas mulheres
gue ousaram, no tempo de Diderot, ndo aceitar tal ordem, pagaram caro por tal ousadia.
Suzanne Simonin, personagem principal do romance A Religiosa, escrito por Diderot, em 1760,
e publicado em 1796, ilustra com exatiddo essa situacdo social e psicolégica da mulher do
século XVIII.

Em linhas gerais, Suzanne é uma jovem que € obrigada pela familia a tornar-se freira.
Ocorre que a jovem nao tinha nenhuma vocacao para a vida religiosa. Apos professar 0s seus
votos, recorre, entdo, a justica, solicitando a anulacdo dos votos, a qual lhe é negada. Como
retaliacdo, as religiosas tornam a sua vida um inferno. Suzanne passa por trés conventos, nos
guais se vé obrigada a se submeter a rigidas regras dos claustros. Os efeitos provocados
pela privacdo da vida social e pela contencédo severa dos desejos sdo a depressao e até a
loucura. Diderot cria varias situagOes protagonizadas por freiras melancdlicas, neurasténicas,
histéricas e em surtos de enlouquecimento no interior desses conventos. Para escapar de sua
triste situacdo, Suzanne se desespera e foge do convento. Uma vez fora do claustro, pede
socorro a um nobre, o qual aceita ajuda-la e para quem ela narra a sua histéria de infortunios,
na verdade, a narrativa do proprio romance.

Por meio da personagem Suzanne, Diderot denuncia no seu romance a falta de autonomia
das mulheres da sua época sobre suas proprias vidas fomentada pelos preconceitos
machistas e misoginos do imaginario da sua sociedade. Diderot denuncia, também, o quéo
nefastos sdo, para a dignidade das mulheres, os dogmas da propria moral cristd concernentes
as questdes afetivas e sexuais. Neste aspecto, Diderot (1973) é contundente:

"Jesus Cristo instituiu frades e freiras? A Igreja ndo pode absolutamente prescindir
deles? Que necessidade tem o0 esposo de tantas virgens loucas? E a espécie
humana, de tantas vitimas? N&o se sentira jamais a necessidade de constringir as
entradas desses abismos onde as ragas futuras vao perder-se? Todas as oracbes
de rotina que ai se fazem valem o obulo que a comiseragcdo da a um pobre? Deus,
que fez o homem sociavel, aprovara que o segreguem? Deus, que 0O criou t&o
inconstante, tdo fragil, pode autorizar a temeridade de semelhantes votos? Votos
que ferem a inclinacdo geral da natureza poderdo ser alguma vez bem
observados, a ndo ser por criaturas desprovidas de bom senso, em que
emurcheceram os germes das paixées, e que alinhariamos com justa medida entre
0S monstros, se nossas luzes nos permitissem conhecer tdo facilmente, e tdo bem,
a estrutura do homem quanto a sua forma exterior? Todas essas lugubres
cerimbnias que observamos na tomada do habito e na profissdo, quando se
consagra um homem ou uma mulher a vida monastica e a infelicidade,
interrompem acaso as fungbes animais? Ao contrario, ndo se sublevam, no
siléncio, no constrangimento e na ociosidade, com uma violéncia desconhecida
das pessoas do mundo, que tém a ocupa-las uma multidéo de distracbes? Onde €
que vemos esse profundo aborrecimento, essa palidez, essa magreza, todos 0s
sintomas da natureza que enlanguesce, os dias inundados de lagrimas sem causa



e precedidos de uma melancolia que ndo se sabe a que atribuir? Onde é que a
natureza, revoltada contra uma sujeicdo para a qual ndo foi dotada, rompe o0s
obstaculos que se lhe opbéem, torna-se furiosa, lanca a economia animal em uma
desordem para a qual ndo ha remédio? Em que lugar o desgosto e o humor
anularam todas as qualidades sociais? Onde é que ndo ha nem pai, nem irmé&o,
nem irm&, nem parente, nem amigo? Onde é que o homem, n&do se considerando
sendo como o ser de um instante que passa, trai as ligacbes mais doces deste
mundo, como um viajante 0s objetos que encontra, sem o menor apego? Onde € a
morada do odio, do desgosto e dos vapores? Onde; e o lugar do servilismo e do
despotismo? Onde 0s rancores que ndo se extinguem nunca? Onde as paixbes
cultivadas no siléncio? Onde a morada da crueldade e da curiosidade? ‘N&o se
sabe a historia desses asilos™ (p. 111).

Essa contundéncia de Diderot contra os conventos e a moral cristd é sintetizada por
Franklin de Mattos (2004) do seguinte modo:

"O alvo de Diderot, segundo suas proprias declaragbes, € a instituicdo do claustro.
Contra os conventos, o romance sustenta duas acusacbes diferentes, ambas
materialistas a sua maneira: a de serem cumplices de uma ordem social e politica
iniqua e a de se fundarem num regime que contesta a ordem da natureza"

(p. 117).

Sobre os maleficios causados pela moral crista a saude, em A religiosa, Paulo Piva (2003)
completa:

"Contudo, o que A Religiosa traz de mais importante sdo as suas revelacées sobre
o funcionamento interno dos conventos e sobre as consequéncias nefastas que a
moral sexual cristd aplicada com rigor pode ocasionar aos seres humanos. De
fato, a castidade e a continéncia radicais, além da maceracdo da carne, seréo a
causa de varios casos de desvarios, de excessos de comportamento e de muito
sofrimento nos trés conventos pelos quais Suzanne passou” (p. 259).

Conclusao

Curiosamente, o determinismo materialista de Diderot, que descreve uma natureza pouco
generosa com as mulheres, ndo € usado pelo iluminista francés para justificar a opressao e o
desrespeito a mulher. Ao contrario, Diderot preconiza uma moral laica e hedonista, que valoriza
os desejos, portanto, compativel com a dindmica da natureza humana. Isso, porém, nao
significa um vale-tudo. Diderot advoga regras e valores de convivio baseados na
preponderancia do interesse coletivo sobre o interesse particular, bem como na isonomia entre
mulheres e homens. No Suplemento a viagem de Bougainville (1979), por exemplo, o
personagem Oru, porta-voz do pensamento de Diderot, quando questionado pelo Capelao —
personagem representante da moral europeia no dialogo — como funcionaria uma moral sem
sustentacdo na religido, na crenca em um deus gque recompensa e pune, responde que todas
as nossas acoOes, independentemente de sermos devotos ou ndo, deveriam ter como regra
capital a realizacdo do "bem geral e a utilidade particular" (p. 144). Nesse sentido, a mulher,
dentro dessa nova moral, teria a possibilidade de exercitar sua autonomia e ter resguardada a



sua dignidade. No Taiti do Suplemento, as mulheres tém total liberdade para escolher seus
parceiros sexuais sem nenhuma obrigacdo de assumir o compromisso de um matrimonio
permanente.

Cabe ressaltar, porém, que Diderot atribuiu papéis sociais distintos para cada um dos
sexos. Valendo-se da tese materialista de que as mulheres teriam uma constituicdo natural
mais infortunada do que os homens, a concep¢do do feminino do Diderot parte de uma
desigualdade entre os sexos. Por serem mais frageis que os homens, a dignidade e a
emancipacdo das mulheres dependeriam em grande medida da boa vontade masculina em
solidarizar-se com seus direitos. E desse modo que Elisabeth Badinter (1991) analisa a
interpretacao diderotiana da mulher:

"Diderot e Michelet, aos quais ndo faltavam nem generosidade nem sentido de
justica, apelaram para a piedade do homem para com essa miseravel criatura que
a natureza oprimira. Mas ainda fizeram dela um objeto sagrado, que colocaram
num pedestal” (p. 33).

Hoje, no tricentenario de nascimento de Diderot, ao relermos suas reflexdes sobre as
mulheres, poderiamos julga-lo, a primeira vista e de modo anacrénico, um “machista”, porem,
de forma alguma um misogino. Para evitarmos injusticas, devemos levar em conta a obviedade
de que o seu pensamento foi construido dentro dos limites do imaginario do século XVIII
francés. Mesmo assim, apesar de tudo, Diderot, no cenario filosofico e no contexto ideoldgico
das Luzes, assumiu uma posicdo muito mais esclarecida em relacdo a mulher do que muitos
dos seus contemporaneos ilustrados e mais badalados, em particular, Rousseau e Kant.
Curiosamente, mesmo tendo uma visdo ontologica desfavoravel da mulher em relacdo ao
homem, seu determinismo materialista ndo o levou a elaboracdo de uma moral de desrespeito
as mulheres. O combate ao obscurantismo pela razdo, como preconizou Diderot, passaria
também, ao que tudo indica — e ndo poderia deles prescindir —, pelo reconhecimento dos
direitos das mulheres.
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Notas

. Vale lembrar que a ontologia de Diderot, por assim dizer, ndo foi uma voz isolada no
Século das Luzes, mas sim fez coro com um grupo de pensadores materialistas,
particularmente Jean Meslier, La Mettrie, Helvétius, Holbach, entre outros, que utilizaram o
conhecimento cientifico como uma arma contra a influéncia religiosa sobre as mais diversas
esferas da sociedade da época (Desne, 1969).

. Maria das Gracas de Souza, em Natureza e ilustracdo (2002), discorre sobre o
determinismo do materialismo de Diderot: “A afirmacdo desse determinismo organico, que
estabelece as diferencas entre os homens e os animais, e as diferengas entre os homens e
0sS animais, e as diferencas de género dos homens entre si, decorre necessariamente do
materialismo naturalista de Diderot. Sua antropologia, de inspiracéo fisiologica, leva-o a
afirmar que a organizagcdo boa ou ma entre os homens uma diferenca que nada podera
separar. Alids,0 consentimento a propria organizacdo, ou constituicdo, sera, para Diderot, a
primeira condicéo de felicidade” (p. 94).
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