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Etica, Politica e Direito: urgéncia e limites!

Organizadores’

Nos dias 18 e 19 de maio de 2017 aconteceu o X Coléquio Vaziano que teve
como tema “Etica, Politica e Direito: urgéncia e limites!”. Esse coloquio é organizado
anualmente pelo Grupo de Estudos Vazianos (GEVaz) da FAJE. Fundado pelo
professor Dr. Delmar Cardoso SJ, o0 GEVaz completa dez anos de existéncia. Criado
cinco anos apos a morte de Henrique Claudio de Lima Vaz, o grupo tem por objetivo
pesquisar as obras desse importante filosofo brasileiro para encontrar nelas inspiracao e
elementos que tornem vidvel uma reflexdo a respeito dos desafios do tempo presente.

Uma das licdes que Lima Vaz nos deixou no livro Ontologia e Histdria é a de que
“a reflexdo filosofica de um momento historico determinado cabe realizda-la na carne e
sangue de sua problematica vital e encontrar assim o sentido de seu legitimo
progresso” (LIMA VAZ, 2001, 58-59). Ao procurar ser fiéis a esse ensinamento e
instigados pelo cenario de profunda crise social e politica que atravessa o Brasil, 0s
membros do GEVaz, ao organizarem o X Coldquio, procuraram entdo criar um
ambiente ndo apenas para discutir as posicdes de Lima Vaz, mas também para refletir
sobre a realidade.

Sendo assim, o coléquio foi pensado a partir de uma proposta interdisciplinar e
contou com a participacdo de importantes pensadores das areas da filosofia, do direito,
da ciéncia politica, da educacdo. Foram convidados os professores doutores Andityas
Soares de Moura Costa Matos (UFMG), Carlos Roberto Drawin (UFMG), Elton
Vitoriano Ribeiro (FAJE), Delmar Cardoso (FAJE), Luiz Carlos Gambogi
(FUMEC/TIMG), Maria Celeste de Sousa (FCF), Mariah Brochado (UFMG) e Patrus
Ananias (PUCMG). Além disso, a realizacdo do evento contou com fundamental apoio
do Tribunal de Justica de Minas Gerais, instituicdo a qual gostariamos de manifestar
nossos sinceros agradecimentos. Tivemos ainda a importante contribuicdo, como
poderdo constatar através da leitura dos textos publicados aqui, de pesquisadores
interessados no tema que apresentaram comunicagdes.

A escolha do tema “Etica, Politica e Direito: urgéncia e limites!” foi motivada,
entre outras coisas, pelo contexto politico e social brasileiro e pela leitura e estudo da
obra Escritos de filosofia Il: ética e cultura. Este livro veio a lume no ano de 1988,
mesmo ano em que foi promulgada a vigente Constituicdo da Republica Federativa do
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Brasil, contendo 5 capitulos e 6 anexos, tematizando, dentre outros, a Etica, a Politica e
o Direito, todos entrelagcados num esforco anamnético e noético de recuperar o sentido
da vida vivida e, nela, perscrutar as razdes da vida presente.

A Constituicdo da Republica, mais alto diploma legal do Ordenamento Juridico
brasileiro, comprometeu-se a instituir um Estado democratico, visando assegurar, dentre
outros, o exercicio dos direitos, a liberdade, a igualdade e a justica como valores
supremos de uma sociedade fraterna.

No entanto, mesmo tendo esse estatuto legal ultrapassado a maioridade — 18 anos
—, Vive-se no pais uma grave crise — ética, politica, econémica, cultural etc. —; portanto,
urge a necessidade de se entranhar na realidade e, estranhando-a radicalmente, avaliar o
que se pretende como sociedade fraterna. Assim, emerge valioso o intento de resgatar o
pensamento de Henrique Claudio de Lima Vaz, que em sua completude pode ser
traduzido como uma acerbada critica a Modernidade, mas também um esfor¢co sem
precedentes quanto a edificacdo desse ideério de vida.

Ora, nessa apresentacdo nao temos a pretensdo de desenvolver de modo
sistematico e aprofundado as posi¢cdes assumidas por Lima Vaz. Apenas indicaremos
brevemente alguns pontos que julgamos importantes e que, de certo modo, foram
discutidos nas palestras e nas comunicacdes apresentadas no X Coléquio Vaziano.

A questdo central diz respeito a relagdo entre Etica, politica e direito. Para Lima
Vaz, essas nogdes sdo correlativas. Ao constituir-se como ciéncia da praxis, a Etica
filosofica possui como objetivo identificar os invariantes ontologicos capazes de definir
um ato como ético e também de pensa-lo na continuidade da existéncia. O primeiro
invariante conceitual capaz de definir e distinguir o ato ético consiste no fato de que ele
€ necessariamente um ato orientado pela razéo pratica que se particulariza na situacao
concreta como deliberacdo e escolha e se singulariza como ato de uma consciéncia
moral.

Contudo, embora 0 ato ético seja necessariamente um ato do sujeito racional e
livre, ele s6 se realiza no interior de uma comunidade ética. Isso significa que ndo ha
acdo ética de sujeitos isolados. As pessoas apenas podem ser pensadas na sua
singularidade como agentes éticos a medida que constituem a sua identidade na relagédo
com 0s outros. Em consequéncia, a ética e a politica sdo vistas por Lima Vaz como
ciéncias intimamente interligadas. Enquanto a ética investiga a acdo a partir da
perspectiva do sujeito, a politica pensa essa mesma acdo do ponto de vista da
coletividade. Trata-se neste caso de pensar a acdo a partir da necessidade de estabelecer
consensos capazes de regular a vida em comum e de garantir o reconhecimento e a
dignidade.

Além disso, as acBes dos individuos devem ser reguladas por um principio
objetivo que se constitui como critério de avaliacdo de sua bondade e justica. Ora, 0
bem enquanto critério objetivo de avaliacdo das acdes se particulariza no aqui e agora
da situacdo historica e existencial do agente como normas, leis e direito. Em Escritos de
Filosofia V: Introducéo a Etica Filos6fica 2, Lima Vaz esclarece que

No caso da norma o bem ¢€ interiorizado no sujeito como reta razdo, a cujo ditame
responde a obrigacdo moral. No caso da lei 0 bem se comunica ao sujeito pela mediagao
de uma instancia exterior que € o poder socialmente legitimado e a essa comunicagdo do
bem corresponde a obrigacéo civil. (VAZ, 2000, 119)

A vinculacdo comum da obrigacdo moral e da obrigacdo civil ao bem objetivo
torna possivel pensar a ética e a politica numa inter-relacdo constitutiva. A ideia de lei,
entendida como critério capaz de regular a vida em comum no interior da sociedade
politica, assume a funcdo de estabelecer uma proporcéo entre a medida interior que
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orienta o individuo nas suas aces e as leis da cidade. Tal propor¢édo deve ser capaz de
garantir a realizacdo do bem comum como sendo, a0 mesmo tempo, um bem de todos e
um bem préprio de cada um.

O Direito, por sua vez, deve ser compreendido como nocao correlativa a nocéo de
lei. Ele se constitui como “a razdo imanente ao livre consenso” e “se explicita em leis,
regras, prescricdes e sentencas”. Sendo assim, ele “estd para a comunidade como a
razdo reta (orthos logos) esta para o individuo” (LIMA VAZ, 1988, 136). Logo, ndo
apenas ética e politica estdo intimamente articulados, mas também o direito deve ser
pensado a partir da vinculacdo das leis ao horizonte objetivo do bem que se realiza
numa vida vivida segundo os critérios da justica.

Contudo, na modernidade, a separacdo entre ética e politica fez com que a politica
fosse pensada como puro exercicio do poder. A busca pelo bem comum como finalidade
ultima da politica, progressivamente, cede lugar & busca pela satisfagdo de interesses
privados e pela conquista e manutencdo do poder. Além disso, a ideia de Estado de
direito tornou possivel a vinculagdo do direito com o poder do Estado garantindo assim
a efetivacdo das normas juridicas a partir de imposicdes coercitivas. Por outro lado, as
leis que antes encontravam seu fundamento numa universalidade nomotética, passam a
se apoiar numa universalidade hipotética. O direito positivo se constitui a partir de um
processo artificial de criacdo consciente que pode ser modificado. Tornou-se necessario,
entdo, pensar a questdo da legitimidade do direito. Outra questdo que surge ainda diz
respeito a tensdo entre o exercicio do poder politico, o processo legislativo e 0s
interesses vinculados ao mercado. Estes ultimos passam a assumir, cada vez mais, um
lugar de primazia nas conducdes das questdes no interior da sociedade politica.

Ora, a partir da leitura feita por Lima Vaz dessa situacdo, podemos dizer que a
separacdo entre ética, politica e direito termina por conduzir a desagregacdo do corpo
social, compreendido como comunidade ética e, consequentemente ao aumento da
dominacdo, da exclusdo e da violéncia. Nesse sentido, se queremos construir uma
realidade na qual os direitos humanos sejam respeitamos e, a0 mesmo tempo, 0
reconhecimento e o consenso torne possivel a descoberta de interesses comuns capazes
de articular a sociedade a partir de uma identidade que preserva a diferenca, torna-se
urgente repensar as relacGes entre ética, politica e direito. Essa intencao foi, justamente,
0 que moveu e orientou 0 GEVaz na organizacdo do X Coléquio Vaziano.

Os textos aqui publicados foram apresentados no Coloquio. Eles estdo
organizados seguindo, de modo geral, uma sequéncia que tem por critério a titulacdo
dos autores: doutores, doutorandos, mestres, mestrandos e graduandos. Os primeiros
trés textos foram apresentados por professores convidados para participarem de dois
debates. O professor Elton Vitoriano Ribeiro participou de um debate cujo tema
orientador era ‘“Politica: exercicio humano por exceléncia?”’. J& 0s textos dos
professores Luis Carlos Gambogi e Carlos Roberto Drawin condensam as ideias
defendidas por eles em um debate em torno da “Problematica e sentido dos Direitos
Humanos™. O ultimo texto publicado também é fruto de uma comunicacao apresentada
por um doutor, o frei Gilvander Luis Moreira. O texto € muito rico e interessante.
Contudo, por se constituir como narrativa de uma situacdo histdrica e assumir assim
uma perspectiva distinta dos demais textos apresentados, consideramos que seria mais
indicado inclui-lo como dltimo artigo deste nimero da revista Annales.
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Politica, Filosofia Politica e Sociedade.
Uma leitura a partir do pensamento filoséfico de Lima Vaz

Elton Vitoriano Ribeiro*

RESUMO: A filosofia politica e os temas de politica aparecem no pensamento
filosofico de Lima Vaz apenas de maneira marginal. Ele nunca se dedicou a pensar estes
ambitos em profundidade. Mas, dada a estreita relagdo da politica com a antropologia e
a etica, seu pensamento passou por temas politicos e possui grande potencial de
influéncia em temas de filosofia politica. Neste meu texto construirei a reflexdo em trés
momentos: (1) apontando as diferenca e relagfes entre politica e filosofia politica; (2)
situando o pensamento politico de Lima Vaz em seu percurso historico e (3)
caminhando além de Lima Vaz, buscar elementos filos6ficos de uma possivel posicao
politica consciente.

PALAVRAS-CHAVE: Politica. Filosofia politica. Lima Vaz.

A filosofia politica e os temas de politica aparecem no pensamento filosofico de
Lima Vaz apenas de maneira marginal. Ele nunca se dedicou a pensar estes ambitos em
profundidade. Mas, dada a estreita relacdo da politica com a antropologia e a ética, seu
pensamento passou por temas politicos e possui grande potencial de influéncia em
temas de filosofia politica. Neste meu texto pretendo, esquematicamente, apontar para
estas interfaces e destacar caminhos fecundos para uma investigacdo futura sobre a
filosofia politica implicita de Lima Vaz.

Sabiamente, Lima Vaz percorre o caminho da reflexdo filos6fica no ambito
politico a partir de uma cautelosa precaucdo. Ele diz, acerca da reflexdo filoséfica e sua
importancia pratica para a politica e a democracia: "Quanto a tornar concreta essa
expressao [sua reflexdo filosofica] na pratica politica das atuais democracias, € esse um
problema que ultrapassa os limites da reflexao filosofica e que se propd@e a iniciativa, a
capacidade e a propria sensibilidade moral dos homens politicos”. (LIMA VAZ, 1988a,
p.22). A partir desta precauc¢do, construirei meu texto em trés momentos: (1) Apontando
as diferenca e relacbes entre politica e filosofia politica; (2) Situando o pensamento
politico de Lima Vaz em seu percurso historico e (3) Caminhando além de Lima Vaz,

! Doutor em Filosofia e professor de Etica filoséfica na Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, Belo
Horizonte, MG.
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junto com Ricoeur, buscar elementos filos6ficos de uma possivel posicdo politica
consciente.

1. Politica e Filosofia politica

Caminhando diretamente ao assunto, pode-se dizer que a politica relaciona-se com
tudo aquilo que: (a) diz respeito aos cidaddos, ao governo das cidades e aos negdcios
publicos e (b) é uma atividade humana orientada para o controle e o uso do poder nas
organizacOes e no gerenciamento da sociedade. Sendo assim, teoricamente a politica é
uma organizacdo racional, que tende a uma decisdo, a partir da analise provavel das
situacOes, pensando e conjecturando quanto ao futuro. Por isso, ela "nasce com a tarefa
de desvincular o exercicio do poder como forca ou como violéncia, assumindo esta
tarefa na esfera legitimadora da lei e do direito” (LIMA VAZ, 1988, p.136). Ou, em
outras palavras, "a arte da politica, a luz da virtude intelectual da prudéncia, empenha-se
na dificil e delicada tarefa de conciliar o possivel com o melhor" (LIMA VAZ, 2000,
p.83). A partir deste posicionamento surgem algumas perguntas para a reflexdo
filoso6fica, como, por exemplo: (1) Qual a natureza da politica e sua particularidade
diante de questdes éticas, econémicas, juridicas e religiosas?; (2) Qual a melhor forma
de governo?

Diante deste posicionamento anterior a filosofia comecga a fazer seu percurso
elucidativo. Assim, a filosofia politica sera (a) a analise filoséfica das relagdes dos
cidad&os entre si e com a sociedade; (b) a analise das formas de poder e das condi¢des
em que o poder é exercido; (c) a analise das constituicdes, os sistemas de governo, e a
natureza, validade e justificacdo das decisbes politicas. Serd também o estudo da
natureza, validade e justificacdo das instituicdes coercitivas que compdem as sociedades
desde as mais elementares como a familia até as mais complexas como é o caso do
estado nacéo.

Organizando melhor a reflexdo, é possivel argumentar que estruturalmente a
filosofia politica se preocupa com: (1) a origem da ordem politica e seu fim; (2) o
principio de legitimidade e o critério de obrigacdo politica e (3) as condicbes de
possibilidade do melhor regime possivel. Portanto, enquanto filosofia, a filosofia
politica € um esforco reflexivo, que busca encontrar categorias que iluminem e
interpretem a contingéncia historica da vida em sociedade.

Como apresentei no inicio, investigando o pensamento de Lima Vaz, podemos
encontrar algumas pistas de sua perspectiva filosofica. A partir dai, ressalto que para
ele, a filosofia politica deve ser interpretada como ciéncia normativa da praxis
comunitaria onde o problema maior é o problema de uma razéo do livre consenso. Livre
consenso que pode acontecer na sociedade politica, e que tem no problema do poder o
fato social fundamental, imposto pelo proprio pacto implicito de associacdo que retne
os individuos em grupos estaveis (LIMA VAZ, 1988, p.135). A partir desta tarefa, a
filosofia politica tera que justificar num discurso filosoficamente coerente, isto é,
racionalmente fundado, o projeto de uma existéncia consensual em torno do mais justo.
Penso que ndo seria imprudente dizer que a perspectiva de Lima Vaz tem um forte
acento classico (Aristoteles e Tomas de Aquino) onde o mais justo, por definicdo, sera
também o melhor para a sociedade. Sendo assim, minha conclusdo aqui é que a
perspectiva de Lima Vaz quer compreender a filosofia politica dialeticamente. Por um
lado, articulando a visdo grega que interpretava a politica como uma atividade de carater
moral, como arte da conciliacdo e do acordo consensual, criando um espaco racional de
busca do melhor possivel. Por outro lado, dialogando constantemente com a
compreensdo moderna, mais pragmatica, onde a politica é entendida como lugar da
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razdo calculadora na arte de governar, voltada por sua vez, para a conquista e a
conservagao do poder. Aqui vale lembrar a importancia de rememoracéao filoso6fica no
pensamento de Lima Vaz. Sendo assim, € possivel afirma que, historicamente Lima Vaz
dialoga com duas grandes perspectivas, a classica e a moderna.

Na perspectiva classica, a politica é compreendida como espaco do razoavel.
Aristételes, Tomas de Aquino e contemporaneamente Maritain sd80 0S nomes
importantes. Para eles a politica € a arte da conciliacdo, da resolucdo dos conflitos e o
ambito onde é possivel criar espacos de acordos consensuais atraveés da agregacdo cada
vez maior a comecar pela familia que é a célula da sociedade. Para Aristoteles o
homem é um animal politico, racional e social que vive na cidade:

Visto que toda cidade é um tipo de associacdo e que toda associacdo se forma tendo em
vista algum bem (porque todos os homens sempre agem tendo em vista algo que lhes
parece ser um bem), resulta claramente que, se todas as associagdes visam um certo
bem, aquela que é a mais alta de todas e engloba todas as demais é precisamente a que
visa a0 bem mais alto de todos; ela é denominada cidade (p6lis), ou comunidade
politica(ARISTOTELES, 2010, p.11, [I, 1252a]).

Também:

Fica clara, pois, a razdo pela qual o homem é um animal politico de modo superior a
qualquer abelha ou a qualquer animal gregario. Dizemos, com efeito, que a natureza nada
faz em v&o. Ora, entre os animais somente 0 homem possui a palavra (I6gon). E verdade
que a voz (phoné) é sinal de pena e prazer, por isso se encontra nos outros animais (pois a
natureza se desenvolveu a ponto de poderem significar uns aos outros a  sensacdo de
pena e de prazer); mas a palavra € apta para significar o conveniente e 0 danoso e assim
também o justo e o injusto. Essa é a peculiaridade do homem que se distingue dos outros
animais; somente ele tem a percepc¢do do bem e do mal; do justo e do injusto e de outras
qualidades desta natureza. Ora, é 0 ser-em-comum (koinonia) segundo tais qualidades que
constitui a sociedade doméstica e a cidade. (ARISTOTELES, 2010, p.13 [I, 1253a 7-19]).

Assim, para Aristoteles a polis € uma realidade natural, que visa um bem
determinado, a vida boa para o ser humano, no melhor regime, com a melhor
constituicdo possivel. Ela é uma realidade complexa constituida por relacdes
interrelacionadas e interdependentes. Estas relacBes sdo classificadas em esferas: (1)
Esfera socioeconbmica: satisfacdo das necessidades; (2) Esfera do direito: leis, normas e
justica; (3) Esfera do poder politico: autogoverno dos cidaddos, bem comum e (4)
Esfera do sentido: ética, ser humano que busca a autorrealizacgéo, a vida boa.

A perspectiva moderna, por outro lado, entende a politica como lugar da razéo
calculadora. Para Lima Vaz, Maquiavel, Hobbes e o jusnaturalismo moderno sdo 0s
grandes nomes. Nesta perspectiva a politica € compreendida como (a) técnica, sendo
excluida qualquer tentativa normativa; (b) tendo como objetivo conquistar e, sobretudo,
manter o poder e (c) que deve abandonar de toda teleologia. Por exemplo, brevemente, a
perspectiva hobbesiana adota como paradigma a geometria. Neste paradigma tem como
objetivo dotar o direito natural ou a moral de uma racionalidade como a da geometria. A
razdo, portanto, procedera segundo 0 modo poiético; construindo ou reconstruindo a
realidade de acordo com duas formas:(a) Analise: que caminha do complexo ao mais
simples e a (b) Sintese: que procede dos primeiros principios a ciéncia. O ideal ético é a
vida de acordo com as leis naturais. Ocorre, portanto, uma passagem: (a) do Estado de
natureza, pré-politico, lugar da luta da autoconservacao, da luta de todos contra todos,
reino da violéncia; para o (b) Estado da Sociedade onde acontece o pacto (contrato
social) que é a passagem da liberdade do estado de natureza para o dominio da
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sociedade civil. Esta passagem acontece, basicamente, pelo medo da morte. Ora, a partir
do célculo racional de interesse, para evitar a morte o pacto social instaura um poder
artificial para garantir a paz e a sobrevivéncia de todos. Interessante notar que Hobbes
adota uma reacdo exopposito a Aristoteles. Todas as categorias fundamentais que
sustentam a ética teleologica do Bem (Aristoteles) sdo alvo da critica radical de Hobbes
que opera uma desconstrucdo (LIMA VAZ, 1999, p.293-310).

2. A perspectiva de Lima Vaz.

Neste contexto histérico, anteriormente narrado, a filosofia de Lima Vaz tem por
objetivo a busca de uma sintese filos6fica que, sendo uma suprassuncao, encontra em
Hegel seu principal pensador. Pensador que apresenta em sua filosofia o nucleo
essencial do pensamento politico moderno. (TAYLOR, 2005). Para Lima Vaz, Hegel
busca de uma teoria do estado entendida como a forma da convivéncia humana na qual
0 homem pode conduzir uma vida conforme a razéo. Por isso mesmo, na interpretacao
dele o pensamento hegeliano é "a mais importante teoria politica do mundo
contemporaneo” (LIMA VAZ, 2014, p.63). Importante ressaltar que o contexto
historico de Hegel é marcado por profundas mudangas culturais. A principal delas é a
revolucdo francesa com seus ideais de igualdade, liberdade e fraternidade. Para Hegel,
ela se tornard um referente inquestionavel para a humanidade. Neste contexto, a
principal figura da filosofia politica serd a liberdade. Liberdade interpretada como
conciliacdo entre: Liberdade subjetiva e Liberdade objetiva. Liberdade que se realiza
por meio de diferentes estruturas institucionais: juridicas, sociais, éticas e politicas.
Estruturas presentes nas formas comunitarias de realizacédo da liberdade: (1) Familia; (2)
Sociedade civil e (3) Estado. Este é o esquema hegeliano onde os momentos sdo: (1)
Direito: esfera do direito abstrato; (2) Moralidade: autonomia moral e (3) Eticidade:
formas comunitarias de realizacdo da liberdade. Ora, a critica que € feita ao intento
hegeliano € que ele é potente teoricamente, mas foi efémero historicamente. Depois de
Hegel, divércio entre filosofia e politica foi consumando com Marx, Nietzsche e
Heidegger.

Refletindo sobre o que articulei anteriormente, acredito ser importante argumentar
agora que para Lima Vaz, ao pensar dialeticamente a filosofia politica ele se vale de
duas grandes influéncias: Aristoteles e Hegel. Dialeticamente, para Lima Vaz, a
filosofia politica é: (1) Tanto a visdo grega que interpretava a politica como uma
atividade de carater moral, como a arte da conciliacdo e do acordo consensual, criando
um espaco racional de busca do melhor possivel; (2) Quanto a compreensdo moderna,
mais pragmatica, onde a politica é entendida como lugar da razdo calculadora na arte de
governar, voltada por sua vez, para a conquista e a conservacdo do poder. Por isso, seu
enfoque filoséfico dialético serd assim articulado: a filosofia politica € uma (1)
interrogacao sobre a melhor constituicdo (classico); atenta a (2) relacdo entre individuo
e poder soberano (moderno), que tem na (3) democracia e nos direitos humanos seus
conceitos principais. Dai sua constante pergunta: em que medida a constituicdo
democratica da comunidade politica pode ser dita a melhor constituicdo e em que
medida ela permite uma definicdo mais abrangente e uma garantia mais eficaz dos
direitos humanos? (LIMA VAZ, 1988a).

Em sua reflexdo, Lima Vaz apontara para o caminho tedrico de interpretacdo da
sociedade politica, articulando-o em trés momentos.
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O primeiro (1) momento é o momento social ou da satisfacdo das necessidades. E
neste momento que encontramos a origem e natureza da sociedade, € o momento das
relagOes de intersubjetividade. O tema da luta pela satisfacdo das necessidades deve ser
tematizado e solucionado aqui, e nas sociedades contemporéneas é organizado a partir
das relagbes de trabalho. E o sistema econdmico como momento estruturante da vida
social.

O segundo (2) momento, para Lima Vaz, € o momento politico. Neste momento o
tema importante é o reconhecimento do direito segundo a lei. Por isso, é fundamental na
reflexdo filoséfica a discussdo acerca da melhor forma de constituicdo para a
comunidade politica. Uma constituicdo que leve em conta a igualdade na diferenca.
Igualdade fundamental de cada ser humano, na diferenca das realizagGes historicas de
cada individualidade. Outro tema atual € o da liberdade de participacdo no estado de
direito, estado democratico. Por isso, desde Aristoteles, na matriz conceitual do politico,
a tematica mais importante é a discussdo sobre ideia de justica social e da melhor
constituicdo. Como ndo poderia deixar de ser, o desafio é o da conciliagdo da justica
social com a racionalidade administrativa e com a eficicia do poder executivo.

Finalmente, Lima Vaz chama o terceiro momento de (3) democratico. Para ele
este momento € um aprofundamento do momento anterior na direcdo de maior
participacdo ativa e efetiva dos cidaddos no governo das cidades. Aqui o cidadao
participa livremente na medida exata em que ele se faz presente no espaco politico pela
autodeterminacdo da sua liberdade. Por isso, para Lima Vaz, é o apice do edificio
conceitual do politico no qual convergem as linhas da ética e da politica. Reflexdo que
Lima Vaz reinterpreta a partir de sua heranca aristotélico-hegeliana. Ora, & bom lembrar
que, filosoficamente, a democracia ¢ uma ideia reguladora, um alvo a ser perseguido
pela razdo politica ao longo da historia das sociedades ocidentais. Nas palavras de
Tocqueville, a democracia se configura como o duro aprendizado da liberdade. Na
reflexdo de Lima Vaz, este aprendizado por ser perseguido na atencdo ao (1) problema
da satisfacdo das necessidades, ao (2) dever moral de igualdade politica como direito ao
reconhecimento no universo da lei e, finalmente, no emprenho efetivo nas (3) tarefas do
bem comum e da justica social.

O assunto, por mim apenas esquematizado, poderia ser ainda muito discutido e
completado. Agora, gostaria apenas de acenar para as agendas presente no atual cenario
politico mundial e que séo experiéncias importantes para a filosofia politica. Em todos
estes pontos, estas agendas, o papel da filosofia politica é ocupar-se: (1) da convivéncia
humana e do agir humano na sociedade e (2) das producdes historico-institucionais das
sociedades. Os debates, entdo, giram em torno dos seguintes temas: (1) Esquerda e
Direita. Sendo a esquerda normalmente vinculada a igualdade e socialismo, e a direita a
liberdade e capitalismo. (2) Liberalismo e comunitarismo. Por um lado, o liberalismo é
uma teoria que considera a vontade individual como fundamento das relagdes sociais,
defendendo as liberdades individuais em relacdo ao poder do estado, que deve ser
limitado. Por outro lado, o comunitarismo € a teoria segundo a qual o individuo precisa
estar integrado na cultura de sua comunidade. O individuo ndo deve ser desvinculado de
suas raizes culturais representadas por sua histéria, valores e relacdes suscetiveis de
integra-lo socialmente e conferir um sentido a sua existéncia humana no mundo. (3)
Multiculturalidade e interculturalidade. (4) Biopoder, biopolitica e psicopolitica. (5)
Feminismo e questdes de género. (6) Pensamento pds-colonial e descolonial. (7)
Religiosidade moderna e secularizacdo.
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3. Elementos para pensar filosoficamente uma posicdo politica
consciente.

Caminhando com Lima Vaz, agora passo além de Lima Vaz com Paul Ricoeur.
Faco isso na certeza de que as licbes de Lima Vaz, no que diz respeito a filosofia
politica, encontram muitas interfaces com o pensamento de Ricoeur.

Comeco com o que Ricoeur chama de "o paradoxo politico”. (RICOEUR, 1991,
p.21-42). O paradoxo é, propriamente, a existéncia, no politico, de (1) racionalidade e
(2) violéncia como elementos constitutivos. O politico € um empenho racional contra a
violéncia que precisa, muitas vezes, da violéncia para ser eficaz. Ainda, a politica
acontece passo-a-passo, ha prospec¢do, no projeto, no decifrar aleatério dos
acontecimentos contemporaneos e na fineza das resolugdes. Por um lado, se ndo é
possivel definir a politica sem nela incluir o momento voluntario da decisdo; por outro
lado, ndo € possivel falar da decisdo politica sem refletir sobre o poder.

O segundo tema é o da "linguagem politica e retérica"(RICOEUR, 1991, p.161-
175). Para Ricoeur, a linguagem politica é retdrica por esséncia. Esse é seu limite e sua
grandeza. Como retorica ela esta entre: (1) a argumentacdo racional, a demonstracdo; e
0 (2) sofisma, ou seja, 0 argumento ou raciocinio concebido com o objetivo de produzir
a ilusdo da verdade, que, embora simule um acordo com as regras da logica, apresenta,
na realidade, uma estrutura interna inconsistente, incorreta e deliberadamente enganosa.
Esta ¢ a fragilidade da linguagem politica. Linguagem que é exercicio concreto de
deliberacdo politica. Deliberacdo que deve estar atenta a invencivel pluralidade dos fins
do bom governo e a indeterminacdo do horizonte dos valores. Para Ricoeur, uma boa
retorica e possivel.

Finalmente, Ricoeur reflete sobre as "tarefas do educador politico” (RICOEUR,
1991, p.241-257). A pergunta é: como exercer honestamente uma acdo eficaz de
educacdo politica? Em que nivel da sociedade os educadores politicos podem ser
eficazes? Num primeiro nivel, percebe Ricoeur que o econémico € o primeiro momento,
a partir do qual os grupos historicos se apropriam da realidade por meio das instituicdes.
Neste ambito temos uma pluralidade de experiéncias historicas. Em todas elas, o direito
€ normativo, mas serd o politico que tera a tarefa de exercer a decisdo e a forca para dar
direcdo e finalidade a vida em sociedade. E o exercicio do poder, novamente, como
sendo essencial ao politico. Mas, adverte Ricoeur, a histéria do poder € incerta, ela é o
conjunto das oportunidades e dos perigos. Dai que a experiéncia politica ndo € nunca
uma experiéncia adquirida, progressao e regressao sdo possiveis, as mesmas pretensdes,
as mesmas ilusdes, 0s mesmos erros podem se repetir em momentos diferentes da
historia.

Num segundo nivel temos o plano da intervencdo estratégica. Aqui cabe ao
politico preparar 0s homens para a responsabilidade da decisdo coletiva. Neste nivel a
tarefa € dupla: (1) tornar visivel a significacdo ética de toda escolha de experiéncia
puramente econdmica e (2) lutar pela construcdo de uma democracia econdémica onde
seja possivel o maior numero possivel de individuos na discussdo e na decisdo. Apesar
de, para Ricoeur, as relacbes entre ética e politica serem sempre dificeis e cheias de
armadilhas, é possivel que a saude de uma coletividade repouse, em ultima instancia,
sobre a justeza das relagdes entre politica e moral.

Finalmente, o educador politico deve manter viva uma tensdo entre suas tarefas
que na opinido de Ricoeur sdo: (1) a luta pela democracia econémica, (2) a oferta de um
projeto para o conjunto dos homens e para a pessoa em singular e (3) a reinterpretacéo
do passado tradicional, diante da ascensdo da sociedade de consumo.
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Para finalizar, nenhuma conclusdo é facil. Desejei apenas desenhar o &mbito de
questdes que povoam o pensamento de Lima Vaz e que podem fecundar uma reflexdo
em filosofia politica. Além disso, como Lima Vaz, acredito que toda reflexédo filosofica
produz efeitos na realidade na medida mesma em que reinterpreta e propde novas e mais
profundas compreensdes sobre os fendmenos, no caso aqui, o politico. Ambito de
acirradas disputas, muitas vezes pouco racionais e justificadas, o politico esta
entranhando em nossas vidas. Somos seres politicos e tudo o que diz respeito a politica,
diz respeito a nossa existéncia humana no mundo. E se alguém perguntar sobre a
relevancia prética de toda esta minha explanacdo, responderei como Lima Vaz no inicio
de meu texto: tal pergunta ultrapassa os limites da reflexdo filosofica. Mas
acrescentarei, como Agamben, interrogado pela mesma questdo, num momento de
muita fragilidade da politica italiana. Fragilidade, diga-se de passagem, como é 0 caso
do Brasil de hoje. Agamben citou uma carta de Marx, sobre a mesma pergunta, em
situacOes semelhantes, onde ele dizia: "as condigdes desesperadoras da sociedade em
que vivo me enchem de esperanca” (AGAMBEN, 2012).
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Problematica e sentido dos direitos humanos
Breve reflexdo a luz do pensamento de Henrique C. de Lima Vaz
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RESUMO: Para se extrair o sentido dos direitos humanos é importante ndo apenas
conhecé-los, mas também vivé-los. Partindo dessa consideracdo fundamental, o autor
pretende refletir a respeito do sentido dos direitos humanos assumindo como referéncia
principal a obra Etica e Cultura do filosofo brasileiro Henrique Claudio de Lima Vaz.

PALAVRAS-CHAVE: Direitos humanos. Etica. Politica. Razdo poiética. Razio
pratica.

Paul Ricoeur é conhecido como o fildsofo do sentido. Indagado sobre o que seja o
sentido, responde: “comer uma mag¢a ¢ descobrir-lhe o sentido”. Poder-se-ia entdo
afirmar que, para se extrair o sentido dos direitos humanos, mais que conhecé-los, é
necessario viveé-los.

As anotacdes que se seguem visam instigar a reflexdo sobre o sentido dos direitos
humanos a partir do pensamento de Lima Vaz, precisamente a partir da obra Etica e
Cultura, eleita 0 manjar o e mantra deste Coléquio. No pensamento de Pe. Vaz tudo gira
em torno do homem e sua posi¢cdo no mundo. Pe. Vaz pensa o homem a luz de seu
proprio passado e, nessa atitude pensante, a0 tempo em que 0 pensa rememorando,
reinventa os problemas e as circunstancias que o forjaram. Em outras palavras, Pe. Vaz
pensa 0 homem no tempo, o tempo que foi e 0 tempo que é, o tempo passado e 0 tempo
que flui no momento do pensar, isto é, o tempo historico e o tempo ldgico que
dialeticamente se exprimem em seu ato de filosofar.

Pe. Vaz segue a tradicdo do pensamento ocidental, cuja indagacdo central foi e
continua a ser esta: 0 que € o Homem? A resposta, desde sempre, é buscada pela
Filosofia, pela Ciéncia e pela Religido. No campo da reflexdo filosofica, insere-se a
Ciéncia, posto que ambas perseguem o fundamento racional para alicercar o
conhecimento. A Religido, ao contrario, ndo se funda na razdo, funda-se na fé e se
alimenta de elementos miticos, sendo, sua manifestacdo formal, anterior ao pensamento
filosofico e cientifico. A manifestacdo do pensamento religioso é, portanto, a primeira a
pensar 0 Homem e o Universo.

O eixo histérico da humanidade registra que as primeiras cosmovisdes
explicativas do sentido da existéncia aparecem entre 600 a 480 A.C, momento em
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surgem figuras como Zaratustra na Pérsia, Buda na india, Lao-Tsé e Conftcio na China,
Pitagoras na Grécia e 0 Déutero-lsaias em Israel. Todos eles, embora ndo venham a se
conhecer, coexistem, apresentando, cada um deles, o seu inédito contetdo explicativo.

No século V a. C., tanto na Asia quanto na Grécia (o "Século de Péricles"), nasce a
filosofia, com a substituicdo, pela primeira vez na Histdria, do saber mitoldgico da
tradicdo pelo saber 16gico da razdo. O individuo ousa exercer a sua faculdade de critica
racional da realidade. (COMPARATO, 2010, p. 20/21)”.

Enfim, vencida a fase mitica, de deificacdo das coisas, tem inicio a passagem do
pensamento religioso ao filoséfico, isto €, o0 Homem vai ao encontro do racional,
momento em que se abre para a Filosofia, cuja caracteristica fundamental reside no
esforco de compreender, a luz da razdo, o Homem e a Natureza. No que tange ao
Homem, dentre outras, a Etica constitui exuberante contribuicdo do pensamento
filos6fico ao desenvolvimento civilizatorio.

Como a temaética sobre qual aqui se reflete, a problemaética e o sentido dos direitos
humanos, exige a reflexdo Etica, cumpre pontuar que, para o Pe. Vaz, ndo ha Etica sem
metafisica, ndo da metafisica desligada da experiéncia humana, que ignora ou abandona
experiéncia humana, mas da metafisica que se desenvolve no jogo dialético da
transcendéncia na imanéncia, da metafisica em que a experiéncia humana, considerada
sua finitude e contingéncia, torna-se o objeto de reflexdo que se abre para recepcionar o
Bem e a Verdade no exercicio da liberdade. Dird Pe. Vaz: “Uma civilizacao que celebra
a razdo mas abandona a metafisica e a Etica é semelhante, para lembrar uma
comparagdo de Hegel, a um templo sem altar’”. (VAZ, 2013).

Pe. Vaz ndo oculta que seu pensamento deita raizes na Academia e no Liceu, em
Platdo e em Aristoteles, ndo para repeti-los, mas para reconstrui-los, e dai extrair as
linhas fundamentais do seu pensamento.

Inspirando-se em Platdo, o pensamento vaziano sustenta que a morada do homem,
0 ethos, nunca estd pronta e acabada porque esse seu “essencial inacabamento ¢ digno
de uma presenca a um tempo proxima e infinitamente distante, e que Platdo designou
como a presenca exigente do Bem, que estad além de todo ser (ousia) ou para além do
que se mostra acabado e completo.” (VAZ, 2013, p. 13).

E que, em Platdo, o Universo se reduz a trés principios fundamentais: o Bem, as
ideias ou a inteligéncia e a matéria. Contudo, ndo se pode dizer que a inteligéncia
ordena e causa todas as coisas. Para Platdo, inteligéncia e matéria ndo estdo
estruturalmente conexos ao Bem. E preciso, pois, um esforco maior da inteligéncia para
se chegar ao conhecimento do Bem, a “verdadeira causa”, isto ¢, aquilo a que a
inteligéncia se refere. No caso, ja ndo podemos nos valer apenas dos sentidos e das
sensagdes, a qual podemos chamar de “primeira navegacdo”, isto ¢, facil, nada
cansativa, feita com as velas ao vento. Quanto a “segunda navegagdo”, ou seja, aquela
em que nos faltam os ventos, em que devemos nos valer dos remos, resta-nos recorrer
ao raciocinio e aos postulados, através dos quais alcancaremos o entendimento
metafisico, a compreensdo do Bem. Tal operacdo é dificil: pode doer aos olhos, nao
porque nos mostra o0 obscuro; ao contrario, porque nos leva a luz. Este €, em sintese, 0
modo como Platdo entendeu a justica e a virtude; em uma palavra, como manifestacao
do nexo metafisico que une toda a realidade. O Bem, para Platdo é condicdo para o
conhecimento, para se entender a finalidade da vida, assim como para a compreensao de
sua causa criadora (REALE, 1997).

Segundo Pe. Vaz, a metafisica do Bem é o solo sobre o qual se ergue a
fundamentacéo racional do agir humano, sendo que “a liberdade é o pondus que inclina
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0 homem para o Bem, centro absoluto do universo espiritual, assim como a Terra, na
representacao geocéntrica, € o centro absoluto do universo fisico”. (VAZ, 2013, p. 91)

De Aristoteles, Pe. Vaz haure a continuidade entre a Etica e a Politica
depreendendo que “a compreensdo aristotélica permite articular organicamente a
atividade propriamente ética do homem e a atividade politica na unidade do mesmo
saber pratico.” (VAZ, 2013, p.156/157). Segundo Aristételes, € no Estado que o homem
torna ato suas possibilidades naturais, psiquicas e espirituais. Dai porque afirma que “os
fins e 0 bem do homem n&o podem ser conhecidos, nem ser praticamente assegurados
pela Retorica, pela Economia ou pela Etica, mas tdo somente pela Politica”. E ela, pois,
a ciéncia que contém em si todas as outras, que considera o bem geral, 0 supremo bem
de todos, o sentido e o objetivo de todos os atos da vida.

Inspirando-se em Aristdteles, Pe. Vaz conclui que o homem, ao se constituir como
ser ético se constitui como ser politico. Portanto, se a Etica tem por objeto o agir
humano na perspectiva pessoal, a Politica, sob as diretrizes da Etica, tem por objeto o
agir social do homem. Para o autor, a Etica, enquanto habito, na perspectiva subjetiva,
se da no plano pessoal; enquanto vida ética e agir ético, a Etica se da no plano
intersubjetivo, sendo, o Direito, qualquer que seja a sua forma de manifestacdo, produto
do espirito objetivado.

Escrevera Pe. Vaz:

A unidade dos dominios éticos e politicos se manifesta no fato de que, segundo
Aristételes, o0 homem tal como ele o considerava na sua expressao acabada, isto €, o
homem helénico, é essencialmente destinado a vida em comum na polis e somente ai se
realiza como ser racional. Ele é um z6onpolitikén por ser exatamente um zdonpolitikon,
sendo a vida é€tica e a vida politica artes de viver segundo a razdo (katatonlogonzén)
(VAZ, 1991, p.42).

E o proprio Aristoteles quem escreve: “embora um individuo isolado se proponha
0 mesmo fim que todo o0 povo, e seja possivel apreciar o que toca a um s6 homem, sera
mais nobre e elevado ocupar-nos com o bem de todo um povo ou de um Estado. A
Etica, assim, ndo se confunde com a Politica, mas ndo pode ser fundada sendo sobre
ela”. Isto €, ética e politica se completam. Como Aristoteles tantas vezes diz, “nao ¢
suficiente conhecer o bem para fazé-lo, porque a paixdo pode se misturar entre o saber
do bem e a sua realizagio”. Ou seja, Etica ndo ¢ discurso, é ato! (ARISTOTELES,
1979)

Naturalmente que Aristoteles poliniza sua Etica e Politica com uma ideia de
liberdade em sentido coletivo, porquanto jamais compreenderia a imagem
contemporanea de liberdade, que contrasta com parte ou com o todo do Estado, que
confunde, que ndo raro ofende o bem comum. Para o grego, um Estado esta firmado
numa Etica que edifique o homem dentro do homem, que consolide a liberdade nos
meandros da liberdade.

Adiante, partindo do que denomina “quiasmo do espirito”, Pe. Vaz liga a
transcendéncia a imanéncia, 0 ser ao existir, a razao pura a razdo pratica, a inteligéncia a
liberdade. Razdo e liberdade, para o autor, sdo os elementos constitutivos da sua
estrutura ontologica do ser, sendo, o espirito, correlacdo dialética entre razdo e
liberdade. Cumpre a razdo o acolhimento do ser, cumpre a liberdade consentimento ao
ser. Essas duas faces do espirito se entrelacam indissoluvelmente para formar o que Pe.
Vaz denomina “quiasmo do espirito” finito, isto é, dado cruzamento intelectual em que
a inteligéncia passe na liberdade, assegurando-lhe o verdadeiro bem, e a liberdade passe
na inteligéncia, inclinando-a a bondade da verdade.” (VAZ, 1991, p.219/220).
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A intrinseca relacdo entre Etica e Politica, contudo, ao ser desconstruida pelo
pensamento politico moderno, que afasta a Politica da Etica, notadamente a partir de
Maquiavel, produz uma equivocada cisdo que até hoje rende prejuizos a humanidade.
Explica Pe. Vaz que, nas sociedades modernas, abragca-se a perspectiva da
universalidade hipotética, cujo traco essencial é o racionalismo cientifico, em
detrimento da ontologia classica; com efeito, o homem moderno afasta-se do
entendimento que preserva a intima relacio entre Etica e Politica e assume a perspectiva
em que “essa relacdo torna-se extrinseca e problematica e a Politica tente a se constituir
em esfera autdnoma independente da normatividade ética e frequentemente a ela oposta.
(VAZ, 2013, p. 147 e 175).

A cisdo entre Etica e Politica, por um lado, eliminou o pressuposto ontol6gico que
legitimava o poder pela justica, a luz da teleologia do Bem, pelo que, desde a fase
historica que denominamos modernidade, a politica se reduziu a uma “técnica do poder”
(VAZ, 2013, p. 259) Por outro, na medida em que a sociedade moderna abraca a
perspectiva da universalidade hipotética, somada a ideologia individualista, que
fragmenta os universos culturais, acaba por nos conduzir a um modelo de sociedade em
que o Direito é mero garantidor dos interesses e das necessidades do individuo.

No entender de Pe. Vaz, “reside ai a raiz provavel do paradoxo de uma sociedade
obsessivamente preocupada em deferir o proclamar uma lista crescente de direitos
humanos, e impotente para fazer descer do plano de um formalismo abstrato e
inoperante esses direitos e leva-los a uma efetivacdo concreta nas instituicbes e nas
praticas sociais.” (VAZ, 2013, p. 175)

Sob essa logica, prosperam as condicdes necessarias ao apagamento da dimensao
ética “na relagdo da sociedade, e, particularmente, do Estado com os individuos”, posto
que passa a presidir as relaces o elemento técnico ( Lima Vaz, 2013, 175). O que se V€,
em verdade, € o aparecimento de um modelo de sociedade e de Estado guiados por
acOes que privilegiam o resultado econémico, isto é, dissemina-se o ideario poiético,
cujo meio é a técnica, em detrimento do Etico (SALGADO, 1998).

Segundo Pe. Vaz, o poiético vem do fazer, produzir (fazer um automdvel, por
exemplo), cujo meio € a técnica. Trata-se de uma razao servil, instrumental, em que se
faz sem inquirir o porqué do que se faz, em que as regras do fazer (técnica), podem ser
ensinadas e exercidas de modo mecanico, ndo reflexivo. De ser-em-si e para-si, de ser
consciente de sua liberdade, o homem é convertido em ser-para-0-outro, ou seja, €
subjugado por uma estrutura poiética tecnologizante que faz com que o homem deixe de
ser um fim em si mesmo, isto €, livre, para se tornar mercadoria, a ter valor econémico.

O ideario poiético e o pensamento cientifico-tecnoldgico, que nos consideram
objeto econémico, que nos convertem em mercadoria, sd0 como que a ideologia do
tempo presente: seu papel é o de justificar o poder, dissimular as disfuncdes da
sociedade industrial e legitimar as relacfes de dominagdo. Trata-se de uma concepg¢édo
que substitui nossos valores mais altos pela ditadura da eficacia, e que culmina na
traicdo aos ideais humanitarios.

Para facilitar os seus objetivos, um dos meios manejados por tal ideario consiste
em desacreditar o pensamento reflexivo com vistas a engrossar 0s argumentos dos que
guerem que nado se pense o conteldo dos fins perseguidos. O pensamento, onde existe,
restringe-se ao formalismo e ao dogmatismo. A lei é ndo duvidar, ndo questionar 0s
feitos prodigiosos da poiésis e técnica. Ao pressuposto de que a verdade cientifico-
tecnoldgica é evidente em si mesma, esta vertente do pensamento impde-se como um
engodo para dai extrair sua propria legitimidade. O engodo, em linhas gerais, consiste
em disseminar o entendimento de que, se pensadas por critérios técnicos, se concebidas

-20 -  Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017



com critérios politicamente neutros e assepticos, as normas impostas pelo Estado devem
gozar de legitimidade, o que, rigorosamente, nao € cientifico nem verdadeiro.

O ideério poiético e a tecnociéncia, a servigo de si mesmos, do capital, ou do
aparelho industrial, valem-se de manobras para impor o dominio técnico sobre Etico e o
Politico. Armados de teorias, procuram negar as qualidades da razdo pratica e nos
impingir solugBes gerais, padronizadas, enquanto enfrentamos questdes contingentes e
variaveis; o que buscam é suprimir a intervengdo da vontade humana, da liberdade
humana, do julgamento humano na sucesséo dos fatos nascidos da vida.

Em sua relacdo com as instituicGes politicas, ndo sé desqualificam os politicos
como os humilham; contudo, ndo os descartam. Tem-nos como necessarios até que se
complete a racionalizagdo magica da sociedade e do Estado. Até la, devem ser
preservados, devem servir de biombo, devem ser como uma mascara que oculte a real
face do poder, como mercadores que vendem, aos cidadaos, a iluséo de que vivem numa
democracia. Numa analise bastante simples, diriamos que o povo elege os politicos para
governar e que estes, como atores, representam que governam. No entanto, o aparato de
producdo e reproducdo do conhecimento, seu dinamismo e velocidade, cujo dominio
pertence aos técnicos, afastam a razdo politica do centro do poder, pde-na na periferia
do poder, de modo a permitir que os tecnocratas mantenham rigido controle sobre o
nucleo duro do poder.

Os corifeus da poiésis e da tecnociéncia, contra a qual nos batemos, agem de
modo a nos afastar do controle, do comando das decisdes politicas e praticas, empurra-
nos para dentro de um circulo vicioso que recorda os males hereditarios, isto é, a técnica
produz dados que somente a técnica pode solucionar. Ora, a razdo so é razdo na medida
em que permite-nos conhecer e reconstruir o mundo, quer sob o ponto de vista historico
quer social quer humano, porque a mera cientificidade, o conhecimento que n&o
transcende o seu objeto, termina dominando o préprio sujeito. Como denunciam Adorno
e Horkheimer, “o saber que ¢ poder ndo conhece barreira alguma, nem na escravidao da
criatura, nem na complacéncia em face dos senhores do mundo” (ADORNO, 2006,p.
18).

Que o ideario poiético e a tecnociéncia sdo produtos da inteligéncia humana, néo
ha duvida. Porém, trata-se de uma racionalidade sem inteligéncia moral. Assentam-se
ambos na razdo, ndo ha davida, no entanto, funda-se numa racionalidade que repele o
uso pratico da razdo; portanto, repele a liberdade. Em verdade, a ideologia poiética-
cientifico-tecnologica, por ser dogmatica, torna-se danosa na medida em que repugna a
razdo prética, a razdo que legisla para a liberdade, a razdo que funciona como tribunal
da propria razéo.

No afd de matematizar o campo deliberativo da racionalidade, o ideario parece
saber que s6 avanca na medida em que consegue evitar ou eliminar as possibilidades do
uso pratico da razdo como recurso do pensamento. Plenamente vitoriosa, construiria
uma realidade em que agiriamos mediante meros calculos de probabilidade; portanto,
ndo teriamos mais dificuldades em lidar com a pluralidade, a variedade e complexidade
dos acontecimentos e da vida porque ndo mais seriamos capazes de fazer julgamentos,
estimativas, ndo seriamos capazes de nos dar uma politica, uma moral, um ideal.

Ora, eliminar o uso pratico da razdo implica expulsar do territério do
conhecimento a vontade, a liberdade, a racionalidade ética e politica. E a razdo pratica o
nosso instrumento de deliberacdo, de fazer escolhas, pressuposto para a acdo do homem
em sociedade, condicdo dos nossos movimentos na histéria. Matematizado o campo da
razdo pratica, esterilizada estara a inteligéncia, gélidos estardo os espiritos, impotente
estara 0 homem, sepultos estardo a esperanca e a liberdade. O uso pratico da razdo nos
da as luzes que iluminam os caminhos da razdo cientifica, € corrimdo para 0S nossos
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julgamentos, apoio para a nossa inteligéncia, horizonte para a nossa agéo. O uso préatico
da razdo nos da fundamento para decidir e nos orienta rumo ao principio da finalidade
quando da tomada de deciséo, e, ao contrario do que deseja a tecnociéncia, subordina o
conhecimento cientifico ao invés de se subordinar a ele. Faz com que se enquadre,
submeta-se a um objetivo, a um fim.

N&o € que se deva desdenhar a razdo poiética nem a razdo cientifica e técnica.
Trata-se de ndo confundir juizo de razdo cientifico, ferramenta com que se esculpe o
conhecimento intelectual, com juizo ético, uma reflexdo do espirito sobre o espirito, que
nasce da razdo pratica, esfera da liberdade. Podem ambas caminhar juntas, e, se 0
fazem, produzem grandes inteligéncias, desde que a razdo pratica submeta a razdo
poiética-tecnoldgica aos seus limites geométricos, e a consciéncia, uma vez liberta dos
grilhdes que querem lhe impor, fulgure com todo o valor que possui. Em verdade, razdo
pratica e razdo técnica sdo qualidades que hoje se repelem, mas que devem convergir. A
razdo técnica e cientifica se forma pela luz intelectual, que é gélida; a raz8o pratica, pela
luz do coracdo e da vontade, que sdo célidas. A razdo cientificotecnologica conhece,
especula; a razdo pratica julga, decide, ordena. Sdo faculdades que operam
dialeticamente, € um equivoco separé-las.

Portanto, nada mais importante neste momento do que levar ao banco dos réus a
absolutizacdo da tecnologia e, a0 mesmo tempo, inventar novos saberes e direitos que
nos protejam das garras da ideologia tecnologizante. Tornou-se imperioso, para todos
nos, restaurarmos o equilibrio perdido, tornou-se necessario superarmos o abismo que
separa as ciéncias sociais e humanas de outros ramos do saber cientifico, construindo
pontes entre elas. O inaceitavel é termos, de um lado, o pensamento técnico, de outro,
paralisado o pensamento que reflete, que medita sobre 0 que existe e sobre 0 que pode
vir a existir. O desenvolvimento cientifico e tecnoldgico deve vir acompanhado do
desenvolvimento politico e moral do homem, sob pena de que nossa civilizacdo quebre
0 seu centro de gravidade. Se o0 homem cria as ciéncias, é seu dever pensar 0 destino
humano numa sociedade que assassina as humanidades para que triunfe a cientificidade,
que obsta 0 bom uso da razdo humana nas questdes cientificas e exalta 0 mau uso das
razdes cientificas nas questdes humanas.

N&o mais faz qualquer sentido a crenca em que o florescimento da poiésis,
ciéncias e da tecnologia, produziria justica social e felicidade individual. De concreto, 0
que colhemos com essa radicalizacdo, com essa equivoca cisdo entre razdo pratica e
razdo logica, foi o florescimento da racionalidade instrumental que, com maos de ferro,
sufoca a voz da razdo prética, reprime 0 uso pratico da razdo, fragilizando, por um lado,
os lacos comunitarios construidos sob a égide da politica e da ética, e, por outro,
estimulando o utilitarismo e a auséncia de afeto entre 0os homens.

Essa abordagem sobre a poiésis e a ideologia tecnologizante que faco, no fundo,
expde a ruptura havida entre Etica e Politica, que teve seu inicio com a modernidade.
Tal ruptura acaba por escravizar a forca de ambos os campos, quer o Etico quer o
Politico, abrindo o flanco a que prosperasse o ideario poiético, e, com ele, a ideologia
tecnologizante. E que, ao enfraquecera intrinseca relacdo entre Etica e Politica,
enfraquecida fica a razdo pratica, cuja finalidade é dirigir as agdes humanas com vistas
ao aperfeicoamento de si mesmo.

Em verdade, essa cisdo, essa ruptura, alcancou toda a nossa cultura. De um lado,
posicionaram-se 0s saberes vinculados as ciéncias humanas (educacdo, politica,
literatura, musica, filosofia, direito, etc) e, de outro, enfileiraram-se os ramos ligados a
ciéncia e a tecnologia, como que em mundos opostos. Para a técnica, as ciéncias
humanas sdo inuteis; para as ciéncias humanas, a técnica ndo pensa. O dialogo entre
ambos tornou-se dificil em qualquer direcdo e, ndo raro, ramos da &rea de humanas
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desertaram de seus quadros para aderir ao lado oposto. Colhemos, como resultado dessa
cisdo, uma realidade em que as ciéncias humanas, as quais cabe dar uma dire¢do as
areas ligadas a ciéncia e a tecnologia, a reboque da tecnociéncia, terminaram reféns de
uma realidade em que é a ciéncia-poder a responsavel pelas decisGes que fertilizam o
6vulo do futuro.

A cultura humanistica € uma cultura genérica, que, pela via da filosofia, do ensaio, do
romance, alimenta a inteligéncia geral, enfrenta as grandes interrogacdes humanas,
estimula a reflexdo sobre o saber e favorece a integracdo pessoal dos conhecimentos. A
cultura cientifica, bem diferente por natureza, separa as areas do conhecimento; acarreta
admiraveis descobertas, teorias gerais, mas ndo uma reflexdo sobre o destino humano e
sobre o futuro da propria ciéncia (MORIN, 2009, p. 17)

Pe. Vaz, um dos primeiros filosofos a esclarecer e denunciar como opera o ideério
poiético, entende que talvez ai esteja nossa indiferenca em relacdo aos nossos
semelhantes e a nossa conivéncia a ndo efetivacdo dos direitos proclamados mas nédo
concretizados, posto que sempre vitimas do bloqueio por parte dos economistas e
outros expertos que integram o aparato estatal.

A luz do pensamento de Pe. Vaz, a substituicido do fundamento ontolégico
vinculado a teleologia do Bem, a partir do seculo XVII, pelo racionalismo mecanicista
preconizado pelo ideal cartesiano da matematizacdo do Universo, esta a exigir, para que
a civilizacdo recupere o tempo perdido “o desenvolvimento da ideia de comunidade
ética alicercada na emergéncia historica dos direitos humanos como consciéncia da
humanidade, [...] exigéncia, a um tempo ética e politica, de edificagdo de um auténtico
Estado de Direito” (VAZ, 2013, p. 262).

Finalmente, como o eixo do Coloquio encontra-se na problematica e sentido dos
direitos humanos, concluo afirmando que entendo que os direitos humanos coincidem
em certa extensdo com o que até a promulgacdo da Declaracdo Universal dos Direitos
do Homem a ciéncia juridica nomeava direito natural. Os direitos humanos sdo,
portanto, fruto de uma declaracdo internacional cujo objetivo é o de dizer quais s@o 0s
direitos que, no atual estagio das civilizagdes, possuem a dignidade de naturais, isto €,
inerentes ao homem, a pessoa humana.

O rol de direitos declarados humanos pela ONU reflete em padrdo do sentido
universal de justica e se presta a que possamos, adotando-0s como um critério objetivo,
avaliar a qualidade ética do direito positivo de uma nacdo. Em verdade, os direitos
humanos diferem do que as constituicbes classificam como direitos fundamentais,
sociais e econdmicos em razdo da natureza supranacional dos direitos humanos, 0s
quais, desde a sua génese, aspiram a Vvalidade universal, enquanto os direitos
fundamentais apenas integram o campo do direito positivo de um povo.

Naturalmente que ndo mais ha como sustentar o direito natural no sentido de
inato. Os direitos naturais ndo sdo naturais nesse sentido: sdo produto da organizacao
humana, da pressdo evolutiva criada pela vida social, da ideacao deliberada, da Historia,
da consciéncia e da mobilizacdo politica. Os direitos relacionados ao meio ambiente,
por exemplo, sequer foram ventilados nos estatutos da ONU em razdo de que, quando
da edicdo da Carta da ONU, em 1948, ndo haviam conquistado adesdo das consciéncias
da familia humana.

Entre nos, se se examina a nossa carta constitucional, infere-se que nela estédo
explicitos os preceitos e implicita a filosofia que orienta os direitos declarados humanos
pela ONU. Entre nds, a questdo dos direitos humanos ndo carece de fundamentacéo
filos6fica nem depende de uma deliberacdo politica, vez que se encontram positivados
desde a edicdo da Constituicdo da Republica. O que falta é dar efetividade a norma, um
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problema mais ligado a dogmatica juridica, a construcdo de politicas publicas, e a
estrutura do Poder Judiciario que ao fundamento filosofico ou a deliberacéo politica.

Enfim, comecei com Ricceur, com ele encerro: tal qual o filosofo do sentido, estou
convencido de que se fossemos capazes de compreender o amor além de sua légica
pessoal e privatista, se fossemos capazes de enxergar no amor sua dimenséo publica,
compreenderiamos plenamente o sentido dos direitos humanos. O amor — escreve Paul
Ricoeur

0 amor tem a mesma extensdo que a justica. Ele é sua alma, seu impulso, sua motivacédo
profunda; confere-lhe sua visada que € o outro, cujo valor absoluto ele atesta; acrescenta a
certeza do coragdo aquilo que corre o risco de tornar-se juridico, tecnocréatico, burocratico
no exercicio da justica. Em compensacdo, porém, é a justica efetiva, institucional, social
do amor. (RICEUR, 1990, p. 162).
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A apropriacao hipermoderna dos Direitos Humanos
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RESUMO: A finalidade deste texto ndo € contestar a legitimidade da luta pelos direitos
humanos, mas apenas encaminhar alguns subsidios criticos acerca de sua apropriacao
numa época atravessada por um movimento histérico aparentemente contraditério. De
um lado, a tendéncia comumente designada como “globalizagdo™, caracterizada pela
ampla difusdo das tecnologias e a circulacéo intensiva das informacdes nas redes sociais
e na midia em geral, bem como a expanséo transnacional do capitalismo financeiro e
sua hegemonia sobre os processos produtivos. De outro, a configuracdo de novas
formas de subjetivacdo decorrentes da ascensdo do individuo hipermoderno com sua
elevada aspiracdo de satisfacdo e sua exacerbada consciéncia de liberdade pessoal.

PALAVRAS-CHAVE: Direitos humanos. Politica. Hipermodernidade.

O proposito deste texto é bem limitado. Nele ndo pretendo abordar
extensivamente a problematica dos direitos humanos e tampouco descurar a sua imensa
relevancia no mundo contemporaneo, ainda marcado por tdo extensos e diferentes tipos
de exclusdo, violéncia e discriminacdo. Ndo se pode minimizar o papel politico e
juridico da luta pelo respeito e consolidacdo dos direitos humanos, mesmo naquelas
sociedades que ja alcancaram um razoavel nivel de desenvolvimento econdémico e
social. Por conseguinte, a finalidade deste texto ndo é contestar a legitimidade da luta
pelos direitos humanos, mas apenas encaminhar alguns subsidios criticos acerca de sua
apropriacdo numa época atravessada por um movimento histérico aparentemente
contraditorio. De um lado, a tendéncia comumente designada como ‘“globalizacdo”,
caracterizada pela ampla difusdo das tecnologias e a circulacdo intensiva das
informacGes nas redes sociais e na midia em geral, bem como a expansdo transnacional
do capitalismo financeiro e sua hegemonia sobre os processos produtivos. De outro, a
configuracdo de novas formas de subjetivacdo decorrentes da ascensdo do individuo
hipermoderno com sua elevada aspiracao de satisfacdo e sua exacerbada consciéncia de
liberdade pessoal. As minhas consideracfes criticas devem ser compreendidas a luz
deste diagnostico epocal aqui apenas esbocado e precedido de duas observagdes prévias.
A primeira com um breve esclarecimento acerca de minha posicdo metodoldgica e a
segunda com uma breve evocacdo do surgimento dos direitos humanos.

! Doutor em filosofia. Professor da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia.

Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017 -25-



1°. Um esclarecimento metodoldgico

A primeira e mais rudimentar licdo da hermenéutica pode parecer banal, porém a
sua importancia nao pode ser negligenciada: ninguém fala sub specie aeternitatis, pois
toda fala parte de um lugar, social, cultural e histérico. Essa reivindicagdo de
consciéncia histérica se contrapde a pretensdo de “imunidade epistemoldgica” por parte
de quem acredita falar em nome da ciéncia ou da razdo. Isto ndo significa de modo
algum endossar o relativismo preguicoso, a desdenhar a argumentacdo racional sob o
alibi da tolerancia indiscriminada e pressurosa, em sua falsa modéstia, de tudo poder
confundir por nada poder discernir. O reino aparentemente democratico da opinido
generalizada, no qual todos se sentem ansiosos de expressar imediatamente as suas
opinides acerca de qualquer assunto, facilmente se converte no reino da indiferenca ou,
ainda pior, no confronto imediato das doxoi a alimentar a ira e o 6dio de uns pelos
outros e todos os afetos que propiciam e reforcam a formagao das “tribos”, dos grupos
opiniaticos.

A reivindicagdo da consciéncia historica ndo pode ser confundida com este novo
obscurantismo de uma tolerancia adjetivada ha muito por Herbert Marcuse, ainda nos
libertarios anos sessenta, como “tolerancia repressiva”. (Marcuse, 1969, p. 81-123). O
cultivo cioso das proprias opinides como reflexo vulgar da estetizacdo do pensamento
traz consigo a misologia e de modo oculto, o ddio a linguagem, porque a linguagem
simultaneamente nos vincula e obriga a pratica discursiva e por isso necessariamente
nos transcende. Afinal, como nos ensina a psicanalise, “o 6dio ¢ sempre 6dio do Outro
em si”. (Lebrun, 2008, p. 26). Longe de endossar o puro e simples relativismo,
reconhecer o lugar de onde se fala, assumir os proprios preconceitos é condi¢do de
possibilidade para avancar na discussdo e abrir 0 espaco critico. Ndo é outra a
proposi¢do do “circulo hermenéutico” ao explicitar a inter-relacdo entre a parte e o todo,
0 passado e 0 presente, 0 texto e o contexto e, sobretudo, entre a compreensdo e a pre-
compreensdo. Toda compreensdo, ensina Gadamer, implica uma pré-compreensdo
formada pela tradi¢do viva e singular na qual se insere o intérprete. (Gadamer, 1998, p.
13-14).

De qual lugar eu falo? Como indicar esquematicamente o conjunto dos meus
preconceitos? Sdo perguntas dificeis de serem respondidas de modo breve e
suficientemente esclarecedor. No caso do tema em questdo eu poderia nomear 0 meu
marco tedrico como o da vertente psicanalitica da teoria critica da sociedade. Mas isto
seria ainda muito pouco esclarecedor. Por isso ajunto duas observagfes. A teoria critica
da sociedade rejeita a cisdo entre a reflexdo racional e o processo historico. Dar as
costas a vida social, politica e cultural em nome da exigéncia de universalidade da razao
apenas acarreta 0 seu empobrecimento, o seu isolamento em regides epistémicas
supostamente dotadas de solidas garantias epistemologicas. Aceitando o desafio e as
contradi¢cOes da historia a razdo se enriquece e torna-se necessariamente critica, ou seja,
torna-se comprometida com os potenciais histéricos de emancipacdo humana, mas
também com uma aguda consciéncia de seus limites estruturais e o reconhecimento da
devastacdo humana produzida pelo proprio homem. Desse modo, a “visdo tragica do
mundo” ndo ¢ apenas paralisante e nem ¢ inteiramente incompativel com a consciéncia
critica. Ao contrario, se apresente como um aguilhdo da reflexdo filosofica numa época
na qual a esperanca iluminista na realizacdo da filosofia parece ter fracassado.
(Honneth, 2008, p. 389-415; Adorno, 1975, p. 11)

Ora, foi justamente a experiéncia do poder protéico da alienacdo que
impulsionou 0 marxismo ocidental em direcdo da psicanalise. As condi¢fes objetivas da
sociedade né@o explicam suficientemente a letargia das massas e as sucessivas derrotas
de todos os projetos criticos. Nao basta analisar e expor as contradices inerentes ao
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modo de producgdo capitalista, mesmo porque estas ndo sdo contradicdes abstratas,
apreendidas de uma vez por todas pela critica da economia politica. As estruturas ndo
sdo fixas, mas sdo historicamente configuradas pela for¢a plastica das ideologias e pela
modelagem profunda dos modos de subjetivacdo. Ai entra a contribui¢do da psicanélise
na construcao de uma teoria critica da sociedade: a elucidacdo das complexas media¢Ges
através das quais as estruturas objetivas penetram profundamente nas dindmicas
psiquicas. Se nao levarmos em contas a pluralidade e o entrecruzamento desses
diferentes registros de mediacdo acabamos caindo numa visdo ingénua e otimista do
progresso da humanidade. Ao propor uma teoria do psiquismo dividido e atravessado
por forgas pulsionais tdo poderosas quanto obscuras, a psicanélise nos serve como
antidoto contra a superficialidade das crengas racionalistas. Além disso, propicia
descri¢Ges imensamente ricas das ambivaléncias afetivas, dos atravessamentos obscuros
e silenciosos de nossas intencionalidades conscientes e egoicamente ordenadas. A
psicanalise introduz um incdémodo questionamento acerca do esclarecimento e do
potencial de autorreflexdo da humanidade. Apo6s a proposicdo da teoria do narcisismo
Freud j& advertia acerca da serviddo do eu, incapaz de ser senhor em sua propria casa.
(Freud, 1999, p. 11). As ilusBes ndo sdo efeitos de superficie, marcas vindas de fora e
passiveis de serem completamente eliminadas pela educacdo e pelas transformacdes
sociais. Se as pulsdes ndo podem ser inteiramente domesticadas, entdo quais os limites
de nossas utopias e nossas pretensdes de uma sociedade livre e transparente? Evitar este
tipo de interrogacdo nédo significa ter uma visdo libertaria e humanista, significa téo
somente ndo querer encarar 0os dolorosos entraves da condicdo humana e cair mais
facilmente nas muitas armadilhas que aprisionam 0s nossos sonhos mais ousados. As
derrotas sucessivas que se seguiram as previsdes mais otimistas do seculo XIX levaram
0s tedricos criticos a explorar as amarras profundas que aprisionam 0s nossos ideais de
liberdade e a reavaliar o entrecruzamento das acbes politicas e dos modos de
subjetivacdo. (Rouanet, 1983; Rouanet, 1985, p. 119-288; Drawin, 2015, p. 15-64))

Por conseguinte, a minha posicdo se baseia neste referencial de uma teoria
critica que incorporou as suas analises da estrutura social muitos dos resultados
provenientes da investigacdo psicanalitica acerca dos processos de constituicdo da
subjetividade. A abordagem da apropriacdo pds-moderna dos direitos humanos se faz a
luz dessas pressuposices. Antes, porém, farei uma rapida incursdo na génese
psicossocial de sua proclamacdo como direitos naturais e evidentes.

2°. O surgimento dos direitos humanos

No final do século XVIII, no contexto politico da derrocada do absolutismo
monarquico e da ascensdo revolucionaria da burguesia, os direitos humanos sao
formalmente proclamados em 1776 na Declaracdo de Independéncia dos Estados
Unidos, basicamente redigida por Thomas Jefferson e na “Declaragdo dos Direitos do
Homem ¢ do Cidaddo”, esbogada pelo Marqués de Laffayette e endossada pela
Assembléia Nacional Francesa em 27 de agosto de 1789.

A primeira proclamacdo considera como verdades por si mesmas evidentes ou
como “verdades sagradas” a igualdade entre todos os homens e os direitos fundamentais
a vida, a liberdade e a busca de felicidade, considerados como inaliendveis. Do mesmo
modo, a segunda proclamacdo afirma em seu artigo primeiro a igualdade e a liberdade
originarias de todos os homens como uma verdade de alcance universal e, em
consequéncia, elimina todo privilégio por nascimento e transfere a soberania do rei para
a nacdo. Passados mais de um século e meio a Organizacdo das Nag6es Unidas adotam
em 1948 a “Declaracdo Universal dos Direitos Humanos” em cujo primeiro artigo sdo
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reafirmadas como universais e originérias a igualdade e a liberdade de todos os seres
humanos em dignidade e direitos.

Entre as duas datas, 1776 e 1948, houve muitos e inegaveis avangos
formalizagdo juridicas desses direitos e nos numerosos e enormes esforcos em efetiva-
los no plano internacional. O desafio maior de todos estes propositos foi o de
“estabelecer as condigdes minimas sem as quais desaparece toda legitimidade do
Estado” e de “conciliar o direito penal internacional com o principio de soberania dos
Estados, ao ser o soberano, por definicdo, 0 que ndo esta obrigado™. (Ternon, 1995, p.
17-18). Muitas foram as iniciativas e negociacdes feitas com o propdsito de superar tais
impasses. No final do século XIX, um século depois da proposi¢cdo da universalidade
dos Direitos os politicos e juristas ainda se empenhavam no estabelecimento de meios
de arbitragem internacional e a construcdo dos critérios para julgar como ilicitos o
comportamento dos Estados. As conferéncias de Haia (1899; 1907) e as Convengdes de
genebra (1864; 1906) ndo impediam o direito dos Estados de fazer a guerra (jus ad
bellum), mas elas buscavam regular e limitar os meios usados na guerra (jus in bello).
Buscavam-se assim as “leis da humanidade” como normas internacionalmente
convencionadas para definir a ilicitude das acdes dos Estados ndo apenas no caso de
beligerancia entre as nagdes, mas também no tratamento que dispensavam as suas
minorias. As dificuldades eram imensas. Ndo s6 para a obtencdo dos consensos e
acordos, mas também porque a “repressdo penal da violagdo” das leis humanitarias
abria 0 espaco para a intervencdo politica e militar de alguns Estados em outro
considerado como infrator. Assim, se por um lado a formalizacdo juridica e
internacional dos direitos humanos contribui decisivamente para a defesa das minorias e
a condenacdo de préaticas militares e policiais dos Estados e para a formacdo da
consciéncia moral, por outro lado, eles também se tornam uma preciosa fonte de
justificacdo ideoldgica nos conflitos imperialistas, nas politicas colonialistas e de
dominacéo dos povos, assim como na consolidacdo da hegemonia geopolitica. (Ternon,
1995, p. 18-25).

Certamente a ambivaléncia na utilizacdo do discurso dos direitos humanos nao
pode servir de alibi pra o seu descarte ou para minimizar a sua relevancia na formacgéo
da consciéncia moral contemporanea, mesmo porque carecemos atualmente de
referenciais simbolicos com alcance universal e dotado de um potencial critico capaz de
fazer frente aos sistemas globais de dominacdo. N&o obstante, a aceitacdo facil do
discurso dos direitos humanos ndo deixa de ser a imagem invertida da invisibilidade
estrutural dos mecanismos de reproducdo do capitalismo global. Essa relacdo de
inversdo fica sobremaneira oculta, quando o discurso dos direitos humanos se apropria e
difunde, com éxito crescente, aquelas caracteristicas de naturalidade, universalidade e
evidéncia ja presentes em suas primeiras proclamaces. Como entender um tdo largo
consenso hum mundo tdo profundamente dividido e desigual? Por que no ultimo quartel
do século XVIII aqueles direitos desde sempre 6bvios e pertencentes ao patriménio da
humanidade puderam ser afirmados em sua obviedade e em sua intrinseca humanidade?

A evidéncia ndo é o resultado de um procedimento de fundamentacdo e
justificacdo discursiva, pois a sua base é quase sempre emocional ou, antes, uma crenca
se torna evidente e passa a ser um parametro para a a¢cdo quando a emogao penetra na
consciéncia deixando de ser apenas um mecanismo neurofisiolégico ou uma reacao
simples para se transformar em sentimento, numa imagem mental que pode ter valéncia
positiva ou negativa. Os sentimentos compdem um conjunto complexo de estados do
corpo, de percepcOes e percepcdes de percepcdes e em seus aspectos menos imediatos,
menos proximos das reacBes emocionais mais simples, as suas valéncias dependem de
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tramas associativas produzidas por processos psicossociais mais ou menos longos.
(Damésio, 2004).

Tudo isso nos ajuda a compreender porque o0s direitos humanos estando
potencialmente presentes em diversas tradi¢des religiosas e filosoficas somente foi
“descoberto” e proclamado em sua evidéncia no limiar da modernidade. Tal descoberta
pode ser genericamente caracterizada como sendo a efetivagdo no sentimento do
potencial de identificacdo com o outro desde sempre presente nos seres humanos como
uma de suas caracteristicas evolutivas essenciais. (Tomasello, 2003). Esse potencial de
identificacdo com o outro ndo se instaura imediatamente, mas se efetiva historicamente
como mostrou Charles Taylor em seu amplo estudo acerca da construcdo da identidade
moderna. (Taylor, 1997). Nesta mesma trilha a historiadora norte-americana Lynn Hunt
pretendeu mostrar como a evidéncia dessas declaracdes dos direitos humanos foi o
resultado de um longo processo psicossocial ou de transformacgédo das mentalidades cuja
aceleracdo na segunda metade do século XVIII permitiu o desenvolvimento de uma
nova configuracdo do sentimento de empatia a gerar uma série de deslocamentos
conceptuais e axioldgicos. Conforme nos mostra Hunt o novo modo de vida burgués,
centrada no trabalho quotidiano, organizado e produtivo vai aos poucos substituindo as
aspiracOes de honra e gléria da aristocracia ociosa e apegada aos seus privilégios de
nascimento. No contexto deste novo modo de vida, o casamento e a familia s&o
valorizados e concebidos como fruto do amor entre homens e mulheres e entre os pais e
os filhos. Outros desdobramentos psicossociais se seguem: uma nova percepcdo do
papel do afeto na vida das pessoas; a consciéncia da interioridade do eu e o respeito ao
espaco da privacidade; a individualizacdo dos corpos juntamente com o reconhecimento
da distingdo do individuo em relacdo ao grupo social e, portanto, capaz de autocontrole
e autonomia. Muitas destas mudancgas encontraram expressao nos novos romances. A
partir de meados do século XVIII surgem alguns romances epistolares de grande
popularidade como “Pamela” (1740) ¢ “Clarissa” (1747-48) de Samuel Richardson e
“Julia ou a nova Heloisa” (1761) de Jean-Jacques Rousseau. (Hunt, 2009, p. 35-69).
Neles as historias arquetipicas, nas quais ha um ponto de vista acima da trama dao lugar
para a narracdo da vida das pessoas comuns com as quais o leitor pode se identificar em
suas paixdes e vicissitudes e esta identificagdo com o comum e 0 ndo herdico ou com 0s
costumes e comportamentos assegurados pelas convengfes sociais mais proximas traz
consigo um potencial de universalidade. Hunt mostra como a tortura judicial, a tortura
legalmente autorizada, foi sendo rejeitada na segunda metade do século XVIII até sua
abolicdo na década de 1780 juntamente com outras formas cruéis de punicdo corporal.
(Hunt, 2009, p. 70-112)

Todas estas mudancas, deslocamentos, novos valores e formas de expressdo
tornaram “naturais e evidentes” os direitos humanos proclamados e este processo
psicossocial, por sua vez, foi o resultado de uma transformacdo mais lenta e estrutural: a
dissolucéo, ja iniciada na devastadora crise demogréafica do século XIV, na ocasido da
“peste negra”, do modo de produgdo feudal e da organizagdo social rigidamente
estratificada. O afrouxamento da hierarquia social, assim como as cisfes e escandalos
que levaram as instituicGes cristds a um profundo descrédito, tudo convergiu no
desencadeamento da crise global da civilizacdo medieval que Jean Delumeau, em sua
obra ja classica, descreveu num grande arco historico como a cultura do medo no
ocidente. (Trindade, 2011, p. 15-34; Delumeau, 2009).

Essas observac@es aqui listadas de modo bem sumario esbocam o pano de fundo
do surgimento dos direitos humanos sem outro objetivo sendo ressaltar a obscuridade
politica, social e cultural que contrasta com a transparéncia e com a suposta evidéncia
de sua proclamacdo formal. Uma sombra j& se fazendo presente em seu proprio
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nascedouro, pois apesar da intencdo de universalidade as declaragdes sdo restritivas por
deixarem de lado as criangas, 0S insanos, 0S prisioneiros e estrangeiros, algumas
minorias religiosas, mas também e, sobretudo, 0s escravos e 0s negros livres, 0s sem
propriedades e as mulheres. Ha, portanto, dois planos: de um lado, se desenha a
positividade luminosa dos ideais regulativos e, de outro, o plano negativo da efetividade
histérica. A solucdo otimista surge de imediato: certamente os direitos ndo séo
imediatamente efetivados, porém a convergéncia do regulativo e do efetivo se impora
necessariamente no futuro, um futuro que, alias, ja estariamos testemunhando com a
reivindicacdo cada vez mais intensa de seus direitos por parte dos grupos anteriormente
excluidos.

O wishful thinking desta visdo linear da historica s6 é possivel por meio do
recalcamento da incdmoda memdria da violéncia. Cada geracdo é convidada a recriar o
mundo e a reviver em seus proprios termos as esperancas deixadas para tras pelas
geracOes anteriores. Afinal, poder-se-ia perguntar, este ndo seria o curso natural das
coisas? O ciclo biolégico no qual os velhos cansados e desiludidos sdo substituidos
pelos mogos cheios de energia e expectativas? VVou recusar esta hipétese facil. Seria o
caso de substitui-la pela ideia do triunfo inapelavel e sempre renovado da morte? Da
morte ja se insinuando na reposicdo do novo? Nao quero também seguir nesta dire¢éo, a
da metafisica pessimista de cunho schopenhauriano decifrando no querer-viver a forca
de uma vontade cega. Prefiro aqui recusar a visdo linear da historica em nome do
reconhecimento de sua negatividade, ndo como algo abstrato ou apenas “logico”, mas
como o corte tragico que atravessa o tempo da humanidade. Hegel soube ver no limiar
mesmo de nossa época, naquela aurora pés-revolucionaria, comegando a espraiar as
suas luzes, uma nova forma tragica no coracdo da modernidade, com a expansdo da
“relacdo juridica formal” (das formale Rechtsverhiltnis) e sua consagragao do individuo
e da “eticidade do burgués ou do homem privado” (die Sittlichkeit des bourgeois oder
des Privatmenschen). (Hegel, 2007, p. 95; Bourgeois, 1986, p. 447-510; Pires, 2006, p.
210-227).

Hegel antecipava o0 que muito mais tarde tornar-se-ia visivel na nossa chamada
pos-modernidade: a consciéncia individual desgarrada da comunidade, mergulhada na
solid@o de seus sonhos e exacerbada no conflito das particularidades. Sob esta superficie
turbulenta das liberdades, na qual os direitos humanos sdo incessantemente invocados,
as coisas seguem 0 seu curso. As estruturas de reproducdo do capital tornam-se mais
“invisiveis” e consolidam a sua dominagdo global.

3°. A apropriacdo hipermoderna dos direitos humanos

A ideia de um atravessamento tragico da modernidade ndo seria excessivamente
pessimista? A resposta ndo pode ser afirmativa. Os acontecimentos catastréficos do
curto século XX (1914-1989) nao deixam margem de davida. Os horrores emergiram
numa sucessao quase vertiginosa. Considerando apenas as conflagraces mais notorias,
como as grandes guerras e revolucbes e focalizando apenas o ndmero de mortos,
desconsiderando os feridos, mutilados, refugiados, as devastacfes das doencas e da
fome, as familias e vidas destrocadas, os nimeros sdo estarrecedores. As duas guerras
mundiais, a revolucdo russa e a guerra sino-japonesa deixaram aproximadamente 89
milhdes de mortos, sem contar os massacres stalinistas, a guerra civil espanhola e tantas
outras barbaridades. Tudo parece desmentir o avanco otimista e linear da historia e
parece atestar o abismo entre o ideal regulativo dos direitos humanos e a sua efetivacao
histérica. Apos o final da Segunda Guerra os niimeros sdo bem mais “modestos”, algo
acima de 12 milhGes de mortos. (Hecht e Servent, 2015). Podemos esquecer tudo isto
como acidentes de um passado definitivamente superado? Apenas como um lembrete, a
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recente guerra do lraque, feita em nome da democracia e dos direitos humanos, ja matou
mais de 1 milhdo de pessoas. Acreditar que dados tdo assustadores podem ser
explicados como explosdes de irracionalidade € desconhecer que os mecanismos de
muitos desses massacres foram cuidadosamente planejados, executados e administrados
com o auxilio da engenharia, da medicina, do direito, da psicologia e de muitos outros
arsenais de saberes e técnicas. A boa consciéncia das democracias ocidentais deve ser
neutralizada pela suspeita, pois algumas das piores figuras do totalitarismo surgiram de
suas entranhas e se impuseram sob o alibi de projetos progressistas.

No final dos anos setenta do século passado, a partir de discussdes estéticas e
literarias, comegou a circular e alcangou grande sucesso na midia a expressdo “pos-
modernidade” como caracterizagdo geral de uma época. (Anderson, 2005). As
descricdes e explicacBes sobre os tragos essenciais da nova época proliferaram e ndo é
nada facil fazer a travessia de uma literatura tdo abundante quanto diversificada e vaga.
N&o é o caso de enfrenta-la aqui, por isso vou me limitar a uma simples consideragdo. O
filosofo francés Jean-Frangois Lyotard definiu a “condigdo pds-moderna” como a do
refluxo das grandes narrativas religiosas, filosoficas e politicas que davam forma e
sentido para as acles coletivas. As crencas nos monoteismos, na emancipacdo da
humanidade, na revolugdo socialista, na sociedade democratica liberal, na felicidade
tecnoldgica perderam o0 seu encanto e a sua forca utdpica. Em seu lugar se
multiplicaram as pequenas narrativas de carater subjetivo, regional e pragmatico.
(Lyotard, 1979). Talvez a liberdade, podemos pensar, resida justamente ai, no fim do
fardo das transcendéncias abrindo o espaco para a fruicdo da vida como ela é: singular,
fragmentaria, finita e com seus pequenos prazeres e miudas liberdades. Os individuos
contemporaneos ou pés-modernos estariam livres da ‘“sacralidade do dever” e
disponiveis para a miriade de satisfacGes oferecidas por uma sociedade indiferente em
relacdo ao futuro. A “era do vazio” e da “indiferenga pura” seria também aquela da
unica felicidade viavel, a do gozo dos objetos e das relacdes afetivas e sexuais sempre
plurais e fluidas. (Lipovetsky, 1989. Idem, 1994). A convergéncia das grandes
narrativas com a ascensdo do individuo psicolégico e somatico anunciaria a chegada de
um novo tempo? Conforme a genial intuicdo de Hegel, acima referida, o “novo tempo
do mundo” ndo seria outro sendo o da dialética da modernidade tornando visivel e
intensificando ao maximo a cisdo entre a universalidade e a particularidade, cisdo ja
entrevista como a “tragédia na eticidade”. Por esta razdo optei pelo termo
“hipermodernidade”, pois vivemos na continuidade intensiva e extensiva da ciéncia, da
técnica, da economia capitalista, a administracdo global. (Arantes, 2014).

Ha algo de estranho na visibilidade do dilaceramento contemporaneo. Os dados
sdo gritantes e estdo mais acessiveis do que em outras épocas. Os nimeros desta nova
fase de dominacdo dos intermediarios financeiros e apds o colapso soviético sdo tdo
assustadores quanto os dos massacres do século anterior: dois bilhes de pessoas vivem
com menos de dois dolares ao dia e um pouco mais de um bilhdo de pessoas com menos
de 1,25 délar ao dia enquanto 21 a 30 trilhdes de ddlares, entre 1/3 e metade do PIB
mundial estdo em paraisos fiscais fora do alcance da tributacdo e cerca de 32 milhdes de
pessoas, 0,7% da populacdo mundial detém 41% da riqueza do planeta. Atualmente,
segundo dados de 2013-2014, quatro milhdes de criangas morrem anualmente por ndo
ter acesso a agua limpa. Portanto, em cinco anos, permanecendo as mesmas condicdes,
0 nimero de criancas mortas seria igual ao total dos mortos da Primeira Guerra
Mundial, uma das maiores carnificinas da historia. (Piketty, 2014, p. 9-41; Dowbor,
2014). Por que, entdo, invisibilidade? Porque a violéncia tende a ser cada vez mais
silenciosa. Os vinculos entre 0 mundo da vida com as dimens6es simbolica e estrutural,
vinculos que possibilitaram a proclamagdo dos direitos humanos no final do século
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XVIII, tendem a ficar mais complexos e obscuros. Nesse contexto, o discurso dos
direitos humanos e a retérica moral ganham certa obviedade encobridora e
complementar em relacéo aos discursos sistémicos da ciéncia, da técnica e da economia.
E neste sentido pode-se falar numa apropriacdo hipermoderna do discurso dos direitos
humanos, pois a facilidade de sua circulagdo e o amplo espectro de sua aceitagdo, ou
seja, a sua “evidéncia”, ndo mais emerge das rupturas profundas da sociedade, dos
deslocamentos psicossociais, como ocorreu na época de suas primeiras proclamagdes,
mas manifesta sob a aparéncia da reivindicagdo de liberdade subjetiva a impoténcia
diante da continuidade e consolidacdo de estruturas que parecem inamoviveis e
adquiriram a solidez ontoldgica da realidade natural. (Drawin, 2016 a; Drawin, 2016 b).

As coisas sdo como sdo e querer modifica-las ndo passa de um desejo irracional,
um sonho infantil. Afirmar “as coisas como sdo” ¢ afirmar que o mundo concebido
como uma realidade naturalizada é inteiramente funcional, imanente, contraido no
presente e carente de sentido. O termo “sentido” tem muitos significados, dentre eles e
ndo 0 menos importante encontra-se a ideia de uma direcdo temporal, de um futuro que
transcende o presente, porque o tempo ndo é uma sucessdo indiferente de momentos ou
de acontecimentos. Podemos julgar o tempo, porque temos acesso a alguma instancia de
inteligibilidade transcendental, isto &, uma instancia normativa irredutivel & indiferenca
de seu fluxo. Com o refluxo das grandes narrativas ou, para usar a linguagem
psicanalitica, com a interdi¢do do grande Outro os individuos s6 dispdem de uma saida
imaginaria para as suas vidas tornadas existencialmente irrelevantes. Eles sdo liberados
da divida simbolica para com qualquer instancia transcendental: Deus, o cosmo, a
tradicdo, o Pai, as utopias. A investigacdo psicanalitica contemporanea mostra como a
rejeicao a sujeicdo a lei ou a alteridade simbolica afeta a constituicdo das subjetividades,
pois nao ha “sujeito” sem algum tipo de “sujei¢do” a uma referéncia normativa. Os
individuos e grupos identitarios contemporaneos compensam o déficit de subjetividade
exacerbando a sua imaginacdo, eles se imaginam fundadores de si mesmos, livres para
forjar a singularidade de seus estilos de vida, comportamentos, critérios de julgamento e
valores. Esta inflacdo dos eus é insustentavel, porque € uma identidade instavel a oscilar
entre a onipoténcia maniaca ou eufdrica e a impoténcia depressiva, de qualquer forma é
uma fantasia narcisica e fragil, sempre prestes a ser desmentida pelas duras imposicdes
da vida. Sem a triangulacdo de uma posicao terceira e qualitativamente diferenciada da
horizontalidade das relagdes intersubjetivas, sem um “ele” capaz de fazer as mediacdes
entre 0 “eu” e o “tu”, os lacos sociais tornam-se frouxos e tendem a se desamarrar
facilmente. A transmissdo entre as geracGes é questionada. Instala-se a “grande
confusao” na familia, na educacdo, no trabalho, nas relagdes amorosas. Todos
reivindicam os “seus direitos”, mas a economia psiquica sem as amarras da alteridade
de uma posicao terceira, sem nenhuma ancoragem transcendental, desliza da “neurose
normal” para uma “perversdo comum generalizada”. A apropriacdo hipermoderna dos
direitos humanos converte-se em fonte de legitimacdo de uma nova pdlis, aquela
designada por Dany-Robert Dufour como “a cidade perversa”. (Lebrun, 2008; Dufour,
2013, p. 279-389)

No célebre anincio da “morte de deus” no paragrafo 125 de “A gaia ciéncia”
Nietzsche relata como o “homem louco” dirige-se aos ateus que dele zombam sem
darem conta do vazio cosmico ocasionado por aquele crime terrivel por eles mesmos
cometido. O eco daquele parricidio encontra a sua diccdo dramatica na fala do
intelectual Ivan personagem de “Os irmdos Karamazov” que incitou e justificou o
assassinado do seu pai por Smerdiakov, 0 Seu irmdo bastardo ¢ sem alma: “E se Deus
néo existisse? Se fosse uma ideia criada artificiosamente pela humanidade? (...) Se ndo
existe um Deus infinito, também ndo existe a virtude, ou melhor, ndo h4 nem mesmo
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necessidade dela...tudo ¢é permitido...” (Nietzsche, 2001, p. 147-148; Pareyson, 2012, p.
81). Na “cidade perversa” “tudo ¢ permitido” na esfera privada dos individuos porque
“nada ¢ permitido” na esfera real do funcionamento do mundo, nenhuma esperanga nos
é concedida de uma transfiguracdo das coisas como elas sdo em seu curso inexoravel.
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RESUMO: Repensar o valor dos aspectos metodolégicos do pensamento de Lima Vaz
pressupde reconhecer a complexidade e atualidade do logos apodeiktikds como
expressdo dos modos de compreender e justificar o ethos historico do Ocidente. Embora
a questdo da universalidade conceitual tenha sido problematizada ao longo dos ultimos
séculos, a indagacdo sobre o sentido da vida humana e seus valores ainda figura como
tema de destaque, em varias chaves de leitura, nos debates filosoficos da atualidade.
Este paper versara sobre as variantes metodoldgicas que se viabilizam diante da relacéo
entre ndmos e l6gos como formas conceituais de discernir tanto 0s aspectos éticos em
estrito senso, quanto as questdes politico-juridicas que afetam a contemporaneidade.
PALAVRAS-CHAVE: Ethos. Nomos; Légos; Métodos; Contemporaneidade.

A heranca do pensamento de Lima Vaz se inscreve em um dos mais significativos
paradigmas que a filosofia ético-politica brasileira p6de constituir. Sua obra, contudo,
ndo se restringe ao conjunto de conteudos filosofico-tematicos que incidem sobre
questdes de relevo historico-conceitual, que abrangem, inclusive, (para relembrar aqui
também uma grande filésofa) os “tempos sombrios” da politeia e do ethos brasileiros.
Se o grande lema da democracia atual centra-se em torno a questdo da igualdade, Vaz
problematizard tal centralidade, especialmente em Democracia e Sociedade (1985),
ressaltando o valor da “igualdade na diferenca” como diade fundamental para o
percurso dialético que subsidia a complexa relacdo entre ética e politica (Vaz, [1985]
2000, p. 268).

De fato, a complexidade e mesmo a grandeza da obra de Lima Vaz devem-se
tanto a atualidade de seu pensamento, quanto a inteligéncia de sua abordagem dos
problemas, num método que favorece um maior alcance dialético e fenomenoldgico,
conceitual e hermenéutico-axiologico do lugar do sujeito histérico no palco das
indagacdes éticas atuais. Grande parte do privilégio de se haver frequentado suas aulas e
conferéncias, de se ter aprendido a partir dele a sustentar o prazer de ler os complexos
textos de filosofia e de ousar raciocinar e argumentar sobre eles, toda essa gama de
expectacdo possivelmente seja proveniente em grande parte do modus operandi do
pensamento que Lima Vaz nos legou. O filésofo ensina a pensar com devocdo a
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materialidade do texto, assim como explorar niveis de leitura com diversas e interativas
faces de ordenacdo sistematica. Usando desse método, chega ele a anélises e
interpelacBes filosoficas bastante originais, enquanto alternativas hermenéuticas e
axioldgicas bem agudas, que se vao constituindo em torno das vicissitudes da razdo
moderna, que evoca 0S antigos gregos e chega ao mundo pds-hegeliano e até a
contemporaneidade.

N&o se pode imaginar que sua leitura do mundo tenha encontrado uma pontuacgao
final em 2002, época de sua partida deste “entre nds”, justamente quando o século XXI
acirrava seus debates éticos e (pds)-metafisicos acerca do sentido do ser e de todo o
nosso existir historicamente. Em seus textos, depara-se tanto com a expressao de
respeito e mesmo exaltacdo da tradigdo filosofico-cultural, quanto com a urgéncia de se
repensar a dindmica dos tempos, revitalizando a modernidade, que ele ja vislumbra
desde meados do século XIII, justamente quando se inaugura “um novo sistema
simbolico que ira presidir ao ciclo da civilizagdo do Ocidente” (Vaz, 2002, p.29).
Ademais, ajustando seu modo de pensar a preocupacdes formais e metodoldgicas, Vaz
nos transmite o registro dialético do projeto cultural e pedagdgico da histéria do
Ocidente, o qual ja se vai habilitando, hd quase um século, a criticar e a desconstruir
certezas fundamentais e todo o edificio simbolico que chega até nos.

Como entdo relacionar o contetdo e a forma em que se expressa, a esséncia e a
potencialidade, a profundidade textual e as preocupacGes formais em niveis
metodologicos distintos? Como lidar ou operar com as questdes da dialeticidade
metodologica, que nos impulsiona sempre para 0s registros tematicos que saltam aos
nossos olhos indagativos e criticos de n0s mesmas e mesmos? Tais registros assentam-
se sobre um mundo que fabrica principios e valores universais, mas trabalha de forma
relativizada com as revisdes criticas da amplitude conceitual e axioldgica de fatos e
topicos pontuais que nos cercam. Essas indagacdes nos acompanham desde 0 momento
em que percebemos as sutilezas e complexidade metodoldgica do pensamento de Lima
Vaz, que apontam para as exigéncias de acuidade de visdo e reflexdo. Sem jamais
negar-lhe a originalidade e grandeza, das quais se pode apenas participar, como do eidos
platdnico ou ideias ontologicas, da ousia aristotélica que permanece mesmo através de
toda a mudanca, seu pensamento serve de propulsor l6gico para continuar e mesmo
insistir em firmar o olhar filosofico sobre 0 mundo.

Trabalha-se aqui, de forma dial6gica, dois aspectos importantes da filosofia de
Lima Vaz, a saber: as questBes conceituais sobre a relacdo entre ética e direito, sob o
impacto da histdria da cultura e das novas teorias filosoficas do final do século XX, e 0
relevo metodologico que sustenta tal tematizacao.

1. Tracos do ethos da modernidade

Segundo Lima Vaz, ndo se pode esquecer, por um lado, como o Direito, em sua
acepcdo ampla, comparece, na concepcao histérico-conceitual do Ocidente, seja como
“jurisprudéncia efetiva” proveniente do mundo romano (Vaz, 2001, p.14), seja como “a
razdo da vida politica” (Vaz, 2000, p.146-147), ou, em termos hegelianos, como “o
reino da liberdade realizada” (Vaz, 2000, p. 136). Por outro lado, entende ele que a
leitura contemporanea da base axiolégica ocidental torna mais aguda a crise de crencgas
e certezas, as quais desde o Renascimento ja se vao reformulando, até chegar, no final
do século XIX, ao que entdo se chama de “ilusdo religiosa” e ganha repercussdo na
filosofia da pds-modernidade. A critica ao lugar do Deus transcendente e sua
substituicdo por novos deuses, nomeadamente o progresso e o tempo, cultuados na
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“fruicdo obsessiva do presente” e na expectativa de um futuro melhor (Vaz, 2001, p.
20), sustenta leituras distintas, inclusive a de certo exame niilista da vida que fere de
morte 0 existir humano e provoca certa “anomia generalizada” no projeto
antropocéntrico da modernidade (Vaz, 2001, p. 22). Isso porque, ainda segundo Lima
Vaz, o “prodigioso aperfeicoamento técnico da medida do tempo fisico” passa a
submeter-se ao tempo da técnica, do crondémetro, resultando no caminhar da vida para
“o nada da morte”, dispersando-se assim 0 enigma do tempo, que suportaria as
interrogagdes acerca do “sentido da vida” ou mesmo do “existir humano”, favorecendo-
se, pois, as aporias do humanismo antropocéntrico.

Neste contemporaneo “reinado do homem” (Vaz, 2001, p. 22) — que ouso
entender também como um reinado dos homens —, ao qual todos devem se curvar e se
mostrar subservientes, na sua “proliferacdo de idolos” (Vaz, 2001, p. 22), evidencia-se
ndo apenas uma intrinseca e complexa relacdo axioldgica entre némoi e 16goi (escrevo
propositalmente no plural, por se tratar mais da pluralidade de formas logicas e
normativas de pensar), como também uma universal crise do sentido do humano.
Segundo Vaz, na passagem do milénio tal crise abala “os fundamentos da nossa
civilizagdo”, surgindo no tumulto “da cacofonia ideolégica que ensurdece nossos

ouvidos”, para usar suas exatas palavras em “O Humanismo hoje” (Vaz, 2001, p. 22-
23).

2. Homologias, interpelacdes e analogias conceituais

Do cultivo da crise de pensamento, como algo proprio do ethos da variada cultura
ocidental, sobressai, a concep¢do humanista, resultante de um dos mais destacados
paradigmas antropoldgicos da cultura, e, em contrapartida, as teorias que reexaminam as
faces axioldgicas de tal concepcdo. No contexto da tradicdo, tem-se, de uma
perspectiva, 0 exame metodoldgico proposto por Lima Vaz, que nos faz caminhar com
apreco a historia filosofico-metafisica, por meio de homologias conceituais. De outro
ponto de vista, impde-se compreender qual o novo itinerario filos6fico que nos remete
as leituras das rupturas axioldgicas na atualidade, as quais cultuam a crise do
pensamento e giram ao seu entorno na forma de novas propostas interpretativas e
valorativas, como alternativas do pensar antropocéntrico moderno. Tal interlocucéo
conceitual ndo seria possivel se ndo pudéssemos contar e mesmo nos servir da
metodologia sempre proposta por Lima Vaz na exposicao didatica de suas analises.

Em sua leitura conceitual e histérica, Vaz procede a uma abordagem
interpretativa do ethos da cultura, que, de forma dialética, pode ser assumida de vérias
angulacbes, de acordo com o método proposto. Entre as correlagdes conceituais,
especificamente na primeira parte de Etica e Direito (1977), vai-se do ethos & sociedade
politica: a génese do direito, 0 que se apresenta como uma descricdo de
correspondéncias entre as medidas normativas da interioridade, “que regem a praxis do
individuo”, e a lei politico-juridica. Se, de certa angulacdo, tem-se o ethos como habito,
cuja fundamentacdo logica se concebe na doutrina da virtude (areté), de outra, nas
teorizacOes e praticas do agir em comum, qualifica-se a doutrina da lei justa ou da
politeia como o analogo da virtude no individuo. De modo dialético, a praxis individual
encontra correspondéncia no direito enquanto representacdo da comunidade, devendo
ambas as formas enfrentarem a desmesura (hybris) do individuo, da sociedade e do
proprio direito, por meio da codificacdo da liberdade consensual em bases sempre
l6gicas.

Podemos assim representar de forma esquematica tal analogia:
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Base da relacdo entre sociedade politica e (ciéncia) ética
Némos (a lei como base de tal analogia)

Lei ou medida interior segundo Lei da cidade (constituida para um
critérios de qualidades/virtudes (aretai) viver-em-comum)
A base logica do éthos: teoria do Teoria do agir em comum.
agir individual: doutrina da virtude (arete)
Ethos: métron de habitos individuais Politeia como norma da comunidade
e Seus costumes
O problema de uma razéo O problema da razdo do livre
(fundamento) da liberdade consenso
As exigéncias éticas de um A Lei e o Direito como a realizagéo
paradigma normativo plena da prética consensual
Orthos l6gos Direito
Individuo Comunidade

X hybris de cada um e do préprio direito

Com base nesse método analogico de representacdes valorativas, Vaz aponta 0s
caminhos viaveis historicamente, tomando-se sempre como referéncia o métron da
virtude (areté) e da lei (nGmos). Ora, se pudermos adaptar essa correlacdo a um quadro
de analogias flexiveis, cujos conteudos se modificam ao longo do agir historico, pelo
menos em sua apreensao axiologica, apreende-se que a mobilidade interpretativa vé-se
aqui contemplada como respostas ao processo historico do Ocidente.

Verifica-se que, nesse quadro normativo e sistémico, ao se alterar historicamente
a concepcdo hermenéutico-axiologica de alguns principios e conceitos dispostos em
uma das margens do quadro comparativo (que dispomos em letras e fontes correlatas),
necessariamente a outra margem também se modifica, provocando novas possibilidades
de entendimento sobre o éthos, em sentido estrito, e sobre a politeia, enquanto base
constitutiva de leis justas.

Desta feita, ao se tomar o desenvolvimento histérico e as respostas a serem
oferecidas a partir dos seguimentos relacionais assim como os abalos decorrentes de tais
mudancas, as exigéncias éticas se mantém, desde que o seu conteddo valorativo possa
sempre responder de forma légica aos novos embates normativos da cultura. Para tanto,
0 orthos 16gos (a reta razdo) sempre devera estar alinhado/a ao direito, como expressado
méxima da racionalidade ética em sociedade. Os exemplos possiveis podem ser
buscados na correspondéncia entre as mudancas do perfil antropoldgico e as novas
concepcOes juridicas dai decorrentes, bem como no impacto das leis sobre a
compreensdo e assuncdo de tais novas possibilidades de ser e existir em sociedade.
Podem ser indicadas, como exemplo, no Brasil, as leis especiais que reconheceram a
convivéncia more uxorio também como entidade familiar, a jurisprudéncia firmada
acerca dos casamentos fora dos canones da heterossexualidade obrigatéria etc. como
impacto dialético e reativo do ethos individual no némos social.

3. As criticas a tradicdo humanista

E importante verificar se tal quadro comparativo, proposto & luz do método
dialético de Lima Vaz, seria resistente aos embates hermenéuticos da filosofia
contemporanea, que critica inclusive propostas dialéticas. Nesse sentido, ao se tomarem,
por exemplo, as teses de Michel Foucault, de Emmanuel Levinas e, especialmente, as de
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Jacques Derrida, constata-se que ndo ha como se obliterar a crise dos humanismos, pelo
impacto das novas axiologias da contemporaneidade. Em As palavras e as coisas (1961)
e A Historia da Sexualidade (1976), Foucault nos lega uma leitura axioldgica pos-
humanista, com o entendimento de que a convicgdo da autonomia do sujeito ndo passa
de uma ilusdo, sobretudo, por seus efeitos ameacadores ao proprio ser humano, tomado
como suposto “inimigo” de si na forma de uma aparente emancipacdo e defesa da
dignidade humana. O que teria surgido na histéria € que o ser humano se tornou
cumplice ou causa de sua propria opressdo. Ao criar saberes, 0 homem se permitiu ser
redefinido historicamente por tais concepcdes, fazendo surgir dai sua relagdo com as
riquezas, palavras e signos, dotando de complexidade especifica toda a materialidade e
o0s saberes empiricos em seu entorno. Em Foucault o homem (termo por ele utilizado) é
determinado, por se encontrar naturalizado e historicizado, e, em contrapartida, ele €
condicdo de possibilidade do saber, surgindo como o “fundamento de sua finitude
empirica” (Souza, 2002, p. 107).

Com essas bases axiolégicas, Foucault rejeita o homem adotado pelos
procedimentos de poder, tomando a moral do humanismo como um produto e um efeito
de um estudo que toma o homem como senhor de si préprio. Tal efeito, com todas as
suas presungoes, hd de ser também o resultado de uma “vontade de verdade”: sera
verdadeiro o homem auténtico e racional, como a Unica saida para todos os males
(Foucault, 2003, p. 357). Na criacdo forcada dessa realidade, pois ela € um poder
sutilmente construido e empossado enquanto tal, surgem os desvios do olhar valorativo,
voltando-o justamente sobre “o homem como uma invengdo do poder”. Foucault faz a
incisiva critica aos valores do presente, tais como o homem, a loucura, a clinica, a
sexualidade, a prisdo. Os objetos que constituem o presente, que nos dizem o que
somos e 0 que enfrentamos, sdo o efeito de uma divisdo entre o saber, 0 poder e a
verdade; sdo elementos fundamentais para o estabelecimento de nossa suposta
normalidade. Em As Palavras e as coisas, ele alega:

A historia da loucura seria a histéria do Outro — daquilo que, para uma cultura é ao
mesmo tempo interior e estranho, a ser portanto excluido (para conjurar-lhe o perigo
interior), encerrando-o porém (para reduzir-lhe a alteridade); a histéria da ordem das
coisas seria a histéria do Mesmo — daquilo que, para uma cultura, € a0 mesmo tempo
disperso e aparentado, a ser portanto distinguido por marcas e recolhido em identidades.
(Foucault, 2000, p. XXI).

Para Foucault, “da experiéncia-limite do Outro as formas constitutivas do saber
médico e, destas, a ordem das coisas e ao pensamento do Mesmo”, o que se apresenta a
“analise arqueoldgica” é todo o saber classico, ou seja, a modernidade surge por meio
desta “estranha figura do saber que se chama homem e que abriu um espago préprio as
ciéncias humanas” (Foucault, 2000, p. XXI).

Em seus estudos, que relacionam seres e coisas, surge a historia das condigcdes
do pensamento com base em relacdes de similaridade ou de equivaléncia e da ordem
das coisas, recolhidas em identidades (Foucault, 2000, p. XX). Cria-se, a partir dai, a
biopolitica do poder, apta a normalizar e a adestrar o corpo humano por meio de
diversas instituicdes modernas, tais como a escola, a fabrica, a caserna, o hospital-
hospicio, a prisdo, entre outras (Foucault, 1988, p. 151).

Por sua vez, a leitura ética feita pelo Gltimo Derrida assume um novo alcance
filosofico por meio também do aporte da filosofia de Levinas, sustentando uma filosofia
com absoluta primazia do Outro. Especificamente, em Os fins do homem (1968), texto
apresentado em coléquio internacional sobre filosofia e antropologia, em Nova York,
Derrida critica tanto a onda antropologista e metafisica da tradigcdo, especialmente a que
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se forma em torno das leituras de Hegel, quanto a onda anti-humanista. Na primeira
onda, cita os filosofos que, no pds-guerra, sentiram-se impelidos a lerem Hegel da
perspectiva antropologista, com certo “solo comum dos existencialismos, cristdo ou
ateus, dos personalismos de direita ou de esquerda, do marxismo de estilo classico”
(Derrida, 1991, p. 155). Embora ndo de todo dissolvida, tais leituras antropologistas da
historia, especialmente por meio da retomada do pensamento de Hegel, Husserl e
Heidegger, sdo criticadas pelas teorias filos6ficas posteriores e surgem, no pensamento
francés dos anos 60, as leituras poés-humanistas. Especialmente, o que Derrida critica
sdo as leituras que visam distinguir o que ou qual seria o fim do homem? Para ele, hd em
todas as teorias um equivoco do fim, uma preocupacao teleoldgica que marca de morte o
préprio homem e, como um jogo de leituras, todas elas voltam-se a um encadeamento:

O fim do homem é pensamento do ser, 0 homem é o fim do pensamento do ser, o fim do
homem é o fim do pensamento do ser. O homem é desde sempre 0 seu proprio fim, isto &,
o fim do seu proprio. O ser é, desde sempre, 0 seu proprio fim, isto €, o fim do seu
proprio” (Derrida, 1991, p. 175).

Para Derrida, o que se pode dai compreender ¢ que hd uma verdadeira “redugao
do sentido”, por meio de uma ‘“atengdo prestada ao sistema e a estrutura”, cujos
propdsitos ndao se voltam “nem a restaurar o motivo cldssico do sistema” e sua
regulacdo teleoldgica em busca da alétheia e da ousia, “com valores reunidos nos
conceitos de esséncia ou de sentido”, nem a apagar nem a destruir o sentido, mas a
intengdo ¢ de “determinar a possibilidade do sentido a partir de uma organizacéo
‘formal’ que nao tem, ela propria, sentido” (Derrida, 1991, p. 175). Isso ndo significa
que tais teorias ndo tinham sentido, mas que se rompia com o sentido anterior por meio
de novas formas estruturais. Seria, entdo, preciso, buscar um “certo fora” do
pensamento filosofico, em funcdo do “todo do Ocidente com o seu outro”, tanto em
termos linguisticos quanto das relagbes etnoldgicas, econémicas, politicas etc. Esse
seria 0 argumento da Desconstrucdo, para além, inclusive, da Destruktion proposta por
Heidegger, que continua o “novo terreno sobre o solo mais antigo” (Derrida, 1991, p.
176). Trata-se de uma ruptura para com as leituras tradicionais do passado, que sempre
recuperam novas formas de ser e de sentido do ser. Sua concepcdo é a de mudar de
terreno, abrir-se a diferenca nela mesma, de maneira descontinua, por meio de varias
linguas, varios textos, simultaneamente e de forma plural, para escapar de uma leitura
de “cumplicidade essencial” da metafisica ¢ do humanismo, sob todas as formas
(Derrida, 1991, p. 163), sem ter que recorrer “a verdade do ser” (Derrida, 1991, p. 164).
“O proprio do homem” ¢ ao que se deve entdo renunciar, ja que “o pensamento do
proprio do homem ¢ inseparavel da questdo ou da verdade do ser” (Derrida, 1991, p.
164), como se pensar o homem fora de sua esséncia ndo fosse algo autorizado a
filosofia (Derrida, 1991, p. 169).

Critico dos pensamentos centrados na esséncia humana, na fixidez dos conceitos,
Derrida se propGe a desconstrucdo da metafisica, questionando todo o pensamento do
ser do ente como presenca. A fala e a busca pelo significado referenciam a auséncia da
presenca do objeto, do ser, do outro. E preciso ir além dessa dualidade de referendar a
auséncia como um vazio da presenca, como um ponto que sO se evidencia quando
colocado junto ao seu oposto. Para Derrida, esta é justamente a tarefa ética e que diz
respeito ao acolhimento do outro, a uma total hospitalidade, e ndo a descricdo de
formas de ser e de agir em relacdo ao outro do eu, em que se mesclam regras da lei e
concepcoes éticas de justica que se vao alterando no tempo e no espaco.

Mas é preciso, sobretudo, inspecionar o sentido de justica e o seu tratamento
conferido pelo Direito. Lembra o filésofo que “ndo se pode falar diretamente da justiga,
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tematizar ou objetivar a justiga, dizer isto ¢ justo” e, ainda menos, “eu sou justo, sem
trair imediatamente a justica, sendo o direito”, ja4 que, sempre ao se tratar da justiga,
nomeia-se e indica-se, na verdade, o direito, ou mesmo a “forca da lei” (Derrida, 2007,
p. 17-18).

Nessa obra, Forca de lei, especificamente na primeira conferéncia, de 1989,
proferida na Cardozo Law School (Nova York), Derrida, retomando o pensamento de
Pascal e de Montaigne, trata do argumento da autoridade: a lei é seguida ndo porque é
justa, mas porque € lei, este € o “argumento mistico de sua autoridade” (Derrida, 2007,
p. 20-21). Derrida, contudo, entende que a Desconstrugdo se compromete com a
exigéncia de justica infinita e que chega até nds por meio de “idiomas singulares”, tais
como “Dike, Jus, Justitia, Justice, Gerechtigkeit”; tal justica se enderega sempre a
singularidades, a “singularidade do outro”, embora com pretensdo de universalidade
(Derrida, 2007, p. 37). Tem-se para com a justica uma “responsabilidade sem limites,
excessiva, incalculavel, diante da memoria” e, assim também, a responsabilidade de
lembrar sempre da relagdo entre “justica, lei e direito, valores e normas”, relagdo que
nos legaram prescricdes sedimentadas no tempo (Derrida, 2007, p. 36). Vale salientar
que, se o direito ndo espera, se ele incide no presente e de imediato, pelo menos
teoricamente a justica esta sempre no ambito do porvir, “ha um porvir para a justica, e
sO hé justica na medida em que seja possivel o acontecimento que, como acontecimento,
excede ao calculo, as regras, aos programas, as antecipagoes, etc.” Ou seja, “a justica,
como experiéncia da alteridade absoluta” (Derrida, 2007, p. 55) ¢ a sua condigdo
aporética: “A justica, na medida em que ela ndo ¢ somente um conceito juridico ou
politico, abre ao porvir a transformagdo”, (...) a refundacdo do direito e da politica
(Derrida, 2007, p. 55).

Com Derrida se caminha a uma incisiva exprobragdo ou analise de reprimenda ao
logocentrismo ocidental. Se o termo ou o seu significado é tomado por Lima Vaz como
construtivo de um perfil l6gico e normativo de eficiéncia e cuidados historico-culturais,
tal como se observa em Etica e Ciéncia (1971), em Derrida este ja ganha certa projecéo
critica. O logocentrismo ou o fonofalogocentrismo demonstrar-se-ia nos privilégios da
voz sobre a escrita, do poder falico e viril sobre o existir plurimo e também no
feminino, de certo exagero do Ocidente em ndo medir esforcos para aculturar outros
saberes, outras formas marginais de vida?. Esta é uma das pontuacdes criticas que surge
desde Gramatologia (1967) e se estende ao conjunto de sua obra. Derrida entende que
a historia da metafisica sempre “atribuiu ao 10gos a origem da verdade em geral” e tal
“historia da verdade em geral” foi sempre “o rebaixamento da escritura e seu
recalcamento fora da fala plena” (Derrida, 1973, p. 4). Assim, em novas bases
axiologicas e hermenéuticas, Derrida torna expressiva a critica a uma tradicdo de
imposicdo de saberes e habitualidades, os quais, da perspectiva interpretativa da
Desconstrucéo, se mostraram sempre pouco afeitos ao outro e a diferenca.

2 Segundo M. Fernanda Bernardo, o logocentrismo do pensamento ocidental foi arguido e desconstruido
por Derrida, por meio de sincategoremas, tais como rastro, diferenca, espagcamento, margem,
sublinhando a estrutura indecidivel que traz em si o valor duplo e contraditdrio de toda a marca ou signo,
pela qual o filésofo visava desmantelar os mitos solidarios na tessitura da historia da Metafisica da
Presenca e que sdo o sentido e a racionalidade do discurso instituido, uma religido da linguagem como
sentido, a busca do fundamento, da identidade e da homogeneidade. Bernardo, 1992, p.157). Revista
Filosofica de Coimbra - 1 (1992) pp. 155-189.
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4. Sociedade politica e ética

A questdo que desejo propor é se tais pontuagOes criticas, que se voltam para o
patrimbnio metafisico e humanista da tradicdo — dele tendo-se servido como algo
imprescindivel para sua efetiva expressdo, em bases légicas e axiolégicas —, poderiam
ou ndo se adaptar as mudancas paradigmaticas do método de anélise de Lima Vaz, na
analogia entre ética e direito. Assim, vejamos, se tomarmos as alteracGes éticas,
necessariamente teremos novas disposic6es na sociedade politica e vice-versa, ja que 0s
filosofos contemporaneos partem tanto das relagGes politicas, quanto do éthos que se
altera na pds-modernidade.

A base da relacdo entre ethos e sociedade politica
Némos (a lei como base de tal analogia)
Alteracdes possiveis?

Lei ou medida interior segundo Lei da cidade (biopolitica de
critérios de construcao do saber (Foucault) determinacdo corporea) (Foucault)
e qualidades/virtudes (aretai)
Base logica do éthos x imposicao do Impossibilidade de uma teoria do
mesmo X outro (Levinas) agir em comum nos moldes dialéticos
Ethos: o outro e o diferente tomados Critica ao fonologocentrismo: Leis
em sua singularidade especifica e direito como artificios normativos
misticos e assumidos como validos x
crengas de justica (Derrida)

X Hybris do préprio poder e a desconstrucdo de sua mitificacao.

Se as analogias realcam novas formas de retomar ética e politica, ética e direito,
ética e justica, abrem-se elas, certamente, para perspectivas criticas ndo apenas da
tradicdo ou de suas possibilidades interpretativas, mas de nés mesmas e mesmos como
intérpretes e artifices do mundo que criamos. Mantém-se a indagacdo se as mesmas
bases metodoldgicas propostas por Vaz servem realmente de anteparo para a cognicao
do pensamento pos-metafisico da segunda metade do seculo XX. Ou, de outro modo, se
fora das vias metodologicas propostas por Vaz poder-se-ia ler e compreender tais
possibilidades interlocutivas com a mesma conviccao, ou se até mesmo o metodo teria
sido desconstruido.

De fato, ao reler os filosofos contemporaneos, criticos tanto do humanismo quanto
da metafisica, pontuamos, com Levinas, em O Humanismo do novo homem (1972), que
as formas tradicionais de pensar “a humanidade do humano”, por meio de um discurso
insustentavel, mais o nega do que o estuda ou analisa. Escreve Levinas: “tomar
principios de método por afirmacGes sobre o fundo das coisas (se € que o fim da
metafisica permite ainda falar sobre o fundo das coisas)” é, com certeza, “o fato de
espiritos simples e apressados” (Levinas, 1993, p. 110).

O que Lima Vaz nos possibilita sdo tematizacGes profundas que nos fazem
acordar do sono condicionado pelas variantes de vozes, interesses e poder. Sem querer
discordar do entendimento de Levinas, 0 que tentamos buscar em Lima Vaz ¢
justamente a sutileza metodoldgica que nos faz firmar certezas e valores, sem nos perder
em variantes de impressGes e conjecturas. Contudo, seriam tais métodos anal6gicos
simples disposicGes apressadas de certezas logicas?
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5. Apontamentos finais

Se a filosofia contemporénea nos aponta criticamente o tracado metafisico e
humanista que alenta o primado da filosofia no Ocidente, realga também o paradoxo, a
diferenca, como rastros que nos levam a ampliar o olhar para além do l6gico, para o
indecidivel interpretativo. A indagacdo que resiste é: como saber justificar as escolhas
valorativas pelas vias que seguimos na filosofia?

O que o pensamento de Vaz nos lega € justamente o encontro das vias de
possibilidades. Se conceitos e regras para uma leitura filoséfica da histéria ndo se fazem
mais realcar no século XX, certamente os niveis de leitura em que um texto filosofico
merece ser lido e apreendido ainda tem lugar no respaldo de compreensédo da filosofia.
Sem ele, ndo se teria como pertinente ou valida a sustentacdo do caminhar indagativo da
textualidade. Assim, retomando ao nosso filosofo, em uma conferéncia proferida em
secdo da SEAF, em 1982, “Por que ler Hegel hoje?” (Vaz, 1982, p .61-62), podemos
indicar que, da materialidade do texto, que realga o problema de sua autenticidade e do
rigor e possibilidades de comunicacdo, transitando pela leitura historica, que pressupde
a ligacdo do texto com as experiéncias de vida de quem o escreve e com 0 que se
escreve em sua época, chega-se atée uma leitura hermenéutica, na qual cada um/a de nos
Vé-se interpretado/a pelas instancias teoricas de sua situacdo historica.

Vivemos tempos inglorios, de descaso com o outro, com a polis e com o0 éthos,
em que alguns se julgam deuses e ndo homens, enquanto outros, supostos grandes-
homens, fogem de Deus ou 0 perseguem com finalidades escusas, signos de irrelevancia
ou vontade de poder. Tempos falogocéntricos possivelmente (ouso acreditar), de uma
biopolitica exacerbada, mas, ainda assim, tempos em que a dominacdo como forma de
violéncia e do absurdo s6 pode ceder lugar ao reconhecimento, sobretudo o
reconhecimento moral das diferencas e do minimo ético que nos sustenta, quando se
souber distinguir, de alguma forma, seja pela recuperacdo critica da metafisica ou do
humanismo, seja pela desconstrucdo de falsos saberes e vozes inauténticas, qual é a
forma mais apropriada de se lidar com a razéo e com a liberdade.

Se, no Brasil de hoje, igualdade e diferenca sdo termos pouco intercambiaveis,
seria necessario rever o alcance axiologico e hermenéutico de tais conceitos e refazé-
los na ansia de uma “justi¢a do porvir”, tal como indica Derrida em Forca de Lei. Se o
direito ndo espera, a justica, por sua vez, SO Se anuncia como um porvir. Esperemos,
pois, por tempos mais justos.
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Aportes vazianos para uma Filosofia da Educacéao: crise e
conflitos eticos como principios para uma experiéncia de renovacao

Valter Ferreira Rodrigues®

RESUMO: Enquanto teorias do agir (praxis) e da razdo pratica, as éticas sdo
perpassadas por uma “pedagogicidade” que lhes ¢ inerente. Algo semelhante ocorre
com as teorias da educacdo que, por sua vez, também carregam em si uma determinada
“eticidade” no interior de suas reflexdes pedagodgicas. Historicamente, no momento em
que surge uma Filosofia Moral e Politica a educacdo passou a ocupar um lugar central
na reflexdo filosofica. A fundagdo socratica da Etica também foi responsavel pela
abertura do pensamento filos6fico para os problemas pedagdgicos e desde a
Antiguidade Grega, Filosofia e Educacdo estdo unidas por um elo ético original, que
permite falar em contribuicdes da Etica a Filosofia da Educacdo. A presente
comunicacdo apoia-se nessa relacdo fundamental e visa elencar algumas possiveis
contribuicdes para uma Filosofia da Educacéo, a partir de uma aproximagao com a obra
do filésofo Henrique Claudio de Lima Vaz.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia. Educacédo. Teoria. Préatica. Lima Vaz.

1. Introducéo

Em primeiro lugar quero alertar para o carater preliminar das reflexbes que
apresento nessa comunicacdo e sua natureza introdutoria. As consideracdes que trago
fazem parte de um pré-projeto de pesquisa acerca das possiveis contribuicdes do
pensamento e obras do filésofo Henrique Claudio de Lima Vaz a Filosofia da Educacao
no Brasil e, em especial ao ensino e aprendizagem filosoficos, com vistas ao que se tem
chamado de um ensino filoséfico da Filosofia. Para comecar poderiamos nos perguntar:
existe uma filosofia vaziana da educacao? Alem de mim, outros, como Anderson Tedesco
(2015), que atribuem a Vaz também o papel educador, parecem concordar que é, no
minimo, possivel falarmos em contribui¢cbes vazianas a uma Filosofia da Educacéo,
especialmente quando levamos em conta toda sua produc&o no campo da Etica Filosofica.
E foi justamente nesse terreno que enveredei apenas na hipétese de uma filosofia vaziana
da educacéo.

! Professor doutor da Universidade Federal de Campina Grande.
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Para falar, ainda que brevemente, das relac@es entre a Etica e Educacéo abordarei a
luz do pensamento vaziano dois temas que tém despertado meu interesse: o primeiro
refere-se a Etica como expressio pedagogica de todo pensamento filosofico, a partir de
um elo historico original que remonta & emergéncia do problema da formacéo do homem
(paideia) ou da educagdo no horizonte da reflexdo filoséfica, quando esta supera a
especulacdo cosmoldgica em torno do problema da natureza ou do principio desta
(arche), passando a se ocupar das coisas humanas propriamente ditas.

O segundo tema que brevemente apresento para tratar de uma indissociavel relacdo
entre Etica e Educacio e que provavelmente se alinha ainda mais com o tema central
desse X Coldquio Vaziano, diz respeito a relacdo que percebo entre Filosofia Politica e
Filosofia da Educagéo no Brasil.

2. Reflexdes sobre filosofia e educacgio no campo da Etica

De todos os campos da Filosofia, a Etica talvez seja aquele que melhor expressa o
que se poderia chamar de dimensédo pedagogica do pensamento filos6fico (RODRIGUES,
2014). A Etica é perpassada por uma inerente “pedagogicidade”. E o que parecem
demonstrar os principais paradigmas éticos que se constituiram ao longo da historia,
quando neles se verifica a existéncia de determinados modelos de educacdo e de
formacdo humana®, a comecar pela prépria fundagdo socrética da Etica, quando se
verifica nos Dialogos de Platéo a centralidade filosofica do problema (pedagdgico) acerca
do ensino da virtude (MONDIN, 2006). Embora o surgimento da filosofia remonte ao
inicio do sec. VI a. C., a Tales de Mileto e ao célebre grupo de pensadores que viviam nas
colonias da Asia Menor, foi na cidade de Atenas, durante os séculos V, IV e Il a. C., que
a atividade filoséfica alcangou a notoriedade pela qual € conhecida até os dias de hoje.
Durante a época de ouro daquela cidade surgiram os maiores nomes da filosofia antiga:
Socrates, Platdo e Aristoteles, com um destaque especial para o filésofo Socrates e sua
filosofia as voltas com problemas de carater etico. Sabemos que a filosofia socratica
inaugurou uma etapa nova na historia e que Sdcrates “ndo discutia sobre a natureza do
universo, como a maior parte dos demais, indagando o modo de existéncia daquilo que os
doutos chamam ‘cosmo’” (REALE, 1993, p.254). A cle interessavam o homem e 0s
problemas humanos, discutindo sobre os valores daquela época e buscando conhecer o
que tornava 0s homens virtuosos. Em Socrates assistimos ao surgimento de filosofia da
areté, fundada no cuidado da alma enquanto esséncia do ser humano.

Com Sdcrates o pensamento filosofico se abriu para os problemas antropoldgicos,
ético-morais, politicos e também pedagogicos. Problemas estes com os quais Platéo,
Aristoteles e toda a Filosofia se defrontam até os dias hoje. Na Republica, Platdo discutiu
a questdo da educacdo, dando destaque a sua relacdo com a polis e o desenvolvimento
desta, na qual a vida filosofica representava o0 modelo mais alto de educacdo do homem
(TEIXEIRA, 1999). A emergéncia do tema da educacdo no horizonte do pensamento
filosofico foi um marco para toda filosofia grega do periodo helenistico que repercute até
hoje e foi com o surgimento da sofistica que o problema pedagogico, da formacdo do
homem grego, ocupando o centro da reflexdo filoséfica. A questdo da educacéo se tornou
fundamental para consolidacdo da filosofia antiga e, por extensdo, toda producao
filoso6fica guarda, ainda que implicitamente, estreito vinculo entre o pedagdgico e o
filosofico. As reflexdes da sofistica, que ora ndo abordarei, tornaram cruciais as questdes

2 Adotei como referéncia a sinopse histdrica elaborada por Vaz acerca do que chamou de “grandes
sistemas que se sucederam ao longo da tradi¢do do pensamento ético na filosofia ocidental” (VAZ, 1999,
p. 82), a saber, as éticas antiga, cristdo-medieval, moderna, kantiana e pés-kantiana, incluindo nessa
ultima aquilo que definiu como correntes da Etica no séc. XX.
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acerca da relacdo entre educacdo (Paideia) e virtude (areté) nas reflexdes socréticas,
platonicas e aristotélicas, particularmente, naquelas que tratam da ética e da politica®.

No entanto, ndo foram apenas a Antiguidade grega e, posteriormente, a romana as
Unicas etapas na histéria do pensamento filoséfico em que Filosofia e Educacgdo
estiveram unidas por esse elo ético original. Na época moderna, muitos séo os filosofos,
cujas obras revelam seu traco marcadamente ético-pedagdgico e que, ao aproximarem
Filosofia e Educagdo, promoveram reflexdes em torno da Etica e da Politica. Entre
esses, a célebre figura de Jean-Jacques Rousseau (séc. XVIII), conhecido como o “pai”
da pedagogia contemporanea por ter operado uma verdadeira “revolugdo copernicana”
na pedagogia ao colocar no centro de sua teorizacdo a crianga (CAMBI, 1999). No
Emilio ou da educacdo (1995), Rousseau nos d& um claro exemplo de como um filésofo
se ocupa da educacdo dos homens e dos cidadaos, propondo profundas mudangas na
educacdo, a comegar pela infancia, e com assumidas finalidades morais. Ainda na Idade
Moderna, € importante lembrar o projeto pedagdgico iluminista de amadurecimento e
libertacdo do homem que “sé pode tornar-se verdadeiro homem mediante a educagao”
(KANT, 2010, p. 3).

Como na Filosofia, algo semelhante também ocorre com as teorias da educacéo
que, por sua vez, carregam em si uma determinada “eticidade” no interior de suas
reflexdes pedagogicas. Trata-se de algo ja identificado por Vaz quando este trata em seus
escritos acerca do saber ético e de sua transmissao através da educacdo ética na forma de
uma sabedoria de vida e na forma da religido. Todavia, esse € um assunto que nédo
pretendo abordar aqui.

3. Filosofia Politica da Educacéo

Como bem refletiu Severino (2002), toda producao filosofica nacional é fortemente
perpassada por problemas de natureza politica e promotora de uma critica engajada, que
se volta para questdes de natureza econémica e social. Nesse mesmo sentido, defendo que
ndo ha como produzir uma Filosofia da Educacdo em nosso pais, sem que esta se
configure numa Filosofia Politica da Educacgéo; sobretudo, em tempos de regressdo como
0s que estamos vivendo atualmente, ndo apenas no cenario nacional. Apenas para ilustrar
brevemente o que acabo de dizer, reflito em tom de partilha o que vem ocorrendo a
educacdo brasileira nos ultimos tempos, especificamente naquilo que se refere ao ensino
da Filosofia em nivel médio e que tem sido meu principal objeto de estudos e pesquisas
desde 2009.

Decorreram 37 anos desde que o ensino da Filosofia foi supresso do curriculo
escolar oficial até torna-se obrigatério, ao lado da Sociologia, em 2008, com a
promulgacdo da Lei Federal N. 11684. Tendo sido abolida em 1971, durante o regime
militar e citada pela Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional de 1996, a Filosofia
esperou um longo tempo até obter autorizacdo para retornar as salas de aula. Em todo o
pais, uma geracdo inteira de jovens foi impedida de ter contato com as producdes
filosoficas e de se beneficiar de seu pensamento durante sua formacéo escolar.

Apbs a promulgacdo da chamada “lei da obrigatoriedade”, mesmo enfrentando
sérios desafios que vdo desde o tempo e espago necessarios para O Seu ensino, a
confeccdo e utilizacdo de materiais didaticos adequados para um ensino filoséfico, até
chegar a questBes que envolvem o tipo e qualidade do ensino de filosofia que é ofertado

® Segundo Werner Jaeger, foi com os sofistas que, pela primeira vez, a Paideia foi inserida no mais alto
patamar de exceléncia/virtude e a “criagdo dos meninos™ (paidos) passou a “englobar o conjunto de todas
as exigéncias ideais, fisicas e espirituais, que formam a kalokagathia®, no sentido de uma formacéo
espiritual consciente” (JAEGER, 2001, p. 335).
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por nossas escolas, o ensino de Filosofia vinha se estruturando no pais e pela primeira
vez, em anos, a matéria tinha deixado de ser assunto estranho para a grande maioria dos
nossos jovens. Com o retorno da disciplina as escolas, o nimero de pesquisas e
publicacBes voltadas a essa teméatica aumentou consideravelmente nos ultimos anos.
Apenas para ilustrar o tamanho desse desenvolvimento apresento dois exemplos:

Em 2016, o XVII Encontro Nacional da Associacdo Nacional de Pés-Graduagdo em
Filosofia (ANPOF), um dos maiores do mundo no género, no Grupo de Trabalho (GT)
“Filosofar e Ensinar a Filosofar” contou com 42 trabalhos aprovados ¢ trés inéditas
conferéncias sobre a tematica. Segundo dados da propria ANPOF, esses nimeros quando
comparados ao encontro anterior de 2014, que contou com 25 trabalhos aprovados,
indicam um aumento de quase 70% na quantidade de trabalhos apresentados em dois
anos. Os dados se fazem notar também fora do pais, como demonstra 0 aumento na
participacdo de pesquisadores brasileiros que apresentaram trabalhos sobre o ensino da
Filosofia em eventos internacionais, promovidos por instituicdes estrangeiras. O segundo
exemplo desse processo de expansdo € o inicio de um inédito Mestrado Profissional em
Rede Nacional para professores de Filosofia. Agora em 2017, contamos na primeira
selecdo com 184 professores aprovados em todo pais, espalhados por 15 nucleos
participantes.

Uma maior familiaridade com o pensamento filosofico por parte dos estudantes, o
aumento no namero de publicacdes e a criacdo de uma pos-graduacéo voltada strictu
sensu para o ensino e aprendizado da Filosofia sdo resultados claros dos avancos que
vinham sendo produzidos no Brasil nessa area. Contudo, a conquista durou pouco. Em 16
de fevereiro desse ano foi publicada no Diario Oficial da Unido a Lei 13.415 que
modifica o Ensino Médio e altera a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, Lei
9.394/96 (LDB) e substitui a lei de obrigatoriedade do ensino de Filosofia que, até entdo,
garantiam a permanéncia dessa disciplina no curriculo escolar, passando a depender de
uma Base Nacional Comum Curricular (BNCC), ainda em elaboracdo. Em tempos em
que ainda tramitam por varias casas legislativas de todo o pais Projetos de Lei (PL) cujos
objetivos sdo os de vigiar e punir todos os professores que ousarem expressar suas
opinides, especialmente, aquelas de natureza politica nos contetdos ministrados em sala
de aula’, toda sociedade é urgentemente chamada a pensar e a decidir sobre os rumos
politicos da educacdo brasileira. Fortes sdos os sinais de que, no que diz respeito a
Filosofia, corre-se o grande risco de, mais uma vez, vermos descartada sua presenca ou
menosprezada sua importancia na formacgéo escolar. Mas, retornemos a nossa reflexdo
acerca do ético e do pedagogico, tratando da relacdo entre Filosofia Politica com
Filosofia da Educacéo, ou melhor, tratando de uma Filosofia Politica da Educacéo.

Recordemos que para Vaz a vida ética e a vida politica ndo estdo separadas, tanto
em nivel epistémico e ontoldgico, quanto existencial. O proprio Vaz deu testemunho
desta profunda e necessaria inseparabilidade entre Etica, Politica e Educacio ao longo de
uma vida atuando como sacerdote e académico jesuita. Alguns momentos de sua
biografia exemplificam isso, como na vez que em que fora “convidado” pelos militares
durante o regime ditatorial para prestar esclarecimentos sobre as pesquisas que realizava,
na época sobre Marx e Hegel. Ao tratar do tema da justica, conforme afirmou em seus
Escritos de Filosofia Il: Etica e Cultura (2000a), a Etica esta no bojo da Politica.

* Refiro-me aos Projetos de Lei que tém como base aquilo que foi denominado como “Programa Escola
Sem Partido” e a instauragdo da chamada “lei contra o abuso da liberdade de ensinar”, que como alerta o
Sindicato Nacional dos Docentes do Ensino Superior, tem como objetivo cercear a autonomia
pedagdgica, a liberdade de expressao e pensamento nas escolas brasileiras.
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A ideia de vida politica no Ocidente ndo pode renunciar ao principio fundamental da
heranca classica: o poder s6 € politico na medida em que for legitimo, isto é, circunscrito e
regido por leis. [...] Por outro lado, a lei que legitima o poder deve ser uma lei justa, isto &,
garantidora e reguladora do direito do cidaddo. Mas a justica é uma virtude e, como
predicado da lei, que ¢ uma proposicdo abstrata, deve encontrar seu conteido concreto na
prética virtuosa do cidaddo. Eis a Etica introduzida no coragéo da Politica e eis definidos os
termos, aparentemente inconciliaveis, cuja sintese passa a desafiar o pensamento politico
moderno. (VAZ, 2000a, p. 260, grifo do autor).

Mais adiante, nesse mesmo texto, ao tratar da crise das sociedades politicas
modernas, Vaz afirma que “é no terreno da ideia de comunidade ética que se entrelaca a
linha de fronteira entre Etica e Politica” (op. cit. p. 262, grifo do autor).

Sabemos que a proposta vaziana ¢ a de oferecer uma “ética fundamental”,
alcangada plena e unicamente pela Filosofia. Apenas um saber que reivindica o estatuto
de universalidade, como o filos6fico, poderia demonstrar e fundamentar corretamente o
ethos®. Para Vaz, o modelo empirico-formal da razdo moderna, que por sua natureza
especializa-se em multiplas formas de racionalidade, ndo é capaz de oferecer uma
interpretacdo devida do ethos (VAZ, 1999). Enquanto “ciéncia do ethos”, a ética se
configura como uma teoria do agir (praxis). O conceito grego “ethos” designa,
inicialmente, um fendmeno historico-cultural, dotado de evidéncia imediata e que se
impoe a experiéncia do individuo, tdo logo este alcance a chamada “idade da razao”, ou
seja, quando este desenvolve a capacidade de pensar e agir de maneira consciente e
reflexiva. O ethos € uma experiéncia universal e um dado antropoldgico incontestavel.
Possui uma estrutura dual, uma vez que se trata de uma experiéncia social e individual,
aquilo que Vaz (2000b) chamou de estruturas subjetiva e intersubjetiva do agir ético.
Todavia, 0 ethos “so existe, concretamente, na praxis dos individuos” (VAZ, 1999, p.
38).

Numa primeira acepcdo, ethos, grafado com a letra eta no inicio, designa a
morada do homem e dos animais. Tal acepcéo se prolonga até a nocdo de costume, ou
seja, um estilo de vida e de agir que rompe com o reino natural submetido a lei da
necessidade e que demonstra que o espago humano ndo se restringe aquilo que lhe é
dado pela natureza, mas, se refere ao que é continuamente construido pelo homem. A
morada humana se caracteriza por estar sempre inacabada, por estar sempre sendo
refeita. Numa segunda acepc¢édo para o termo, grafado com épsilon, o ethos se refere a
um comportamento habitual que resulta da constante repeticdo de determinados atos.
Diferentemente do termo hexis (habito), no ethos é o sujeito que se coloca a acao,
expressando um dominio sobre si mesmo, portanto, trata-se de uma acgdo consciente,
autdbnoma. Vaz estabelece um movimento dialético de circularidade em que o costume e
0 habito estdo articulados da seguinte maneira: 0 ethos como costume €é o principio e a
norma dos atos. Os atos irdo compor, atraves da repeticdo, o ethos como habito. No
entanto, a relacdo costume-habito ndo é tdo simples; ela é perpassada pelo conflito ético,
principio de renovacdo e de transformacdo do ethos ou da vida ética e é aqui, nesse
ponto, que encontro uma das principais contribuicdes do pensamento vaziano a uma
Filosofia da Educacdo. Foi a partir da analise sobre a compreensdo desse conflito no
interior do ethos, que pude refletir sobre o exercicio da razdo pratica na forma de uma
praxis criadora na qual identifico como sendo a principal caracteristica daquilo que

® O termo “ethos” parece na obra vaziana como equivalente ao termo “mores”. Vaz reflete sobre o
conceito de ethos sem distingui-lo de mores, uma vez que ambos pertencem ao mesmo campo semantico
e possuem um desenvolvimento histérico muito semelhante. No entanto, em sua obra, Vaz d& preferéncia
a forma grega, em virtude de sua antecedéncia cronoldgica na formagdo do conceito de “ética”.
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chamo de potencial criador do pensamento filoséfico, enquanto experiéncia de criacéo e
novos saberes e de novas praticas (RODRIGUES, 2014).

4. A Crise e os conflitos éticos

Sendo a Cultura o “lugar” de manifestagdo do humano, esta se configura como um
sistema de significacbes que representam simbolicamente o mundo humano
propriamente dito. Através da praxis, enquanto acgao significativa e geradora de cultura,
0 ethos se converte em “morada espiritual do homem por exceléncia (VAZ, 1999, p.
37). E por essa razdo que toda cultura é constitutivamente ética, seja enquanto medida
(metron) da realidade através de suas producdes simbdlicas resultantes da intencéo livre
dos seus agentes sobre a determinacdo do objeto ou do dado, seja pela agdo humana
(praxis) que supera o determinismo do universo natural e cria um universo simbolico
ético.

O ethos também é tradicéo. Segundo Vaz,

[...] o ser humano ndo poderia refazer continuamente sua morada espiritual. Trata-se de
um legado — 0 mais precioso — que as geracgdes se transmitem (tradere, traditio) ao longo
do tempo e que mostra, por outro lado, uma ndo menos extraordinaria capacidade de
assimilacdo de novos valores e de adaptacdo a novas situacdes. Tal é a historicidade
prépria do ethos. (op.cit., p.40, grifo do autor).

A tradigdo ¢ vivida socialmente como costume. No entanto, essa forma de “ethos-
costume”, s6 existe se vivida pelos individuos. Essa forma individual desse ethos €
conhecida como habito. Seja como cultura, tradicdo, costume, habito, o ethos, enquanto
realidade historico-social, se manifesta na préaxis social e individual. O objetivo da Etica
como ciéncia do ethos é explicitar a racionalidade imanente no ethos e na préxis. Para
Vaz, a praxis possui uma estrutura tridimensional: ela € uma a¢do do individuo ou do
sujeito ético (dimensdo subjetiva); é cumprida no seio de uma comunidade ética
(dimensdo intersubjetiva ou politica); e tem como norma o conteddo historico de
determinado ethos (dimensdo objetiva). Para Vaz a Razdo em sua totalidade também é
essencialmente pratica, o que significa dizer que ela estd voltada a acdo (a pratica), e
ndo simplesmente ao conhecimento (a teoria). A partir desse ponto € possivel
compreender porque a atividade filosofica é uma atividade que diz respeito ndo apenas a
criacdo de novos saberes, mas também de novas praticas. Nao obstante, o filésofo vai
destacar no processo de (re)criacdo ética o lugar de importancia ocupado pelas
experiéncias de crise e de conflito. Como ele mesmo afirma:

O ethos ndo é uma grandeza cultural imével no tempo, mas como a prépria cultura, da
qual é a dimensdo normativa e prescritiva, revela um surpreendente dinamismo de
crescimento, adaptacdo e recriacdo de valores, quando os chamados “conflitos éticos”
desencadeiam no seu seio sindrome de crise cujo desfecho €, em geral, a invengdo de uma
nova forma de vida ética. (VAZ, 1999, p. 41, grifo do autor).

Vejamos que “a invencdo de uma nova forma de vida ética” resultada de um
processo que se inicia com uma experiéncia de crise no interior do ethos, desde suas
multiplas manifestacdes (habito, costume, tradicdo, cultura), desencadeada pelo que
chamou de “conflitos éticos”. Em outro texto, Vaz ressalta essa ideia de transformacao
no interior do ethos, quando se fala da tradigdo ao dizer que “a tradicionalidade do ethos
ndo deve ser pensada em oposicao a liberdade e autonomia do agente ético, ndo obstante
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o fato de que tal oposicdo se tenha constituido em um dos tragos mais salientes do
individualismo moderno” (VAZ, 2000a, p. 21).

O conflito ético é um fendmeno inerente ao proprio ethos, que se estabelece
dialeticamente na relacdo entre a afirmagédo de uma universalidade abstrata do ethos,
sua negacao pela liberdade na praxis individual e que concretiza-se historicamente no
ethos como habito. O conflito ético “abriga em si a indeterminagdo caracteristica da
liberdade” (VAZ, 2000a, p. 30). O filésofo jesuita alerta para distingdo necessaria entre
o conflito ético e o que chamou de “niilismo ético”, que consiste na pura e simples
negacdo do ethos. Também o distingue o conflito da “ma agdo” que consiste na recusa
da dimensdo normativa do ethos. Em outros textos, critica o que chamou de “anomia
ética” e que consiste em um relativismo ético, que nada tem a ver com a relatividade das
éticas. Sendo a préxis, no ambito da razdo prética e da liberdade humana, a responsavel
por operar transformacdes no interior do ethos, podemos inferir que € na (e pela) préxis
que se instauram a crise e os conflitos na vida ética. E através da praxis que acontece
todo dinamismo responsavel pela manutencdo e/ou recriagdo de nossos habitos,
costumes, tradi¢Oes e da cultura como um todo.

Segundo Vaz, o ser humano “nao poderia refazer continuamente sua morada
espiritual. Trata-se de um legado [...]” (VAZ, 1990, p.40). Todavia, na mesma passagem
— e em muitas outras — também afirma que essa “morada-cultura” é perpassada por
transformacdes no seio de sua historicidade, o que indica a existéncia de um movimento
continuo de renovacgdo no interior da vida ética, mediante uma perene tensdo interior,
um continuo jogo dialético de manutencdo e ruptura, de permanéncia e de
transformacéo no ceio da vida e da comunidade éticas. No centro de todo esse processo
a praxis converte-se em principio de manutencdo ou de transformacéo e, enquanto tal, é
a principal responsavel pela instauracdo de um processo de crise no interior do ethos e
através de sua critica, fomentando possibilidades de superacdo e a criacdo de novas
existéncias éticas.

5. Contribuicdes vazianas a Filosofia da Educacéo:

A partir de uma aproximacdo com a obra do filésofo Henrique Claudio de Lima
Vaz e tomando como principal fonte de referéncias os Escritos de Filosofia que tratam da
Etica, a presente comunicac&o trouxe algumas das compreensdes que talvez possam nos
ajudar a identificar possiveis contribuicGes para uma Filosofia Politica da Educacao, no
qual o ético e o pedagogico estdo profundamente imbricados ou pelo que chamei de elo
historico original ao recordar a fundacao socratica da ética no momento em que emerge
no horizonte da reflexdo filos6fica o problema pedagogico da formacdo do homem, em
torno do problema do ensino da virtude (paideia) ou pela indissolubilidade que ha entre
ética e politica ou ainda pela compreenséo inspirada em Vaz de que tanto a crise quantos
os chamados conflitos éticos servirem como principios para renovacao da existéncia ética
por vezes decadente e necessitada de superacéo.

Como afirmei na introducdo, essas sdo apenas ideias preliminares originalmente
cogitadas em minhas pesquisas em torno dos processos de ensino e aprendizagem da
Filosofia a luz da experiéncia do filosofar. Em minhas reflexdes sobre o lugar e a
importancia da Filosofia na sala de aula, seja nas escolas, seja na universidade, defendo
que os processos pedagogicos que envolvem o ensino e aprendizagem da Filosofia devem
caracteriza-se como verdadeiros exercicios filosoficos e/ou como préaticas pessoais da
atividade filos6fica. Uma atividade, cuja principal caracteristica é a de criar, produzir e
inventar novos saberes e novas praticas (filosoficas) e que, nesse sentido, se configura
como uma experiéncia critico-criativa do pensamento e da acao filosoficos. Trata-se da
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Filosofia como experiéncia® viva do pensamento, como acdo. Isto &, a Filosofia ndo é
somente um tipo de saber historicamente estabelecido, mas, sobretudo, o proprio
filosofar, ou seja, uma experiéncia do pensamento, uma atividade da inteligéncia, capaz
de transformar, ndo apenas o0 modo como o ser humano compreende a si e 0 mundo, mas
constroi e age sobre a realidade. Ao pensar a Filosofia e seu ensino na perspectiva da
experiéncia do filosofar parto de duas premissas fundamentais: a primeira diz respeito ao
carater criador ou criativo da experiéncia do filosofar e a segunda refere-se a intrinseca
relacdo entre o pensar e 0 agir que compreende a atividade filos6fica como uma
atividade, a0 mesmo tempo, tedrica e pratica.

Em tempos de regressdo predominam a inércia, a confusdo e a letargia do
pensamento, a sensacao de se estar de bracos e pés amarrados, a inseguranca total ou de
total falta de norte, de horizonte, tamanha a forca de nosso desnorteamento e de nossa
desorientacdo. Em tempos de regressdo achamo-nos zonzos, atordoados e atormentados
como se a obscuridade estende-se um manto sobre o tempo e a historia presente. Em
tempos de regressdo muitos preferem uma ou mais das varias formas do totalitarismo
contemporaneo, as vezes mascarado de bondade liberal travestida, as vezes cruel e
violento frente as diferencas, mas, sempre 0 mesmo e sufocante totalitarismo. Em
tempos de regressao ha também aqueles que se lancam na loucura do anomismo ético,
do relativismo total, do popularmente chamado “banda voou”, do “t6 nem ai”’, como se
“nem ai” pudéssemos de verdade estar.

Ao dialogar com o pensamento vaziano para defender aquilo que se tem chamado
de um “ensino filos6fico da Filosofia” e que visa proporcionar experiéncias critico-
criativas do pensamento e da acéo filoséficos, o estudo da compreensédo desenvolvida por
Vaz sobre a crise ética e conflito ético, em especial naquilo que o filosofo reflete sobre a
Cultura, preliminarmente, tem demonstrado que para o0 exercicio da razédo pratica e para a
criacdo e novos saberes e de novas praticas a crise e 0s conflitos éticos sdo responsaveis e
necessarios pela instauracdo de novas formas de vida ética e de liberdade.
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Etica e Politica: encontro possivel e necessario
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RESUMO: Nossa comunicacdo pretende demonstrar que politica e ética ndo podem se
considerar autossuficientes. O exercicio da politica sem horizonte ético capaz de
conferir legitimidade as acdes conduz ao império das razdes de poder. A mera
imposicado de convicgdes eticas, sem a necessaria mediacdo da acéo politica, favorece
autoritarismos moralistas e ineficacia na organizacdo da sociedade. Tomaremos por
base conceitual a construgédo da ética de Lima Vaz, enriquecida pelo didlogo com uma
obra singular do prestigioso filosofo politico e historiador italiano Norberto Bobbio,
publicada pela Unesp em 2011, Elogio da serenidade e outros escritos morais.

PALAVRAS-CHAVE: Etica. Politica. Comunidades éticas. Democracia.

1. Choque de realidade

Verifiqguemos se o titulo desta comunicac¢do condiz com a atual situacdo politica
do Brasil: seria mesmo possivel e necessario um encontro entre ética e politica? Muitos
diriam que, nestes tempos tumultuados das operacdes “Mensalao” e “Lava-Jato”, dentre
outras, no contexto inusitado de crise profunda nos campos ético, politico e econémico,
SO se V€ desencontro da politica com a ética.

Mas outros preferem relativizar esse desencontro, com o argumento de que a
corrup¢ao sempre foi endémica na vida social brasileira. Dizem: “escandalizar-se com a
corrupcdo no Brasil é falso moralismo pequeno-burgués”. Contudo, a escala do
“corruptometro” brasileiro recente atingiu seu ponto mais alarmante na véspera deste X
Coloquio Vaziano com a divulgacdo de denuncias segundo as quais o presidente da
republica, dentre outros descalabros, estaria avalizando propinas do conglomerado JBS
destinadas a evitar delacdo de notorio ex-deputado federal encarcerado em Curitiba no
ambito da Lava-Jato.

Como um aprendiz de filésofo comprometido com a ética ndo iria reagir aos
choques de insidiosas pontas de icebergs contra a moralidade do Estado brasileiro? O
que representa a enormidade dos R$10,6 bilhdes de obras superfaturadas que o
“departamento de propina” da construtora Odebrecht confessou ter pago aos politicos
no periodo de 2006 a 2014 com a cumplicidade do Executivo? Dirigentes da JBS
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acabaram de admitir que o gigantesco crescimento do grupo (17 vezes em dez anos até
2016, quando faturaram R$170 bilhdes) é, em grande parte, fruto de benesses
governamentais ao lado da distribuicdo de mais de meio bilhdo de reais para 1.829
agentes publicos gratdos e mitdos de 28 agremiacgdes partidarias, a maioria no formato
de propina disfarcada!

Esses e muitos outros desvios gritantes, associados a cumplicidade de inimeros
politicos, empresarios e servidores publicos — frequentemente tolerados por uma
cidadania desorientada -,ndo podem mais ser atribuidos a uma fantasiosa conspiragdo
nacional contra os politicos por parte de execraveis policiais, promotores, juizes,
empresas e grande midia. Impossivel ndo enxergar nesses abalos sismicos o
desmascaramento — e, quica, desmantelamento — de uma imensa rede de corrupgao
organizada, sistémica, adotada como método de negdcios espurios e governanca
irresponsavel do pais. Espantosa sofisticacdo do velho patrimonialismo brasileiro de
compadrios.

Sem duvida, ha risco de que uma exacerbacdo raivosa de denlncias de corrupgao
no Brasil, sem perspectivas de superacdo institucional da crise dentro dos marcos do
Estado democrético de direito, pode levar a cidadania brasileira ao repudio generalizado
da politica e a conivéncia com o cinismo politico, criando um vacuo perigoso para a
eventual captura populista-autoritaria dos poderes da Republica. Dilema terrivel que
obriga o aprendiz de filésofo a perguntar: se a realidade recente do pais parece, de fato,
desmentir a possibilidade de encontro da politica com a ética, ndo seria a0 menos
necessario e urgente reafirmar os argumentos racionais que anunciam a necessidade de
compatibilizar razoavelmente a politica com a ética e denunciam o erro de separar a
vida politica das exigéncias éticas do convivio social sensato? N&o importa que seja
uma tarefa ardua de cavar cisternas profundas para irrigar uma terra estorricada pela
seca prolongada.

2. O desafio do encontro entre Etica e Politica

O bindmio ética-politica quase sempre se apresentou extremamente problematico
no contexto da modernidade até os dias atuais. Norberto Bobbio (1909-2004),
prestigioso historiador e filésofo politico italiano resume assim a historica questdo da
relacdo politica com as exigéncias morais da vida:

E bem conhecido que, na histdria do pensamento politico, se encontram lado a lado dois
conceitos de politica contrastantes entre si: 0 aristotélico e depois cristéo, por um lado,
segundo o qual por ‘agir politico’ se entende 0 agir visando ao bem da cidade ou ao bem
comum, e por outro lado, o realista, que se afirma por intermédio de Maquiavel [1469-
1527], de Guicciardini [1483-1540, pai da Histéria Moderna e escritor politico] e dos
tedricos da razdo de Estado, segundo o qual a esfera da politica é autbnoma com respeito
a esfera da moral e a acdo do estadista ndo pode ser julgada com base nas normas que
regem e com as quais se julga a acdo do homem comum. [...] N&o creio que os dois
conceitos de politica possam ser separados, nem analiticamente nem em termos
historicos. Visdo positiva e visdo negativa da politica se reencontram e se contrapdem em
todas as épocas (BOBBIO, 2011, 13-14, grifos nossos).

No conjunto historico das teorias modernas sobre a relacdo entre moral e
politica, Bobbio distingue o grupo das teorias monistas — tanto as que, de varias
formas, articulam a reducéo da politica ao ético (Erasmo, Kant, Croce), como as que
tentam reduzir a moral a politica (caso paradigmatico de Hobbes, em seu Leviatd) — e as
diversas teorias dualistas [grifos nossos], que, de alguma forma, separam a moral da
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politica (Maquiavel, Hegel, Weber) como esferas autbnomas, porém inter-relacionadas,
de acdo humana (BOBBIO, 2011, 58-59).

Sabe-se que a modernidade ocidental se instaurou em sintonia com 0 movimento
de secularizacdo da politica na esteira da critica sistemética ao trinémio hegeménico da
tradicdo: religido, metafisica e fundamentacdo moral da acdo politica. A politica, tal
como praticada nos Estados nacionais se tornou cada vez mais ciosa de sua autonomia
em face dos ditames da ética.

Maquiavel (1469-1527) é o pensador embleméatico daquele grito de
independéncia das razdes do poder politico diante das tradicionais preocupacdes de
regulacdo ética da politica. Funda o embrido da “Ciéncia Politica” moderna, que estuda
governo e Estado pelo que sdo e ndo pelo que deveriam ser. Segundo Bobbio, a posicéo
maquiaveliana radicaliza a separacao e independéncia entre moral e politica, resultando
na amoralidade da politica e na apoliticidade da moral. A politica seria “a esfera de
acOes instrumentais [técnicas de poder] que, como tais, devem ser julgadas ndo em si
mesmas, mas com base na sua maior ou menor idoneidade para o alcance do fim”
visado pelo préprio poder politico, de forma totalmente apartada dos critérios de juizo
da acdo moral como um todo. A dindmica da politica, concebida como conquista e
manutencdo eficiente do poder/Estado, resulta do principio fundamental segundo o qual
“os fins [postos pelos interesses politicos] justificam os meios” (BOBBIO, 2011,70-73).

Contudo, antes mesmo da modernidade, é toda a historia da filosofia moral que da
guarida a tese da incompatibilidade entre ética e politica ao admitir “a existéncia de
duas morais fundadas em dois distintos critérios de julgamento das a¢des”: uma “ética
dos principios” ou normas que devem ser prescritas € observadas para a justeza das
acOes, e uma “ética dos resultados”, s6 depois dos quais se pode ajuizar positiva ou
negativamente uma acdo. A partir da separacao dessas duas éticas, alguns sustentam que
a ética do politico se resolve exclusivamente na moral dos resultados, que s6 poderia ser
julgada pragmaticamente a partir do sucesso ou do insucesso da acdo politica
(BOBBIO, 2011, 73-75).

Ao termo da analise em foco, Bobbio procura deixar “bem claro que todas estas
justificacOes [das distintas condutas politicas supra tipificadas] ndo tendem a eliminar a
questdo moral em politica, mas apenas (...) estabelecer com maior precisao seus termos
¢ delimitar seus limites”. Remete, assim, ao extremo do desvio politico da tirania, para
advertir que até diante de Maquiavel “o tirano permanece tirano, ¢ pode ser definido
como aquele cuja conduta ndo consegue ser justificada por nenhuma das teorias que
reconhecem certa autonomia normativa da politica com respeito a moral”. Logo, ndo ha
como justificar um amoralismo absoluto da politica! Além da ilicitude da tirania, toda
forma de corrupcdo politica se revela como “agdo politicamente incorreta”, porquanto
“o homem politico que se deixa corromper € aquele que antepde o interesse individual
ao interesse coletivo, o proprio bem ao bem comum”. Logo, infringe o principio do bem
comum que toda Constituicdo de um Estado de direito erige como fim moral supremo
dessa sociedade politica (BOBBIO, 2011,79-84).

Ha que se distinguir os fins e resultados bons da politica daqueles que sdo moral e
politicamente ruins. Aqui parece inevitavel voltar aos principios éticos fundamentais
que orientam tal discernimento. O juizo superior “sobre a bondade do fim [ou a
legitimidade do fim] se torna um verdadeiro juizo moral, ainda que (...) este juizo
pertenca a uma moral diversa ou parcialmente diversa da moral comum, com base na
qual sdo julgadas as acGes dos individuos singulares (...). Mas, uma vez posta a
distincdo entre um fim bom e um fim ruim (...), é inevitavel que se distinga a acdo
politica boa da acdo politica ruim, o que significa submeté-las a um juizo moral”.
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Sem duavida, é dever da Filosofia continuar indagando: esse encontro de ética e
politica ainda se revela significativamente relevante? Em caso afirmativo, quais seriam
as condicdes de possibilidades atuais que permitem uma interagcdo construtiva entre
ética e politica?

Desde logo vislumbramos que nem politica e nem ética podem ser
autossuficientes para a sustentacdo e conducédo das relagdes sociais. Assim, por um lado,
0 exercicio da politica sem nenhum horizonte ético de valores capazes de expressar a
legitimidade das acgBes, conduz ao império das razGes de poder determinadas
exclusivamente pelos interesses privados. A politica como simples técnica de poder vira
instrumento de dominacdo. Por outro, a mera imposicdo de convicgdes éticas as relacbes
sociais, sem a necessaria mediacdo pratica da politica, além de sucumbir ao
autoritarismo moralista, condena as acdes a perda de eficiéncia e efetividade oriundas
da politica. A ética indiferente a realidade politica da vida social vira idealismo
inoperante e impositivo.

3. Dialética das interacdes entre Etica e Politica

Sabemos que para a maioria dos estudiosos da matéria na modernidade, a historia
e as experiéncias abundantes de conduta politica apartadas das prescricdes morais
comuns sobre licitude ou ilicitude das acdes humanas, demonstram que as tentativas de
afirmacdo de moralidade da politica encontram pouquissima ressonancia. Nesse
contexto de desprestigio da ética quanto a sua capacidade de influir nas motivacées da
acdo politica, é mais facil dar razdo ao realismo maquiaveélico. De fato, com o advento
do Estado moderno laicizado a partir do século XVI, a predominancia das “razdes de
estado” (predominio da vontade de poténcia associada a naturalizagdo da moral) sobre
as fundamentacgdes religiosas e metafisicas tradicionais da ordem politica e moral
enfatizou o contraste dualistico moderno entre ética e politica (BOBBIO, 2011, 52-58).

Também ¢ fato que a ruptura moderna da politica “realista” com a ética, até o
final do século XIX, tornou-se cada vez mais insustentavel a partir do século XX. Com
efeito, “o século XX demonstrou o potencial devastador de uma politica sem ética”
(PANSARELLI, 2009, 9-24) capaz de comprometer a propria sobrevivéncia da
humanidade e do planeta: duas grandes guerras mundiais, holocausto, ameaca de
hecatombe nuclear, guerra fria, nazifascismos, idolatrias estatizantes autoritarias,
desequilibrios ecoldgicos, globalizacdo econémica assimétrica etc. Como reacao a esse
contexto humilhante para a hybris da “civilizagdo das Luzes”, o pensamento
contemporaneo busca um “novo comeg¢o”, uma profunda reformulacdo da ética em
diadlogo com a politica.

De nossa parte, acreditamos haver raz@es suficientes para demonstrar que ética e
politica sdo realidades constitutivamente humanas, cuja interacdo mutua € possivel e
necessaria para a realizacdo das melhores potencialidades de realizacdo positiva das
pessoas e das sociedades. Parece-nos possivel e necessario identificar, no minimo,
pontos de interseccdo relevantes entre ética e politica, para além de suposta
preponderancia ou subordinacdo de uma esfera a outra. Sem duvida, a relacdo entre
ética e politica sempre foi e continua sendo uma questdo critica para o pensamento e na
vida pratica. A modernidade, tdo avancada quanto a razdo tecnocientifica e a
propagacdo de seus artefatos, mas hipossuficiente na sua razdo ética, perdeu a conexao
com a sintese dialética classica entre politica e ética.

Eric Weil (1904-1977), por exemplo, serd& um dos grande filosofos
contemporaneos capazes de reafirmar convincentemente a complementariedade efetiva
entre as dimens@es ética e politica da vida, como bem demonstra a filosofa cearense
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Marly Carvalho Soares na obra O filésofo e o politico segundo Eric Weil (SOARES,
1998, 160-161).

Em Weil, “o discurso sobre a Filosofia politica se inicia com um capitulo
intitulado ‘A Moral’, uma vez que o problema da politica s6 pode ser posto por aquele
que ja se instalou no dominio da moral [tratada como sinbnimo de ética]. Assim, esta
constitui parte integrante da vida politica, e isso implica que nem a politica nem a vida
moral podem ser consideradas separadamente, estabelecendo uma dicotomia”. A
politica e a moral séo, portanto, duas formas de acdo histérica, de maneira que nem sua
diferenca e nem sua autonomia suprimem sua unidade radical, cuja origem é o homem
agente”. Para Weil, a moral se concretiza na politica. “A exigéncia ltima da moral ¢é
uma realidade politica em que a vida dos homens seja moral, e na qual a moral, visando
ao acordo do individuo consigo, se torne uma forca politica a favor do homem politico,
mesmo que este ndo queira ser moral” € a rejeite.

Por sua vez, o filosofo jesuita Henrique Claudio de Lima Vaz (1921-2002), nossa
principal inspiracéo?, inicia sua obra sistemética da Etica filoséfica (LIMA VAZ, 2006),
com uma “fenomenologia do ethos” capaz de fundamentar o carater intrinsecamente
ético da vida humana, que torna a ética necessariamente entrelagada com a vida politica.

Todas as sociedades possuem um ethos, que na sua dupla significacdo é (1)
morada do homem, espaco do mundo tornado habitavel para o homem dentro do qual se
constituem os costumes (mores ou ethos com eta inicial) e (2) o processo genético de
formacdo do habito (ethos com épsilon inicial), cuja forma acabada na disposicdo
estavel de agir conforme as exigéncias de realizacdo do bem, é denominada hexis. “E,
pois, no espaco do ethos que o logos torna-se compreensdo e expressdo do ser do
homem como exigéncia radical de dever-ser ou do bem” (LIMA VAZ, 2000, 11-13).

Os costumes sao transmitidos pela tradicdo e educacdo, sendo fontes das acdes
(praxis) tidas como éticas. Segundo Aristoteles, as virtudes éticas recebidas dos
costumes, exprimem a historicidade do ethos humano que assegura a identidade ética de
um determinado grupo humano através do tempo, consubstanciada na cultura,
organizacao e técnica disponivel.

Segundo Hegel, a estrutura dialética do ethos manifesta uma circularidade entre
seus trés momentos: costume (ethos), acdo (praxis) e habito (ethos-hexis). Trata-se de
uma afirmacéo irretocavel da prioridade dialética do ethos sobre o individuo empirico
que, por meio da funcao educadora do ethos passa da liberdade empirica ou de arbitrio,
inclinada a simples satisfacdo natural dos seus desejos, para a liberdade ética ou
racional. Assim,

a universalidade abstrata do ethos como costume inscreve-se na particularidade da praxis
como vontade subjetiva, e é universalidade concreta ou singularidade do sujeito ético no
ethos como habito ou virtude. A acgdo ética procede do ethos como do seu principio
objetivo e a ele retorna como o seu fim realizado na forma do existir virtuoso (LIMA
VAZ, 2000, 15-16).

A partir da posi¢do do universal ético como vontade objetiva ou poder legiferante
valido surgido a partir do aparecimento das sociedades politicas (polis) garantidoras da
soberania da lei, o conteido da acdo ética passa a ser a lei (nomos), ao invés do costume.
Trata-se do transito do costume para a universalidade maxima do ethos, a lei, como
morada da liberdade, na qual a praxis humana se manifesta enquanto acdo efetivamente

? Esta parte do presente estudo inspira-se no curso de Etica filosfica ministrado por Henrique Claudio de
LIMA VAZ, sj, do qual tive o privilégio de participar como aluno da Faculdade de Filosofia dos Jesuitas,
em 1980, entdo localizada na cidade do Rio de Janeiro.
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livre. O ethos, por meio da luta de transformacdo da natureza, é formacéo historico-
cultural que evolui pela criagdo de valores e normas de convivéncia que culminam com
a soberania da lei na sociedade politica, espaco ético que rege o bem viver. Assim,

A ideia do ordenamento ou constituicdo (politeia) do Estado segundo leis que nascem do
ethos da comunidade fecha, assim, o circulo semantico do ethos, ao conferir a praxis sua
mais alta qualificacdo, vem a ser, a da virtude politica ou disposi¢do permanente para o
exercicio da liberdade sob a soberania da lei justa (LIMA VAZ, 2000, 15-16).

E, sobretudo, por meio da educac&o (na acep¢ao grega classica de Paidéia) que a
tradicdo ética precisa ser transmitida aprendida e aperfei¢coada, a fim de consolidar os
habitos. A tradicdo, como veiculo da cultura, é a base da personalidade cultural ou
personalidade de base do grupo e dos individuos. Portanto, o ethos de uma cultura se
constitui pela sintese de costumes, educacéo e leis.

J& que a liberdade é a fonte de uma indeterminagdo béasica do comportamento
humano, o ethos substitui no homem o instinto imutéavel tipico do animal, como uma
espécie de ‘“segunda natureza” (Aristoteles) capaz de orientar normativamente a
indeterminagdo humana para as melhores escolhas visadas pela raz&o. O instinto no
homem empurra, o ethos atrai para o “melhor” dentro do repertorio cultural disponivel.
O ethos nutre o sentido das nossas a¢des a semelhanca do ar que respiramos.

O reconhecimento da existéncia de um ethos nos grupos sociais parte do
pressuposto de que a vida humana é fundamentalmente razoavel e sensata, na evidéncia
de que o homem normalmente prefere a sensatez a loucura. Evidencia-se ai a
razoabilidade do ethos, que carrega a laténcia de razdo implicita, a qual pode ser
explicitada quando a Etica filosofica faz do ethos o seu proprio objeto.

Tal objeto da Etica deve, portanto, incluir tudo o que diz respeito a razoabilidade
fundamental da vida humana enquanto diretiva do agir do homem. Emerge, assim, o
carater prescritivo da razoabilidade. Segundo Aristoteles, “se ¢ razoavel, deve ser
praticado”, pois “o bem deve ser feito” porque o que ¢ razoavel e sensato na vida
humana torna-se prescritivo ou obrigatorio para o homem. O oposto dialético do objeto
da Etica seria a pressuposicdo de um suposto absurdo da vida humana e, portanto, do
carater totalmente andmico (sem lei) e cético do seu agir.

Em suma, segundo a escola aristotélico-tomista, 0 objeto da Etica é a praxis
humana (“operacio humana”) contextuada em um ethos, enquanto teleologicamente
ordenada a livre realizacdo do proprio homem no dever-ser voltado para um bem viver
obrigatorio, isto é, viver segundo a razdo, agir racionalmente segundo um fim norteado
pelo horizonte transcendente do Bem.

O ethos se expressa nas formas culturais da sociedade, tais como, as crencas,
ciéncia, artes, religides, organizacdo social e conhecimentos praticos da “sabedoria da
vida”. Portanto, o ethos encontra diversas expressdes culturais na vida social concreta.
Na medida em que a organizacdo social é uma das grandes expressdes culturais do
ethos, decorre dai o carater essencialmente social do ethos. Dai provém a
correspondéncia entre a organizacdo social e o ethos de um determinado povo ou grupo
social.

O ethos se exprime socialmente, sobretudo, através das instituicGes sociais, tais
como, familia, organizacdo da sociedade civil e sociedade politica, instrumentos, por
exceléncia de realizacdo do ethos de um povo. Nisto, precisamente, se evidencia a
coexisténcia necessaria do ethos com a vida politica, vale dizer, de ética e politica.
Exatamente por isso, a filosofia classica e 0os que modernamente compartilham de sua
melhor inspiracdo sempre concebem a ética incluindo suas conexdes essenciais com a
vida politica.
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O conhecimento moral do outro na intersubjetividade da vida social exige uma
relagdo reciproca de reconhecimento de cada um como sujeito ético (por exemplo,
sujeito de direitos) e ndo como individuo empirico reduzido ao estado de natureza que
tende a coisificacdo do outro. O reconhecimento do outro se faz necessariamente dentro
de um horizonte essencialmente ético de valores e fins, operado pela mediacdo do
consenso ético no contexto da historicidade do encontro.

Nas sociedades mais complexas, 0 consenso ético espontaneo — campo preferido
da dominacdo porque tende a se dar sem discussdo — € insuficiente para assegurar o
reconhecimento. Dai a necessidade de um consenso reflexivo que se submete a valores
objetivos, a correlagcdo direitos e deveres, e se objetiva estavelmente seja como
instituicdo (Exs.: sindicatos, direito trabalhista, partidos, ordens religiosas, Estado
moderno etc.), seja como codigo de normas (universalidade das leis, tal como na
Constituicdo nacional de um povo).

A forma mais universal, mais elevada, de consenso ético é o consenso civico ou
politico, que visa a igualdade de cidaddos perante a lei para a realizacdo de uma
sociedade justa e sensata em torno do bem comum, acima dos interesses de realizagdo
dos individuos. Completa-se, assim, o processo de socializagdo ética do individuo que
se iniciara no ser-em-comum do trabalho para a satisfacdo de necessidades individuais.
A lei (nomos) ¢ a forma autoritativa da norma, com carater de obrigatoriedade social. E
socialmente prescritiva e imperativa dos atos exigidos para 0 Sseu cumprimento,
ordenadora da razéo para 0 bem comum e ao dever para com 0s outros.

Para Lima Vaz, “A razdo imanente ao livre consenso, que se explicita em leis,
regras, prescricbes e sentencas, € 0 que se denomina propriamente Direito e que esta
para a comunidade como a raz&o reta (orthos 10gos) esta para o individuo”, fato que faz
Hegel, corretamente, definir o sistema do Direito como “o reino da liberdade realizada”.
Afirma-se, entdo, uma concep¢do de homem politico sujeito universal de direitos (e
deveres) da constituicdo, acima de sua particularidade empirica, na “universalidade
racional da sua existéncia politica” [singularidade], que sdo, ontologicamente, direitos
humanos. Resta que tais direitos alcancem cada vez maior efetivacdo nas sociedades
politicas contemporaneas por meio da institucionalizacdo eficaz de mecanismos de
poder assentados sobre leis justas. Revela-se, pois, na “circularidade ética do politico
[particular-universal-singular] (...) uma continuidade necessaria entre Etica e Politica.”
(LIMA VAZ, 2000, 135-147).

4. Interacoes entre politica e “comunidades éticas”®

Os campos de razoabilidade abertos pela luta politica moderna — protecdo e
promocdo de direitos individuais e sociais; divisdo, autonomia e colaboracdo entre os
poderes; universalizacdo do voto; melhorias do bem-estar coletivo; planos diretores de
urbanizacdo, sistema publico de salde; protecdo ambiental etc. - aproximam com certa
frequéncia os agentes da politica institucional as chamadas “comunidades éticas”
encontraveis nos mais diversos &mbitos da vida social.

Tais comunidades éticas, muitas vezes dotadas, ad intra e ad extra, de
abrangentes interacGes ético-politico-laborais, se formam em meio a processos de
continua construcdo de relacBes societarias que configuram determinadas organizacoes

® lgualmente enraizado na ética filoséfica de Lima Vaz, o tema é abordado pelo filésofo Marcelo

PERINE (da PUC-SP) no artigo “Etica e Politica: irredutibilidade e interagdo de relagdes assimétricas”,
publicado na revista Sintese (Belo Horizonte, FAJE, v17, n48, 1990, p. 35-46), comunicacdo apresentada
no Seminario “Etica e Politica: a préxis politica da sociedade brasileira” patrocinado pelo Centro Jodo
XXI1I/IBRADES em Teresopolis, 25 a 27 de agosto de 1989.
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e/ou instituicbes nos mais variados campos: educacional, sindical, artistico,
informacional, tecnocientifico, esportivo, eclesial, empresarial, profissional, associativo,
ambiental etc., de caréter privado e/ou governamental. A prépria sociedade politica
nacional, de certa forma, constitui a macro-comunidade ética que abriga o conjunto das
formas societérias.

As comunidades éticas podem ser definidas, sociologicamente, como constructos
historico-sociais regrados por leis publicas consensuadas, com distintas etapas de
desenvolvimento, que valorizam sobremaneira a sintonia com a racionalidade ética
inspirada nos topoi da filosofia classica e homologas correntes modernas e
contemporaneas de pensamento humanistico comprometidas com a eticidade do bem-
viver, das quais buscam assimilar e vivenciar a sensibilidade, a razoabilidade e a
sabedoria®. Do ponto de vista axiolégico, a nocdo de comunidade ética também pode ser
considerada uma espécie de ideia reguladora (til para guiar uma ortopraxis social.

N&o obstante, em muitos casos, 0s agentes politicos que se relacionam com a
praxis de comunidades éticas concretas tendem a conceber e exercer a politica como
técnica racional de poder, portanto, instrumento de agcdo amoral (que se pretende livre
de prescricGes éticas), sem que isso necessariamente torne tais agentes impermeaveis ao
convivio instigante e colaborativo com comunidades éticas.

As comunidades éticas ou parte de seus integrantes, por sua vez, frequentemente
acolhem e valorizam a acéo politica realmente existente na sociedade e seus agentes.
Fazem questdo de interagir com forgas socio-politico-culturais heterogéneas permeaveis
a exigéncias éticas de aperfeicoamento da sociedade.

Torna-se dificil para o politico ou o militante politico contemporaneo imbuidos de
sua vocacgdo publica ignorar a possibilidade de somar esfor¢cos com tais comunidades
éticas em ocasides pontuais ou frequentemente.Tal convivéncia cria oportunidade para
esses agentes revisarem suas convicgdes éticas a ponto de deixar a compreensao de
politica e suas praticas se enriquecerem pela integracdo de alguma racionalidade ética
em seu estilo de fazer politica.

Os agentes das comunidades éticas, por sua vez, podem aproveitar essa interagdo
com tais atores politicos para desenvolverem uma compreensao mais realista da politica
tal como ela acontece na sociedade, a fim de realizar uma vida ética mais esclarecida e
responsavel em meio aos intrincados embates do espago publico sempre permeados por
interesses conflitivos e valores compartilhados. Importa que essa abertura interativa
para com as alteridades cultive a necessaria reserva critica, isto €, interagir sem
ingenuidades, cumplicidades e adesismos faceis, respeitando a identidade profunda de
cada instancia correlacionada. A dindmica pragmatica dos politicos os leva facilmente a
tentativas de manipular ou até cooptar comunidades éticas.

Sem essa interacdo pratica entre praxis moral e a politica concreta de uma
sociedade, a ética ndo consegue realizar historicamente os seus valores exigentes de

* LIMA VAZ aprofunda a discussio sobre “O problema da comunidade ética”, capitulo de Escritos de
Filosofia Il — Filosofia da Cultura, Colecdo de Filosofia, Sdo Paulo, Edi¢bes Loyola, 1997, pp. 139-
151). Atento para com os “ensaios de democracia” protagonizados pelas comunidades éticas emergentes
nos anos 80, formulava uma conclusdo premonitéria no editorial da revista Sintese intitulado
“Democracia e Sociedade” (Rio, n® 33, 1985, pp. 5-14): “Na ‘transi¢do democratica’ brasileira fica, pois,
levantada a disposicdo da nossa sociedade para empreender a reforma moral do Estado e atender as
exigéncias éticas do projeto democratico. De um lado a terrivel heranca da corrup¢do generalizada que
constitui 0 mais maléfico legado do hiato autoritario (...). Mas, de outro, ergue-se diante de nds uma
enorme esperanca, alimentada pela multiplicagdo das préaticas populares de solidariedade, pela difusdo de
formas multiplas de consciéncia participativa, ou seja, por ensaios de democracia vivida na sua mais alta
exigéncia ética. E por esse caminho, cremos, que devera afinal transitar o destino da democracia entre nés
e, com ele, o destino da liberdade” (pp. 13-14, grifos nossos).
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aperfeicoamento pessoal e socio-politico, enquanto a politica e seus agentes se privam
de abrir horizontes mais vastos de interagdo social, autopercepcdo e compreenséo da
realidade decorrentes do didlogo produtivo com as riquezas da sabedoria popular e
organizacional, bem como da tradicdo filos6fica humanista.

Tanto mais fecunda poderd ser essa interlocucdo entre os integrantes de
comunidades éticas e 0s agentes da politica, quanto mais estiverem todos imbuidos da
preservacao e desenvolvimento do Estado democratico de direito realmente existente
num pais. Esse tipo superior de Estado moderno se sustenta na supremacia de uma
constituicdo democratica consensuada — a exemplo da que se encontra vigente no Brasil
desde 1988 -, que preserva e promove 0s valores morais mais preciosos para a
realizacdo das aspiracdes coletivas de toda a sociedade — particularmente nos capitulos
referentes aos direitos individuais e sociais - bem como das condi¢es de livre
participacéo politica dos cidaddos nessa perspectiva. Tal condensagdo de boa parte do
melhor ethos da nacdo na sua carta magna representa um importante espaco de
liberdade e respaldo juridico para todos aqueles que desejam recuperar a
comunicabilidade entre ética e politica, sem regressdes ao moralismo impositivo ou ao
cinismo irresponsavel da “Realpolitik”.

E significativo constatar que a sociedade brasileira contemporanea vem
amadurecendo como um instigante macro-experimento de comunidade ética nacional
comprometida com a causa moral de promogdo do desenvolvimento integral dos
individuos e grupos nos campos econdmico, social, politico e cultural. Tudo isso se da,
todavia, em confronto com a notdria precariedade da cultura politica clientelistica
brasileira, agravada pelo problema secular de manutencdo das desigualdades via
mecanismos de exclus@o social, ndo obstante os progressos das iniciativas de incluséo
social.

Apesar da prolongada crise das formas tradicionais de representacdo politica no
Brasil tais como partidos, sindicatos e parlamentos, a sociedade civil brasileira ao longo
dos ultimos 40 anos vem, criativamente, realizando a perspectiva visionaria difundida
pelo falecido socidlogo Herbert de Souza (o Betinho), fundador do IBASE no Rio de
Janeiro. Segundo Betinho, a consolidacdo de uma democracia substantiva no Brasil
depende decisivamente da expansdo de uma rede de organizacdes associativas da
sociedade civil comprometidas com um estilo ético de fazer politica, em interacdo com
avancgos macropoliticos e econdémicos. De fato, desde os anos 80, a sociedade brasileira
revelou-se prodiga em multiplicar micro-comunidades éticas a enriquecer a trama do
tecido societario brasileiro.

Certamente, essas micro-comunidades éticas em rede ndo sdo por si mesmas a
solucdo institucional para os desafios da auténtica representatividade macropolitica que
0 pais tanto necessita. Porém, essa necessaria e urgente reconstru¢do da organizacao
politica brasileira depende essencialmente — embora ndo exclusivamente - da “régua e
do compasso” fornecidos pela prodigiosa experiéncia ético-politica da gigantesca
capilaridade de pequenas comunidades éticas vivas e operantes presentes em quase
todos os seguimentos de atividade da sociedade civil e de vérias instancias organizativas
da nossa sociedade politica nas esferas municipal, estadual e federal. Resta-nos,
portanto, apressar a implementacdo virtuosa dessa simbiose macro-micro que, com
muita probabilidade ajudara a instalar neste pais a democracia representativa —
participativa de nossos sonhos.
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5. Por um chogue de Democracia substantiva

Interessa-nos sobretudo a consequéncia de que o empenho pela implementacéo
dos wvalores basicos do “horizonte histérico-cultural da experiéncia democrética
ocidental” (JAGUARIBE, 1985, 6; 112), valores operantes que permeiam acOes
coletivas de determinadas organizagbes e movimentos sociais, pode incrementar a
participacdo ativa e responsavel dos cidaddos na conducdo da coisa publica. Esse eld
pulsa nas entranhas daquelas comunidades ético-politico-laborais inter-relacionadas
entre si e com a construgdo historico-social da macro-comunidade nacional
consubstanciada na sociedade em rede e no Estado democratico de direito. Ha que
repensar essas interagdes auspiciosas entre as chamadas ‘democracias representativas’ e
as novas formas de participacéo direta da cidadania. Tal foi 0 objeto de nossa etnografia
politica para o mestrado de Ciéncia Politica na USP (PEPPE, 1992), no &mbito da
grande eclosédo de movimentos sociais urbanos dos anos 80 e 90.

O sistema econdmico moderno impde a racionalidade técnica bruta — o célculo
matematico das condi¢Bes de maximizacdo dos interesses e satisfacbes na producao,
distribuicdo e consumo dos bens e servi¢cos, segundo a lei econdmica inexoravel da
oferta e da procura - aos individuos e grupos submetidos as regras autdnomas do
“sistema de necessidades” (Hegel).

N&o obstante frequentes ocorréncias de cumplicidade de atores politicos com o0s
mecanismos de exploracdo e alienacdo impostos pelo sistema econdmico, a politica
consegue, as vezes, construir nas sociedades um campo alternativo de exercicio de
acOes razoaveis e sensatas em contraposicdo ao império da racionalidade instrumental
do sistema econdémico dominante. Assim imersa na generalizacdo quase universal da
competicdo de interesses imposta pelo econdmico, a acdo politica (desde a sua
particularidade operativa quase sempre partidaria) consegue, as vezes, abrir caminhos
razoaveis para a expressao e reorganizacdo de interesses de individuos e grupos sociais
prejudicados pelas escolhas do sistema econémico. Nesse ponto, torna-se impossivel
separar as praticas politicas razoaveis e sensatas do processo ético de escolha e
estabelecimento de fins/valores para um convivio social justo e pacifico.

Esse enfoque de construcdo de cidadania democratica se recusa a procurar na vida
politica concreta uma ‘objetividade’ (no sentido de assepsia de valores, crengas e paixdes)
que de fato ndo existe. E uma posi¢do valorativa baseada numa ‘concepg¢io social-
humanista da sociedade ¢ do mundo’. Corresponde ao que Gisela Zimpel (ZIMPEL, p.
478) classifica como ‘um retorno da pretensdo normativa classica’ da teoria democratica
da Ciéncia Politica! (tematizada originalmente por Jirgen Habermas, Iring Fetcher e
outros na Alemanha; por Robert J. Franger na América do Norte) (PEPPE, 1992, 35).
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RESUMO: O presente trabalho investigara a democracia e os discursos acerca de sua
legitimidade como forma politica organizadora das relacbes sociais em contextos
distintos. Mais especificamente, nos dedicaremos a um breve estudo do modelo
democrético soviético nos anos iniciais da Revolucdo Russa, com fundamento no debate
existente na tradicdo do pensamento ocidental entre democracia direta e indireta,
democracia dos antigos e democracia dos modernos. O trabalho parte da concepcao de
democracia que emerge na obra de Vladimir Lénin, e a partir dela ir tragar as similares
e contrastes com as concepcdes de democracia antiga e democracia moderna.

PALAVRAS-CHAVE: Democracia. Antigos. Modernos. Revolugdo Russa.

1. Introducéo

Nossa analise da democracia, no presente texto, levard em conta diferentes
contextos historicos, e buscara tracar algumas comparacdes e pontos de contato (ou
divergéncia) entre eles. Na l6gica de Lukacs, “a desistoricizacdo, aqui como alhures,
cria sempre fetiches, avaliados positiva ou negativamente, que ndo esclarecem, mas, ao
contrario, obscurecem e confundem os processos sociais concretos (e as leis que os
regem)”. (LUKACS, 2007, 85)

E preciso, portanto, partir de uma analise historica do processo democratico — nio
devendo este ser tomado por um tipo ideal estatico e sim por um movimento continuo —
para avaliar seus nexos intrincados nas relacdes sociais humanas. A democracia
condiciona e é condicionada por diversos aspectos de uma sociedade, como 0 modo de
producdo, o desenvolvimento das instituicfes juridicas e a compreensdo da liberdade.

Evitaremos um entendimento teleoldgico e determinista da democracia. Tomar
nossa compreensdo moderna do termo como necessdria e buscar na histéria um
procedimento continuo que culmina nesta compreensdo é um equivoco. Sabe-se que a

! Doutorando em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais(UFMG).
2 Graduando em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), e pesquisador de Iniciacio
Cientifica (Bolsista FAPEMIG),
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historia € repleta de continuidades e descontinuidades e as préaticas e discursos que
emergem em um determinado contexto sdo por ele condicionadas.

Neste breve ensaio, buscaremos elucidar conceitualmente o conceito de
democracia que emerge dos textos de Lénin, a partir do cotejo com 0s conceitos de
democracia dos antigos e dos modernos.

2. Democracia dos Antigos

Abordar a democracia dos antigos como uma massa amorfa e genérica que abarca
todas as caracteristicas de todas as organizacGes politicas dos povos de um momento
historico extenso é, certamente, um empreendimento impossivel. Desconsiderar a
alteridade dos regimes politicos e sociais em Tebas, Atenas e Esparta, por exemplo,
tratando-os como iguais, apesar de facilitar nossos objetivos, seria um grave equivoco
metodoldgico.

Delimitaremos, portanto, o escopo do nosso objeto. A democracia ateniense -
considerada para alguns autores modernos, como Benjamin Constant “A republica mais
célebre de todas” e “o Estado que mais pareceu com os modernos” (CONSTANT, 2015)
- € considerada um tipo ideal, o epitome da democracia em um momento histérico.
Neste sentido, ocorre uma ressignificacdo desta experiéncia que é tida como um
parametro pelos modernos. A busca pela legitimidade do sistema democratico moderno
resgata a experiéncia do povo grego, considerado baluarte da razdo e berco da cultura
ocidental europeia. Devemos ter sempre em mente, portanto, que a interpretacdo de um
texto ou momento histérico ndo € um ato passivo de apreensdo de significados e
sentidos, pois sempre coaduna com as necessidades de quem a exerce (COSTA, 2012).

Apos a revolta de Clistenes, em 507 a.c., o regime aristocratico ateniense fenece
e inicia-se a democracia. As principais deliberacdes concernentes ao destino da polis
eram realizadas na assembleia, que se torna, juntamente com o conselho e as cortes de
justica, o centro do novo ordenamento politico. Neste espaco, todos os participantes
eram detentores da isonomia e isegoria, ou seja, igualdade perante a lei e possibilidade
de tomar falar nas assembleias. As magistraturas menos técnicas eram selecionadas por
sorteio, e ndo eleicBes, que, como pontua Aristoteles, € uma caracteristica distintiva de
uma democracia efetivamente igualitaria (COSTA, 2012). Vislumbramos, aqui, o poder
politico em poténcia e ato, uma recusa da representacdo que aliena a vontade e a
liberdade dos agentes politicos e o florescer da consciéncia politica democratica dos
cidaddos.

A realidade de referéncia para os antigos nao era o Estado no sentido moderno, e
sim a polis. A primeira diferenca a ser considerada é quantitativa, pois 0 quociente
populacional era drasticamente inferior. A diferenca qualitativa, porém, é mais
relevante. A pdlis é vista como uma comunidade, e ndo uma instituicdo que organiza a
populacdo em um territério. Ndo had uma concepc¢do burocratica de um ente distinto e
transcendental que se sobrepde aos cidaddos. A cidade, para os antigos, € o conjunto
organico de cidaddos (COSTA, 2012).

O politico e escritor francés Benjamin Constant compreende que a liberdade
individual dos antigos era sacrificada em prol do exercicio da liberdade politica

A liberdade individual, repito, é a verdadeira liberdade moderna. A liberdade politica é a
sua garantia e, portanto, indispensavel. Mas pedir aos povos de hoje para sacrificar, como
os de antigamente, a totalidade de sua liberdade individual a liberdade politica é o meio
mais seguro de afasta-los da primeira, com a conseqiiéncia de que, feito isso, a segunda
ndo tardara a lhe ser arrebatada. (CONSTANT, 2015)
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A compreensdo de Constant carece de alguma verossimilhanga. Evidentemente a
nocdo de individuo e de liberdade juridicamente estabelecida ndo estavam presentes na
consciéncia do povo grego. Entretanto, a liberdade ndo era concebida meramente como
uma oposicao ao status de escravo. Era, para além disso, entendida como a participacao
politica ativa na pdlis e a possibilidade de viver a vida como lhe aprouver, sendo esta
Gltima eminentemente distinta da esfera publica®. E incorreto, portanto, afirmar que os
gregos abdicavam completamente das liberdades individuais ou ndo compreendiam a
diferenca entre esfera publica e privada. Estes elementos também faziam parte do ethos
democrético (COSTA, 2012).

O povo ateniense, contudo, era escravagista, e apenas um contingente
populacional, composto exclusivamente por homens, possuia o privilégio de votar.
Assim, os escravos forneciam as condi¢des materiais de subsisténcia da populacédo, as
mulheres cuidavam do ambito doméstico e apenas 0s homens poderiam dedicar sua
existéncia a gestdo da polis. A democracia direta, nesse contexto, pode ser chamada de
democracia aristocratica, ja que o privilégio de participacdo era arbitrariamente restrito
aqueles que possuiam o privilégio do titulo de cidadaos (RHODES, 2004).

Destarte, a “democracia dos antigos” ¢ fundamentada, de uma perspectiva
materialista, na escraviddo. Em decorréncia de uma necessidade econdmica, a condi¢éo
de possibilidade da democracia na polis foi 0 que culminou em sua propria destruigéo.
A divisdo do trabalho e da propriedade determinam as rela¢fes sociais democraticas
neste contexto. Uma pequena minoria privilegiada tinha condicdo de participar dos
processos deliberativos enquanto as massas propriamente sdo excluidas desta vida
social (LUKACS, 2004, p. 87). N&o obstante, Constant, um autor liberal, compartilha
desta premissa “sem a populagdo escrava de Atenas, vinte mil atenienses ndo teriam
podido deliberar cada dia na praga publica” (CONSTANT, 2015). Este argumento ¢
utilizado posteriormente para justificar a representacdo da democracia dos modernos.

3. Democracia dos Modernos

As revolucbes de 1648 e de 1789 ndo foram as revolucdes inglesa ou francesa, foram
revolucdes de tipo europeu. Nao foram o triunfo de uma determinada classe da sociedade
sobre a velha ordem politica; foram a proclamacdo da ordem politica para uma nova
sociedade europeia. Nelas triunfou a burguesia; mas o triunfo da burguesia foi o triunfo
de uma nova ordem social, o triunfo da propriedade burguesa sobre a propriedade feudal,
da nacionalidade sobre o provincialismo, da concorréncia sobre o corporativismo, da
partilha do morgado, do dominio do proprietario de terra sobre a dominacdo do
proprietario a partir da terra, do esclarecimento sobre a supersticdo, da familia sobre o
nome da familia, da industria sobre a preguica heroica, do direito burgués sobre os
privilégios medievais. (MARX, 2010, 322)

® A esse respeito, Henrique Claudio de Lima Vaz afirma: “Ora, se remontarmos a ideia classica de
democracia, vemos que ela ndo se constituiu a partir desse tipo de premissas histérico-teéricas que
assinalaram o advento da democracia moderna, e segundo as quais o individuo deve encontrar na vida
social e politica uma manifestacdo ou extensdo do préprio Eu na forma de uma satisfacdo das suas
necessidades ou, juridicamente, dos seus direitos fundamentais. Como €é sabido, a nogdo de direito
subjetivo € uma nog¢do recente, que ndo aparece antes do século XIV{5). Ela se torna decisiva para a
formulagdo do problema fundamental do pensamento politico moderno: o transito do individuo do estado
de natureza ao estado de sociedade. Ao contrario da democracia moderna, a democracia antiga nao
apresenta uma justificacdo ideoldgica articulada em torno da nogdo do "homem™ e dos seus direitos. O
mundo antigo conheceu, é verdade, a ideia do individuo livre dos lagos da tradicdo e em luta para fazer
triunfar seus interesses ou suas ambicdes. Mas essa é uma ideia que floresce no contexto da Ilustracdo
ateniense, nos fins do século V a.C , no momento em que a experiéncia democrética, que alcancara o seu
zenite com Péricles, caminha para o ocaso”, (VAZ, 1988, 14)
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Em decorréncia das radicais transformagdes sociais posteriores as revolugdes
setecentistas, a liberdade que coadunava com “os antigos” ndo era mais suficiente
enquanto paradigma tendo em vista 0s objetivos almejados pela ascendente classe
burguesa. Nas palavras de Constant

N&o podemos mais desfrutar da liberdade dos antigos, a qual se compunha da
participacdo ativa e constante do poder coletivo. Nossa liberdade deve compor-se do
exercicio pacifico da independéncia privada [...] O objetivo dos antigos era a partilha do
poder social entre todos os cidaddos de uma mesma patria. Era isso o que eles
denominavam liberdade. O objetivo dos modernos € a seguranca dos privilégios privados;
e eles chamam liberdade as garantias concedidas pelas instituicdes a esses privilégios.
(CONSTANT, 2015)

O exercicio constante da participacdo ativa na politica ndo poderia se constituir
como um empecilho para a autonomia privada. A fungdo da cidadania em abstrato era,
essencialmente, a manutencdo da seguranca para a possibilidade de realizacdo dos
designios individuais. Dai emerge a dualidade observada por Marx entre o citoyen e 0
bourgeois. O primeiro é o cidaddo da vida publica, participante ativo na gestdo politica
do Estado e expressdo de uma universalidade consagrada pelos direitos. O segundo, por
sua vez, expressa 0s particularismos da vida privada e a desigualdade dos interesses
econdmicos. (LUKACS, 2008 b). O resultado dessa contradicio, devido ao crescimento
e consolidacdo do capitalismo enquanto forma econdmica organizadora das relagOes
sociais “€¢ que o burgués fica no topo e o idealismo do cidaddo torna-se seu servo.”
(LUKACS, 2008 b, 117) .

Norberto Bobbio, por sua vez, em seu “Liberalismo e Democracia”, entende que a
dicotomia entre a democracia dos antigos e a democracia dos modernos revela uma
distincdo no modo de exercer o poder; no entanto, a concepcao de que titularidade desse
poder é do povo permanece. Em outras palavras, diz Bobbio, o sentido do termo,
embora possa distinguir em diversos aspectos a depender do contexto historico em que
se mergulhe, conserva um aspecto fundamental: o de que um governo de todos é
preferivel ao governo de um, ou de poucos. (BOBBIO, 1994, 31-32).

O modo pelo qual a democracia moderna se constituiu foi a representacéo, isto €,
pela eleicdo de representantes do povo, que receberiam por meio do voto, 0s mandatos
que os habilitam ao exercicio do poder. A liberdade individual, considerada por
Constant “a verdadeira liberdade moderna” tem como sua garantia a liberdade politica.
Assim, uma seria a condicdo de possibilidade para a existéncia da outra. Nesse sentido,
tanto os autores de “O Federalista” quanto os constituintes franceses consideravam que
a representacdo ndo retirava do governo o principio de que o poder deveria ser exercido
pelo povo. O objetivo era, longe de renunciar a qualquer tipo de liberdade, concilia-las,
permitindo, por meio da representagdo, que “o exercicio de nossos direitos politicos nos
deixem tempo para nossos assuntos privados”. Esta considera¢do, no entanto, nao é
isenta de criticas - o proprio Rousseau era critico da democracia representativa, e ha
toda uma tradicdo de combate a esse modelo, que frequentemente se vale da propria
experiéncia da democracia direta antiga como suporte para sua critica. (BOBBIO, 1994,
33-34).
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4. Democracia dos Revolucionarios: a concepc¢ao de Lénin

Como ja anotado, pretende-se, neste texto, salientar a concepg¢do de democracia
que emerge dos escritos de Lénin, lider revolucionario russo que veio a se tornar o
primeiro chefe de governo da Unido das Republicas Socialistas Soviéticas. De fato, em
nosso breve ensaio, faremos algumas indicacbes modestas dos pontos de contato e de
assimetria entre a concepcao de democracia da Russia p6s-revolucionéaria (e, para isso,
escolhemos 0s escritos politicos de seu chefe de governo) e as concepcdes de
democracia dos antigos e dos modernos.

Em “Estado e Revolucdo”, texto escrito por Lénin meses antes da eclosdo
revolucionaria de Outubro de 1917, mas posteriormente publicado, Lénin se dedica ao
estudo dos escritos de Marx e Engels a respeito da relacdo entre Estado e Revolucdo.
Nesse contexto, o conceito de democracia desempenha um papel sui generis na
construcdo de sua teoria politica; é de se notar, alids, que uma série de conceitos caros a
tradicdo politica ocidental, como Estado, Direito e mesmo Liberdade aparecem, nesses
escritos, bem como o conceito de Democracia. Nos ocuparemos, no entanto, apenas
deste ultimo, mas o tomaremos no contexto de todo o livro.

O conceito de democracia emerge, assim, a partir da relagdo que Lé&nin
estabelece entre o Estado e a Revolugdo. Ao estabelecer tal relagdo, Lénin, a todo
momento, procura se distanciar tanto dos anarquistas quanto dos social-democratas,
sendo estes Ultimos seu alvo preferencial. O campo da divergéncia entre Lénin e 0s
tedricos politicos da social-democracia se da, imediatamente, na interpretacdo dos
trabalhos originais de Marx e Engels, mas reflete-se de modo mais abrangente na
diferenca de concepcdo de Estado. Para Lénin, um dos problemas dos social-democratas
e outras facgdes “pequeno-burguesas’” do socialismo, ¢ a adesao ao modelo democratico
burgués, e a rejeicdo da necessidade da revolucdo. Lénin entende que a revolugéo é
essencial, e que despreza-la seria um erro - grave - de interpretacdo dos escritos de Marx
e Engels (LENIN, 2014, 53-54).

Por outro lado, sua divergéncia com os anarquistas se da na concepcao do fim do
Estado; os anarquistas viam a necessidade de abolir o Estado. Para Lénin, o Estado seria
extinto, a partir das etapas da tomada de poder pelo proletariado. Essa extin¢éo se daria
ndo pela abolicdo instantanea, como queriam 0s anarquistas, mas porque o Estado
perderia sua propria esséncia. O que seria possivel, diz Lénin, seria a aboli¢do do Estado
burgués, por meio da ditadura do proletariado (LENIN, 2014, 54); a partir dai, o Estado,
agora tomado pelos proletarios, seria extinto quando se atingisse a Ultima etapa do
processo revolucionario: o comunismo.

Em que fase da passagem do capitalismo para o comunismo a democracia real,
isto €, ndo-burguesa teria lugar? Segundo Lénin, a verdadeira democracia seria atingida
justamente como consequéncia da ditadura do proletariado. Na passagem do capitalismo
para 0 comunismo, a forma politica na qual o povo - proletariado se organizaria
apresentaria dois sentidos novos. Um sentido democratico - mas dessa vez, uma
democracia para os proletarios; e um sentido ditatorial - mas dessa vez, uma ditadura
contra a burguesia. (LENIN, 2014, 71).

Na concepc¢do leninista, a democracia moderna, representativa, € chamada
“democracia burguesa”. A ela, Lénin reserva considera¢des de dois tipos: a primeira, a
de que, dentro dos marcos do capitalismo e do Estado burgués, a democracia (ainda que
capitalista) é a melhor forma politica para o proletariado; a segunda, a de que, ainda que
seja a melhor, essa seria uma forma incompleta, que serviria aos interesses dos
capitalistas e dos detentores de propriedade, uma forma que garantiria liberdade apenas
a pouco (LENIN, 2014, 124).
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E nesse sentido que Lénin reserva criticas ao modelo de democracia
parlamentar. Sua funcdo, diz Lénin, seria apenas a de decidir qual dos membros da
classe dominante ira reprimir e oprimir o povo por meio do legislativo (LENIN, 2014,
83). E de se notar, no entanto, que essa critica de Lénin nio se estende ao instituto da
representacdo em si: para ele, na democracia proletéria, as instituicbes representativas
ainda existiriam, mas de outro modo (LENIN, 2014, 83); a separacao entre executivo e
legislativo desapareceria para dar lugar a um Unico corpo politico. Nele, os oficiais
também seriam representantes eleitos pelo povo, mas deveriam, ao mesmo tempo,
legislar e executar, e estariam diretamente submetidos ao crivo constante daqueles que
os elegeram (LENIN, 2014, 85).

E razoavel concluir que Lénin possui uma espécie de determinagdo ontonegativa
da democracia. Em suas palavras

A democracia é uma forma de Estado, uma de suas varia¢fes. Consequentemente, como
qualquer Estado, representa, por um lado, uma organizacgdo sistematica da coercdo contra
pessoas; por outro, o reconhecimento formal da igualdade dos cidaddos, a igualdade de
todos para determinar a estrutura e administracdo do Estado. Segue-se que, a certa altura
do seu desenvolvimento, a democracia levanta, logo de inicio, contra o capitalismo, a
classe revolucionaria do proletariado e lhe fornece os meios de quebrar, de reduzir a
migalhas, de aniquilar a maquina burguesa do Estado, mesmo republicano, o exército
permanente, a policia, o funcionalismo, e de substituir tudo isso por uma maquina mais
democratica, mas que nem por isso € menos uma maquina de Estado, constituida pelas
massas operarias armadas, preparando a organizacao de todo o povo em milicias. Aqui, "a
quantidade se transforma em qualidade": chegada a esse grau, a democracia sai dos
quadros da sociedade burguesa e comeca a evoluir para o socialismo. Se todos 0os homens
tomam realmente parte na gestdo do Estado, o capitalismo ndo pode mais manter-se.
(LENIN, 2014, 139, traducéo livre).

Para melhor compreensdo de seu Iéxico, faz-se mister salientar a distingdo entre
tatica e estratégia, fundamental nos escritos do marxista russo. As acgdes taticas
consistem na busca pela realizacdo de objetivos concretos e imediatos. Contudo, a busca
sem se dar conta da dualidade entre objetivos atuais e fins Gltimos, caracteriza a
Realpolitik - ou social-democracia. A acdo revolucionaria estratégica, por sua vez, tem
sempre em vista na agdo tatica o fim Gltimo, podendo por vezes ignorar vantagens
momentaneas que cologuem em risco esse fim. Ademais, este fim Gltimo ndo se
confunde com uma utopia, é de fato uma realidade que deve ser alcancada através do
conhecimento e transformacao das forcas presentes na realidade social, tudo isso sem
abstracdes idealisticas. O fim ultimo do socialismo, portanto, € utdpico no sentido de
considerar premente a destruicdo das instituicdes da sociedade, consequentemente da
sociedade em si; todavia ndo € utopico, pois a transformacdo parte de poténcias
encontradas na realidade efetiva (LUKACS, 2014)

Assim, o parametro para toda acdo tatica socialista seria a filosofia da historia, a
percepcao de que é necessario o surgimento de uma ordem social absolutamente Unica,
em que ndo ha oprimidos e opressores, que cesse a dominacgdo econdmica.

Vemos que a democracia burguesa é, para Lénin, instrumental, no sentido de
possibilitar uma acdo tatica que tenha como objetivo final a supresséo do proprio Estado
Burgués.

Como critica contundente a uma democracia e um modo de producédo apartados da
realidade dos trabalhadores, Lukacs, marxista hungaro leitor de Lénin, constata que,
diferentemente do modelo da democracia burguesa, “construido na antitese entre o
idealismo do cidad@o e o materialismo do burgués”, “a esséncia do desenvolvimento
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socialista - que comecou com a Comuna de Paris e continuou com as duas Revolugdes
Russas - é conhecido por um nome: conselhos de trabalhadores” (LUKACS, 1970 b,
41). Neste sentido, a democracia socialista seria uma democracia da vida cotidiana, que
se torna habito (LENIN, 2014, 120). A visdo de que a democracia se restringe na eleicio
de representantes politicos de tempos em tempos ou de atos grandiosos é afastada. A
democracia € um processo, um horizonte de possibilidades e, ao tornar seu exercicio
uma prética do dia-a-dia, a autogestdo dos operarios buscava possibilitar a efetiva
emancipa¢do humana.

5. Concluséao

Lénin, como ja apontamos, € critico das instituicdes que reputa burguesas; a
democracia, nesse sentido, se torna, a0 mesmo tempo, seu alvo de critica, mas também
um referencial. A despeito de ser critico da democracia parlamentar, L&nin entende que
a representacdo politica € um instrumento Util ao processo revolucionario, a ser
aperfeicoado. Para que isso acontecesse, diz Lénin, algumas medidas deveriam ser
tomadas, de modo a encerrar o “carreirismo” (LENIN, 2014, 154) tipico da democracia
parlamentar, e aperfeicoar o instituto da representacdo. Dentre elas, que o0s
representantes fossem pagos com salarios equivalentes a de qualquer outro trabalhador,
e que pudessem ser destituidos de seus mandatos a qualquer momento (LENIN, 2014,
81). Para Lénin, essa seria uma medida de aprimoramento da democracia, € que
permitiria fazer a ponte das formas politicas no capitalismo para as formas politicas do
socialismo (LENIN, 2014, 82).

Assim, a relacdo de Lénin com a democracia dos modernos, embora seja de
intensa critica, passa por um aperfeicoamento do instituto tipico desse modelo de
democracia, qual seja, o da representacdo; ao menos na fase “transitéria” da Revolucao,
a representacdo dos trabalhadores deveria ser aperfeicoada por um modelo em que 0s
representantes estivessem realmente a servico dos representados. Seria um retorno as
origens do conceito democratico, assinala Lénin, valendo-se da expressao “democracia
primitiva”. (LENIN, 2014, 158).

Além dessa relacdo com a democracia dos modernos, parece haver certa
similaridade entre a organizacdo politica da sociedade comunista e o tipo ideal da
democracia dos antigos. Hannah Arendt, em “A Condigdo Humana”, define o modo
com que os gregos organizavam a polis e sua liberdade dentro dela como “nao governar
nem ser governado” (ARENDT, 1998, 53). Neste ideal grego, em que a igualdade ¢ de
fato atingida dentro da pdlis, ndo hd uma pessoa ou grupo que domina todo o restante,
diz Arendt. E este o ideal que Lénin eshoca para o final do processo revolucionario:
uma sociedade em que a auséncia de subordinacdo e governo seja 0 habito dos cidad&os.

Lénin, embora ndo se valha da no¢do explicita de democracia antiga, certamente
abarca e valoriza positivamente o aspecto da administracao cotidiana do Estado

No regime socialista, muito da democracia "primitiva" sera inevitavelmente revivido, ja
que pela primeira vez na histéria da sociedade civilizada a massa da populagdo se
insurgird ao tomar uma parte independente ndo s6 dos votos e das eleigdes, mas da
administracdo cotidiana do Estado. No socialismo todos governardo e, portanto, todos se
acostumarao a ninguém governar. (LENIN, 2014, 152, traducio livre)

A principal razdo do distanciamento do governo e do partido com 0s operarios €
auséncia de uma democracia da vida cotidiana, diz Lénin. A democracia socialista
consistiria, portanto, na participacdo perene no ato de responder as questfes postas na
sociedade, na insercdo nos processos deliberativos que tangem imediatamente a sua
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existéncia. A democracia socialista seria aquela em que a representacdo é aperfeicoada,
e aproximada dos proletérios; e o estagio final da revolugdo, um estagio em que ela ja se
tornou hébito, de tal modo que ndo seja mais “necessaria” como forma politica.
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Filosofia do Direito e Metafisica
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RESUMO: A comunicacdo pretende expor a relacdo entre Filosofia do Direito e
Metafisica no pensamento do filésofo brasileiro e sacerdote jesuita Henrique Claudio de
Lima Vaz (1921-2002). A comunicacdo intentard percorrer uma exposicdo tematica
concatenada que situa-se sob a égide da intima articulacédo estabelecida entre esses dois
campos do saber filosofico, sendo essa estruturada em trés etapas: (I) Fundamento
antropo-axiologico das instituicdes juridicas; (I1) A justica como nomos: equidade e
igualdade; (I11) Ontonomia e autonomia: os desafios da modernidade.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia do Direito. Metafisica. Justica. Modernidade.

Introducéo

Uma intuicdo substancial compartilhada por Platdo e Lima Vaz, ndo obstante as
objecdes levantas por aqueles que perniciosamente caricaturaram o primeiro, reside na
recusa em aferrolhar a Metafisica nas grades de um exercicio puramente abstrativo. Para
Platdo, o didlogo tem em vista a ascensdo da alma a idea de Bem, mais elevado telos da
vida humana, mas a responsabilidade exige que o filosofo regresse a polis e nela realize
a obra da justica — os frutos da segunda navegacdo, portanto,devem fecundar a pélis, de
modo que o ideal do filésofo ndo reside no completo exilio da realidade sensivel.
Similarmente, Lima Vaz compreende a Metafisica, enquanto discurso e experiéncia
(OLIVEIRA, 2014, 125-126), como a seiva que deve alimentar toda a reflexdo filosofica,
bem como a vida daquele que se empenha na realizacdo desse arduo oficio. Nem mesmo
a Filosofia do Direito limavaziana fugiu dessa sorte. Ora, se Lima Vaz encerra seu
sistema ético assumindo as palavras de Robert Spaemann ao afirmar que “ndo ha Etica
sem Metafisica” (SPAEMANN, 1996, 12, apud VAZ, 2000, 242), ¢ se, ainda, “¢ na
derivacao da reflexdo ética que se inserem os estudos que podem ser considerados como
sua Filosofia do Direito” (MAC DOWELL, 2007, 238), nada se interpde a conclusdo de
que para Lima Vaz ndo ha Filosofia do Direito sem Metafisica.

O presente trabalho se propde abordar a relacdo entre Metafisica e Filosofia do
Direito no pensamento limavaziano. No entanto, procura atingir tal escopo ndo pela
exposicdo sistematica da relacdo entre essas duas disciplinas, o que demandaria

! Mestre em Filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE).
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apresentar o estatuto epistemoldgico de cada qual, tarefa que por si s6 exigiria a
expansdo dos limites para além do que é possivel aqui, mas articulando um itineréario
temético tracado sob a égide dessa relacdo. Primeiramente, serd abordada a imagem
antropo-axiologica presente na concep¢do limavaziana de Filosofia do Direito. Em um
segundo momento, avancando na inteligibilidade de argumentos ja antes desenvolvidos,
sera exposta a nocdo de justica em sua determinacdo objetiva, i. €, como lei. Por fim,
como aprofundamento e cristalizagdo de elementos esparsamente apresentados
anteriormente sobre a critica de Lima Vaz ao Direito moderno, serd analisado o
fundamento hipotético-dedutivo subjacente a estrutura juridica hodierna. Cabe observar
que em virtude dos limites do presente trabalho ndo € possivel aqui uma apresentacao
mais demorada e sistematica de algumas razdes que sustentam cada ponto da exposicéo,
0 que se procurara suprir pela referéncia aos textos que as desenvolvem — as quais sdo
ainda mais necessarias dado o carater antitético de algumas posicdes limavazianas ao
cenario filoséfico dominante na modernidade.

1. Fundamento antropo-axiologico das instituicGes juridicas

Ao longo de toda imemorial historia da existéncia humana o homem sempre se
manifesta como orientado ao ethos, i. é, habitando a morada, conteudo semantico
arcaico do vocabulo ethos, das normas e valores instituidos por seus congéneres.” Esse
espaco simbdlico, que no percurso histérico das comunidades éticas obedece a dialética
da permanéncia e mudanca, permite a ascensdo do homem de seu estar-ai empirico ao
plano da universalidade ou do viver segundo o sentido. Em raz&o dessa natureza, é
intrinseco ao ethos uma imagem antropoldgica do homem-tal-como-deveria-ser. De
forma que todos os momentos ou as determinacdes do ethos, e dentre essas as diversas
instancias juridicas, trazem arraigadas em sua estrutura uma concepgao antropo-
axiologica analoga. No periodo classico, em geral, 0 homem foi compreendido como
dirigido a exceléncia do seu proprio ser e a sociedade, em seus mais diversos planos,
como espaco intersubjetivo de favorecimento dessa grande tarefa de realizac&o.? J4 com
a modernidade, a imagem dominante é a do homem sob a égide da satisfacdo de suas
necessidades biopsiquicas e a sociedade, por sua vez, torna-se 0 espaco em que se
devem gerir tais interesses individuais — fundamento subjacente a ordenacgéo juridica
hodierna.* Assim, cabe aqui, em vista a compreender os pilares sobre os quais esta
fundamentada a reflexdo de Lima Vaz sobre a Filosofia do Direito, expor a visao
antropo-axioldgica limavaziana, sistematizada na Antropologia e na Etica, de modo
sintético. Operando concomitantemente, em uma camada significativa ainda néo
explicita da exposicdo, uma critica a infraestrutura ou a concepcao antropo-axiolégica
subjacente a ordenacdo juridica contemporanea e a consequente limitacdo implicada em
sua efetivacdo institucional.’

2 Segundo Lima Vaz, o termo grego ethos guarda uma dupla significacido. Como ethos-costume, escrito
originalmente com “n”, ele constitui a instdncia das normas, valores e fins ou a morada humana erigida
sobre o reino da physis. Como ethos-habito, grafado com “g”, significa a realidade da disposi¢do
permanente instaurada pela repeticdo dos atos. A préxis seria a responsavel por mediar dialeticamente
essas duas instancias. Nela, o ethos-costume se efetiva como ethos-habito e o ethos-héabito recebe seu
conteudo objetivo do ethos-costume. (Cf. VAZ, 2013b, 12-14).

® Pode ser elencado como paradigma desse momento a ética aristotélica. Ver: VAZ, 2012, 109-126.

* O arquétipo dessa nova concepcao pode ser encontrada na ética hobbesiana. Ver: VAZ, 2012, 293-310.
*Sobre a relacéo entre as estruturas politico-juridicas e a correspondente concepcdo antropolégica, ver:

VAZ, 2013b, 173.
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A categoria de pessoa® compreende o termo totalizador e unificador do discurso
que se propde expor a natureza do ser do homem. Com ela o Eu sou, autoexpressdo que
encontra no corpo-proprio seu momento basilar, atinge sua significacdo mais prépria e o
discurso antropoldgico a expressdo inteligivel mais adequada ao seu objeto. Em outros
termos, 0 homem € propriamente pessoa. Na experiéncia pessoal concreta toda estrutura
(corpo-proprio, psiquismo e espirito) e relacdo (objetividade, intersubjetividade e
transcendéncia) constituintes do ser humano séo integradas, em razéo da passagem do
ato primeiro ao ato segundo (realizag4o), na unidade mesma do ato (pessoa).’ Nela,
portanto, se cruzam tanto a imanéncia da historicidade humana quanto sua abertura a
transcendéncia — essa Gltima em razdo de sua estrutura noético-pnemuética.® Assim, a
formacdo da radical singularidade da pessoa ao longo da vida compreende um processo
de unificagdo na atualizacdo efetiva de seu estatuto ontoldgico (unitas oppositorum).

No entanto, a pessoa ndo constitui somente o principium cognoscendi ou a chave
heuristica do homem na compreensdo do seu ser, mas também o principium operandi
ou fonte axioldgica de seu dever-ser. Pois, ser pessoa, mesmo constituindo o estatuto
universal de todo ser humano desde 0 momento mais primordial de sua existéncia, € a
tarefa ou obra de realizagdo de si mesmo que se estende ao longo de toda vida. Na
realizacdo plena dessa tarefa devem concorrer tanto o individuo quanto a sociedade em
suas diversas instancias. No estatuto ontologico da pessoa, ainda, se encontra
fundamentada a dignidade enquanto valor, o que a torna irredutivel a realidade de
objeto.® Nenhum outro principio axiolégico pode, portanto, sobrepor a esse enraizado
no ser da pessoa. Por essa razdo, é a pessoa, ndao ao individuo empirico ou em seu estar-
ai, que compete o status de sujeito moral e, consequentemente, a atribuicédo de direitos e
deveres.

A pessoa em sua determinacdo moral, natureza pela qual o individuo integra a
comunidade ética, € orientada ao Bem transcendente em razdo do desdobramento da
estrutura noético-pneumatica no plano ético, a qual se constitui como Razéo préatica’® e
adquire tragos especificos. Em sua universalidade subjetiva a Razéo préatica € homdloga
ao Bem, mas na particularidade ela se torna deliberacdo e eleicdo sobre os diversos
bens ou fins intermediarios que se manifestam na situacdo concreta. E no momento da
singularidade que, na perspectiva da subjetividade, essa estrutura torna possivel a
pessoa a efetivacdo de sua ordenacdo teleoldégica como ser-para-o-bem, i. €, a
concretizacdo do ato bom. Essa € a condicdo subjetiva do desdobramento da Razéo
pratica, no espaco intersubjetivo, como reconhecimento, atividade intelectiva de
conhecimento do outro como outro eu, e consenso, atividade volitiva de aceitacdo da
coexisténcia sobre um mesmo ethos — as quais possibilitam toda e qualquer ordenacéo

®para uma rememoragdo histérica dos precedentes conceituais da revolugio copernicana que as
discussdes cristoldgicas e trinitarias do seculo IV operaram quanto a nogdo de pessoa, bem como de sua
situacdo semantica na modernidade, ver: VAZ, 2013a, 206.

" Em razdo dos limites em que se circunscreve o presente trabalho ndo é possivel uma exposicdo
sistemética do encadeamento dialético que conduz a afirmacdo da pessoa. Para uma sintese desse
itinerdrio que é suprassumido na categoria final da Antropologia limavaziana, ver: OLIVERIA, 2013,
172-190.

8A estrutura noética-pneumatica é justificada pela necessidade dialética, em razao de sua correspondéncia
ontoldgica, na Antropologia filosofica. Ela constitui a sinergia entre a Liberdade que quer o Bem, como
sua verdade, e a Razdo que conhece a Verdade, como seu bem. Esse constituinte € irredutivel ao estatuto
biopsiquico, compreendendo a abertura da pessoa finita ao horizonte do Absoluto e, portanto, uma
determinacdo fundamental do existir propriamente humano. (Cf. VAZ, 1998, 201-237).

° Sobre a nogdo de dignidade da pessoa humana, ver: VAZ, 1993, 27-41.

1 Sobre a nogdo limavaziana de Razdo pratica, em especial quanto sua estrutura subjetiva, ver:
HERRERO, 2012, 398- 408.
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juridica. Como se demonstrard posteriormente, sem a efetivacdo concreta do Bem néo
hé justica, sem justica a lei perde sua propria razao de ser.

Como pode ser entrevisto ja na Antropologia, a relacdo de intersubjetividade que
fundamenta a sociedade, e consequentemente a sua estrutura juridica, ndo € extrinseca a
ipseidade. Em outros termos, a relagdo para com o outro eu (alter ego) ndo esta
assentada em um contrato hipotético que visa a satisfacdo de interesses individuais, mas
na propria natureza humana e se constitui como desdobramento intersubjetivo da tarefa
comum de ser pessoa. Ora, constituindo o Direito a forma da sociedade politica, ele
deve ndo apenas garantir o gerenciamento de interesses individuais, mas a realizagdo
comum do ser pessoa no seu plano especifico de regulacdo das relagcbes para com o
outro. Nessa tarefa fundamental esta assentada a funcdo germinal da sociedade politica,
i. é, a dissociacdo originaria, pela lei, entre o poder como forca e a violéncia — razdo
pela qual a legitimidade da lei depende diretamente da justica, dado que sem configurar-
se como justa toda normatizacao intersubjetiva deixa de cumprir essa fungdo originéria.
Sobre essas bases, Lima Vaz procura "[...] reivindicar uma justificacdo verdadeiramente
solida dos direitos" (MAC DOWELL, 2007, 243). Empreendendo essa herculea tarefa
ndo sobre a base de uma racionalidade técnica que procura meios eficientes para a
satisfacdo de interesses individuais, como pressupde o grande lastro das propostas
contratualistas, mas de uma racionalidade pratica orientada ao Bem.*!

Apresentada a imagem antropo-axioldgica pressuposta e estruturante da Filosofia
do direito limavaziana, que como visto se levanta quase como antipoda aquela presente
nas bases da estrutura juridica hodierna, compete adentrar em um segundo eixo da
articulagdo entre a Filosofia do Direito e a Metafisica: a justica. Com esse segundo
passo se espera, igualmente, aprofundar o nivel de inteligibilidade desse primeiro
momento.

2. A justica como nomos: equidade e igualdade

Firmando o fundamento da comunidade politica no vinculo natural as pessoas em
seu existir-em-comum, ndo constituindo mero agregado de individuos empiricos que
permanecem unidos extrinsecamente por um pacto, o Direito é pensado por Lima Vaz
no espaco da analogia estabelecida entre as razdes da praxis e da comunidade. Essas
razdes sendo encontradas na ordenacdo teleoldgica do individuo ao bem e,
consequentemente, da sociedade ao bem-comum.*? A justica, em sua expressdo objetiva
na lei, compreende a proporcdo ou medida (metron) estabelecida por essa triade —
individuo, comunidade e bem. Como afirmado, é somente nessa mediacao devida entre
0 bem e seus beneficiarios que a lei encontra sua razdo de ser, operando a dissociacao
entre 0 poder como violéncia e a forca. Assim, € possivel depreender que a lei justa
compreende o fundamento légico-ontolégico da comunidade politica e que sua negacéo
corresponde a dissolucdo do vinculo que garante o consenso e reconhecimento reflexivo
no nivel societario.®* A experiéncia da injustica, portanto, constitui a dramatica negacéo

1 Como afirma em sua Etica filoséfica, e torna-se evidente pela exposicdo realizada até aqui, Lima Vaz
obedece “fundamentalmente o paradigma ético aristotélico”, avancando além desses limites em razdo do
“dinamismo intencional do Eu sou [que] orientard decididamente para a transcendéncia do Bem”. (VAZ,
2000, 31)

12 0 bem-comum mais elementar, sustentaculo de todos aqueles decorrentes da instauragdo do existir-em-
comum, compreende a propria participacdo na comunidade. (Cf. VAZ, 2013b, 135).

B3 Lima Vaz distingue trés niveis das relacdes intersubjetivas: (I) Eu-tu, encontro mais elementar
caracterizado pelo envolvimento afetivo forte — amizade, familia; (1) comunitério, abertura da relacéo eu-
tu ao plano do nés, onde se encontram envolvidos aspectos racionais como aceitacdo espontanea de
normas e motivos responsaveis por conferir unidade afetiva — algumas formas de comunidades religiosas
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ao individuo de sua participacdo no bem-comum — raiz da exploracdo dos mais
vulneréveis, da dissolucdo das relagdes sociais e da corrupcdo (SOUSA, 2014, 113).

Essa concepgdo encontra sua raiz mais longinqua na tentativa socrética de fundar
a lei na interioridade da virtude. Posicdo pela qual sdo superados tanto o modelo
cosmondmico, até entdo dominante, bem como a critica sofistica empenhada através do
modelo convencionalista. N&o obstante, o projeto socrdtico somente pode atingir
plenamente seu escopo com a abertura do paradigma ideondmico™ realizado pela
segunda navegacao platdnica — com excecdo das €ticas emotivista e ndo-cognitivista, a
ideomonia constitui o espaco epistemoldgico no qual encontram-se situados todos 0s
modelos éticos ou, 0 que € 0 mesmo, as propostas de transcricdo da racionalidade do
ethos nos canones do discurso de Platdo até os dias atuais (Cf. VAZ, 2000, 11-12).
Recebendo de modo critico-criativo elementos reflexivos advindos de todo um amplo
lastro da tradicdo filosofica, Lima Vaz afirma a virtude no individuo e a lei justa na
sociedade como manifestacdo normativa do Bem. Portanto, a virtude, reta razdo do
individuo, e a lei justa, reta razdo da sociedade, sdo unificadas por obra do mesmo
conteddo objetivo (Cf. SOUSA, 2014, 134). Tanto no plano subjetivo como no
intersubjetivo é o Bem, na especificidade de sua realizacdo em cada ambito, que deve
oferecer a substancia normativa em razdo do estatuto ontoldgico de cada uma dessas
realidades. No agente a vida virtuosa permite a moderacdo da possivel desmesura da
vontade. Na sociedade a lei justa modera a possivel desmesura do poder. Sucede entre
esses dois polos uma circularidade dialética mediada pelo bem: a virtude concorre para
0 reconhecimento e consenso do outro na esfera do Direito, bem como as leis justas
promovem a aquisicdo de habitos virtuosos pelo agente. Nesse sentido, o exercicio do
Direito deve se configurar como exercicio da justi¢a “[...] ndo apenas como regras mas,
sobretudo, como virtude no administrador e no beneficiario do direito” (VAZ, 2000,
121).

Tendo por natureza a funcdo de gerir a justa participacdo no bem-comum,
segundo 0 que ja assentado, na lei*® encontra-se implicada a “[...] ideia da distribui¢io
equitativa ou proporcional do Bem ou dos bens” (VAZ, 1996, 445). A lei justa possui
como duplo atributo fundamental, portanto, a eunomia (equidade) e a isonomia
(igualdade).’® Pelo primeiro, a justica é afirmada como aquilo que se encontra em
acordo para com a lei. Pelo segundo, o qual constitui a condi¢do de reciprocidade no
espaco intersubjetivo, a justica se manifesta como igualdade entre os sujeitos de direito.
Tais sdo os critérios que devem orientar a medida de participacdo no bem-comum pelos
membros da comunidade ética. Conforme ja acenado, somente nesse horizonte de
exercicio a lei pode ser reconhecida como regra consensualmente estabelecida e
legitimamente promulgada. A lei injusta, por sua vez, se configura como desmesura
(hybris) dessa expressdo objetiva ou positivada da reta razdo intersubjetiva. Nela, a

e de vida; (I11) societario, onde a reciprocidade é normatizada por instancias ético-politicas formalmente
estabelecidas, tais como leis e codigos de conduta — sociedade publica. (Cf. CARDOSO, 2008, 416-418).
* O modelo ideonémico (idea como lei) afirma o absoluto noético como fonte de toda inteligibilidade do
real. Segundo esse paradigma, as razBes de ser da efetividade ndo podem ser encontradas no plano do
puramente sensivel. Logo, o discurso deve expor as razfes imanentes ao seu objeto a luz da norma
inteligivel da idea. (Cf. VAZ, 1996, 447).

> A capacidade de normatizar relagdes societérias segundo a devida proporcdo de participacdo dos
membros de uma comunidade em seu bem-comum encontra-se, em alguma medida, presente j& na origem
etimoldgica do termo lei. Em grego, nbmos provém de némein, o qual possui como significado distribuir,
partilhar. Tal nogéo recebe, por complementariedade, o contelido seméntico oriundo de sua proveniéncia
latina, onde lex, advindo de legere, possui o sentido de reunir, recolher. Eis a intuicdo, mesmo que
embriondria, do carater distributivo e da intencionalidade universalista da lei. (Cf. VAZ, 2000, 116).

'°A igualdade entre as pessoas constitui uma igualdade analdgica, i. é, Lima Vaz ndo dissolve no
amalgama de um agregado homogéneo a radical singularidade de cada ser humano.
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equidade se torna iniquidade, a igualdade se degenera em desordem. Em tal conjectura
de hipertrofia da justica como lei o Direito decai num legalismo injusto e se torna
incapaz de assegurar as razdes do existir-em-comum no plano societario.

Convém, agora, aprofundando alguns elementos esbocados nesse segundo
momento, encetar um Ultimo passo na exposicdo desse encadeamento tematico que se
desdobra sob a égide da relacdo entre a Filosofia do direito e a Metafisica limavazianas.
Apresentadas, nos limites do presente trabalho, as bases conceituais elementares do
modelo ontonémico sobre o qual Lima Vaz pensa o Direito, cabe, dialeticamente,
contrasta-lo com o modelo autonémico que prové o fundamento ao Direito moderno.
Com isso, se pretende demonstrar que a formulacdo limavaziana do Direito é
acompanhada de uma profunda consciéncia do cenério anti-metafisico em que se situa,
bem como dos novos “valores” que progressivamente se firmam como constituintes do
ethos moderno — individualismo, venalidade, hedonismo. Afinal, ndo estaria Lima Vaz
sendo um ingénuo arcaista ao assumir as posicoes até aqui apresentadas?

3. Ontonomia ou autonomia: os desafios da modernidade

Antes de procurar expor a interpretacdo de Lima Vaz acerca do modelo ético-
juridico ao qual o mesmo esta se opondo, convem atentar a compreensao limavaziana da
filosofia. Assumindo a perspectiva hegeliana, Lima Vaz concebe o discurso filosofico
como expressdo inteligivel da efetividade, i. é, longe da intengdo edificante ou da
eloquéncia da persuaso, a filosofia discorre sobre o ser e ndo sobre o dever-ser.'” Em
outros termos, 0 quadro teorico delineado até aqui compreende ndo um modelo ideal ou
utopico que deve orientar um onirico remodelamento das estruturas ético-juridicas
contemporaneas, mas execucdo da tarefa de “[...] explicitar as condigdes teoricas a que
as comunidades historicas devem submeter-se para alcancar finalmente seu estatuto de
comunidades de seres racionais o que, do ponto de vista normativo, significa
comunidades do bem-comum, da justica e do direito” (VAZ, 1996, 438).

O modelo pautado na universalidade ontondmica, que alcangca notavel
desenvolvimento com Platdo e Aristoteles e no qual estd assentada a posicdo
limavaziana, encontra sua legitimidade na medida em que se constitui como expressdo
racional da efetividade.'® A comunidade ética, segundo esse paradigma, é resultado da
natural sociabilidade do ser humano. Nela, o Direito, como arte de legislar segundo o
melhor, constitui a razdo da vida politica. A lei, por sua vez, longe de exaurir-se num
simples convencionalismo, € afirmada como objetivacdo da ordem ja presente no plano
societario. Tal concepc¢éo se contrapde, como pode ser inferido, ao modelo autonémico,
alicercado sobre a universalidade hipotética, que oferece fundamento e legitimidade ao
Direito moderno.

Segundo esse ultimo paradigma, o fato da sociabilidade é explicado pela hipdtese
ndo verificada empiricamente ou pelo fundamento oculto, ja que na cena histérica o ser
humano se mostra desde sua mais antiga aparicdo como ser social, da passagem do
estado natural ao estado de sociedade.™ A legitimidade dessa hipétese, o que seria
absurdo aos ouvidos de filosofos como Platdo ou Hegel (Cf. VAZ, 2013b,154), advém

17 Sobre essa natureza do discurso filoséfico, ver: VAZ, 1996, 437-444.

'8 O que est& aqui pressuposta é a concepcéo classica da primazia do ser sobre a representacdo. Apesar da
tentativa de inversdo dessa relacdo pela revolucdo copernicana, fundamento que sustém a racionalidade
técno-cientifica, a primazia do ser sobre a razdo humana constitui um traco estruturante da atividade
racional ao longo de toda histéria — mesmo quando ela é formalmente negada. (Cf. VAZ, 2002, 101-104).
19 Essa constitui a proton pseudos, i. é, "[...] a grande mentira inaugural do pensamento ético-juridico
contemporaneo”. (MAC DOWELL, 2007, 245).
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tdo somente da capacidade de suas deducGes em fornecerem uma explicacéo satisfatoria
ao estado atual da sociedade. Se no campo das ciéncias da natureza o método
hipotético-dedutivo foi responsavel pelo vertiginoso avanco técno-cientifico na
modernidade, proporcionalmente correspondente & celeridade com que se tem
adentrado no deserto da anomia ética instaurada pelo niilismo,?° sua extensdo ao plano
das raz6es do existir-em-comum, na qual estdo assentadas as instituicdes juridicas, ndo
vem sendo acompanhada de uma complexa trama de danosas consequéncias.

Mesmo sem adentrar numa exposicao sistematica das raz6es nas quais estdo assentadas
a critica limavaziana ao método hipotético-dedutivo em sua aplicacdo no ambito das
relagdes intersubjetivas,®* ja nas implicacdes dessa que constituiu a opcdo fundamental
das modernas propostas contratualistas podem ser encontradas as limitagdes do modelo
autonémico. A primeira e mais grave consiste na primazia absoluta do individuo ante a
sociedade. A condigdo primaria do ser humano, na hipGtese contratualista, é a de
conflito entre seres atomicamente isolados, onde a universalidade subjetiva (liberdade) é
inconciliavel com a universalidade objetiva do Direito (lei). O Estado, por
consequéncia, € estruturado tendo como telos o exercicio de seu papel coercitivo,
através de uma relacdo instrumentalizada, sobre os individuos. Esses, por sua vez,
devem se conformar com a submisséo ao poder invasivo do Estado. Estando estruturado
sobre o que Hegel denominou sistema de necessidades, a legitimidade do Estado
moderno passa a ser buscada em sua capacidade de gerir a satisfagdo de interesses
individuais de forma eficaz. Essa é a raiz provavel, somada a fragmentacdo da imagem
antropo-axioldgica subjacente, do atual paradoxo da promulgacdo sempre crescente dos
direitos por estruturas que impedem fazer descer de “[...] um formalismo abstrato e
inoperante esses direitos e leva-los a uma efetivacdo concreta nas instituicbes e nas
praticas sociais” (VAZ, 2013b, 174). Nesse sentido, o modelo contratualista “[...] reabre
0 caminho [...] para o reaparecimento do estado de natureza em pleno coracdo da vida
social, com o conflito de interesses na sociedade civil precariamente conjurado pelo
convencionalismo juridico” (VAZ, 2013b, 175).

Tal situacdo tornar-se ainda mais dramatica na medida em se esvanece o valor
fontal da pessoa, stella rectrix sobre a qual se desenvolveu a civilizacdo ocidental, e
elevam-se o0s valores substitutos que procuram conferir um novo sentido e
normatividade a existéncia do homem moderno (lucratividade, utilidade, efic4cia).??
Assim, o0 espaco do existir-em-comum, na modernidade, deixa de ser guiado pela norma
prudencial prépria da Razdo préatica, onde o encontro com o alter ego e a constituicdo
de uma auténtica comunidade ética sob o horizonte universal do Bem e tendo em vista
possibilitar a plena realizacdo do ser humano em sua abertura intersubjetiva, e cede
lugar a instrumentalizacdo do outro pela l6gica técno-cientifica. No terreno desse novo
ethos, estruturado sobre a névoa do niilismo, certamente a proposta limavaziana se
depara com o mais infértil dos espacos para o seu florescer.

Longe de um ingénuo arcaismo, de um sentimento nostalgico que culmina numa
tentativa arbitraria de reinstaurar as pilastras da antiga polis grega sobre o solo moderno,
a Filosofia do direito limavaziana, intimamente enraizada em sua Metafisica, participa
do arduo oficio que Lima Vaz empenhou ao longo de todo o seu labor filosofico, i. €, do
intuito de captar o tempo no conceito. Ao penetrar com sua reflexdo a densa malha do
universo simbodlico da modernidade, dialogando com seus mais dignitarios
representantes, Lima Vaz procura reassentar o Direito em um suporte tedrico adequado,

20 Sobre o niilismo em Lima Vaz, ver: PERINE, 2003, 57-69.

21 Sobre essa critica, ver: VAZ, 1996, 441.

2 Sobre uma profunda anélise da hermenéutica limavaziana quanto a crise da modernidade, ver:
PERINE, 1992.
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ndo sem antes empenhar-se num forcoso exercicio de compreensdo do modelo
convencionalista e de sua base metodoldgica.

Conclusao

A filosofia do Direito limavaziana, como pode ser depreendido, constitui uma reflexé&o
que se configura como uma das ramificages, junto com a Etica e a Politica, da ciéncia
do ethos — constituindo o Direito um dos corpus fundamentais em que sao
sistematizadas as razGes da comunidade ética. No entanto, tal reflexdo deve ser
transpassada pelo intento continuo de rememoracdo do ser, ndo somente em sua
imediatidade sensivel, mas em toda sua amplitude transcendental (Cf. VAZ, 2002, 283),
i. €, a Filosofia do Direito somente pode levar a cabo sua tarefa na medida em que se
abre as razBes advindas da Metafisica. Tal relacdo é singularmente explicita ja no
fundamento antropo-axiol6gico que deve estar subjacente ao ordenamento juridico e,
por consequéncia, se revela igualmente presente nas razOes de ser da lei enquanto
regulamento de uma sociedade constituida por pessoas. No entanto, tal compreensédo,
que sustém o modelo ontondmico, ndo pode se afirmar sem antes considerar seriamente
a objecdo moderna levantada pelo paradigma autondmico e pelos que procuram
desconstruir, como que absurdamente intentando emudecer as razdes incalaveis do ser,
0 pensamento metafisico. Eis o roteiro percorrido na presente exposigéo.

Por fim, retornando ao pensamento platonico que compds como que o frontispicio
a inquiricdo aqui empenhada, cabe encerrar com as palavras do préprio Lima Vaz,
encontradas em sua tese doutoral intitulada Contemplacéo e dialética nos dialogos
platénicos. Essas, oferecem como que o nicleo mais profundo sobre o qual orbitou toda
a presente reflexao:

A justica — seja na alma, seja na cidade — é encontrada na ordem e na harmonia das
partes, mas isso ndo se da a ndo ser por referéncia ao Bem supremo e absoluto, principio
na propria ordem metafisica ou principio de toda inteligibilidade e, por isso, [...] de toda
existéncia (VAZ, 2012, 202).
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A evolucgéo da responsabilidade
sob os pontos de vista juridico e filosofico

Rafael Niepce Verona Pimentel*

RESUMO: Trata-se de uma reflexdo sobre o conceito de responsabilidade, na tentativa
de enxergar o entrelacamento do Direito com a Etica. Vislumbra-se na nocdo de
responsabilidade uma ligacdo estreita entre o juridico e o filoséfico, entre o legal e 0
moral, que se evidencia pela analise de sua evolugédo historica. Hans Jonas e Levinas
retiram do fundamento moral a ideia de homem livre e a substituem pela Humanidade
ou pelo Outro, reestruturando assim a nocdo de responsabilidade. Concebe-se a
responsabilidade como responder em protecdo ao outro. Ao fim do percurso, busca-se
reconhecer quais sdo as influéncias dessa Etica contemporanea da responsabilidade no
Direito atual. Em segundo lugar, questiona-se 0 que a evolucdo da nocdo de
responsabilidade € reveladora da visdo de mundo da sociedade contemporanea e como 0
fendmeno juridico é expressdo dessa cOSMOVisao.

PALAVRAS-CHAVE: Responsabilidade. Direito. Etica. Hans Jonas. Levinas.

A presente pequena pesquisa se debruca sobre a evolucdo do conceito de
responsabilidade, em seus contornos juridicos e filoséficos, na busca por uma costura
entre Direito e Etica, um lugar em que tais ramos se interpenetram. Se de fato esse lugar
existir, dele se pode enxergar um ponto de partida para superar 0 argumento da
dicotomia incomunicavel entre Direito e Etica, entre o legal e o moral, e de vislumbrar,
nas mudancas dos conceitos contemporaneos de responsabilidade, o caminho que o
sistema juridico pode tomar.

1. A genealogia do Direito Romano

A palavra responsabilidade somente aparece nas linguas europeias ao fim do
século XVIII, por um neologismo (HENRIOT, 1997, 59-62)°. Suas raizes, entretanto,
sd0 mais antigas: a palavra responsavel, que apareceu provavelmente no século XIlliI
pelo intermediario de responsum, deriva de respondere.

! Formado em Direito pela UFMG. Formado em Filosofia pela FAJE. Mestre em Teoria do Direito pela
Université Paris Nanterre. Juiz de Direito do Tribunal de Justica de Minas Gerais.
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No direito romano arcaico, respondere remete a sponsio e sponsor. O sponsor é
um devedor que se obriga por alguma prestacdo perante o credor; 0 responsor é a
caucdo do sponsor, numa garantia a promessa do sponsor. Demanda-se aos devedores
de respondere creditoribus, uma férmula muito difundida nos textos romanos
(VILLEY, 1997, 45-58).

Assim, na origem, responder ou ser responsavel é sobretudo uma garantia, uma
caucao, uma resposta a um evento, a uma carga. A auséncia da ideia de falha no uso das
palavras raizes da responsabilidade encontra eco no regime romano de reparacao dos
danos (HENRIOT, 1997, 59-62).

Segundo Michel Villey, “o leitmotiv do regime romano de reparagdo de danos
ndo é a falta, mas a defesa de uma justa reparticdo entre os bens compartilhados entre as
familias, de um justo equilibrio (suum cuique tribuere — aequabilitas)” (VILLEY, 1997,
49). Assim, a ruptura deste equilibrio, visto como uma lesdo contraria ao direito
(damnun injuria datum), invoca o implemento de uma justiga “corretiva”, que tera
como finalidade atenuar esse desequilibrio. Um corolario dessa ideia de justica é uma
perspectiva mais objetiva e exterior as relagfes entre bens e pessoas, que permite ver a
proporcionalidade ou denunciar a desproporcionalidade entre essas relacdes. Esse ponto
de vista se revela em diversas instituicdes do direito romano.

De inicio, os juristas romanos incorporaram a agdo — realizada ou em poténcia —
na coisa mesma (THOMAS, 1997, 63-83). As operagdes juridicas portam sobre uma res
— a coisa afetada —, a qual se torna um sujeito passivo de um predicado a fungéo
adjetiva. Os exemplos sdo numerosos: res credita (coisa emprestada a credito), res
iudicata (coisa julgada, julgamento), res vendetta et tradita (coisa vendida ou dada em
posse). No dominio penal, essa ideia € proeminente: delictum é o que “faz falta”; furtum
ndo designa o furto em si, mas o “fato de uma coisa ter sido furtada” (THOMAS, 1997,
67).

Ha ainda a noc¢édo de iniuria, que remete a uma modalidade de acdo, traduzida
correntemente por injusta ou injustamente. No século Ill a. C., provavelmente, a lex
Aquilia instaurou um regime de reparacdo de danos por certos atos cometidos
injustamente, ou seja, iniura. Seis seculos mais tarde, o sentido empregado na casuistica
dos delitos aquilianos é puramente objetivo: iniura é o resultado contrario ao direito
(iniura...est quod non jure fiat). Para compreender esse sentido, é preciso captar o
sentido tradicional de ius, que significa a “situagdo protegida” ou a “esfera reconhecida
a alguém”. Portanto, agir iure é “reconhecer a parte do outro, enquanto que cometer um
ato ndo iure, ou iniuria, é transgredir o limite, desestabilizar as relagcdes, como, por
exemplo, uma agressdo patrimonial ou uma usurpacao de poder”. Segundo Yan
Thomas, “iniura ndo se situa no ambito do agente, de seus motivos, mas no ambito do
resultado, na situacdo do ndo-direito que vem a ser criada”(THOMAS, 1997, 68).

Essa perspectiva exterior dos atos aparece também no catalogo juridico, numerus
clausus, dos atos tipicos considerados danosos. Nos romanos, essa relacdo é radical: ndo
existia ato danoso fora do catdlogo. O trabalho dos juristas consistia assim em
distinguir, reconhecer e subsumir os atos cometidos a etiquetagem, aos nomina
catalogados.

Por consequéncia, a concepcdo da obrigacdo de reparar € completamente
diferente da concepcdo moderna. Primeiramente, a relacdo entre ato e obrigacdo é
invertida: noxae se obligare significa “se ligar a seu ato” e ndo “por seu ato”. Assim,
ndo se trata de um investimento do sujeito na a¢do, mas de um ato, ele mesmo, que se
fecha sobre o sujeito; em resumo, “a relagdo ndo € portanto do agente ao ato, mas do ato
ao agente”(THOMAS, 1997, 71). E uma relacdo externa, que ndo considera o
engajamento pessoal do sujeito.
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Percebe-se que o pensamento romano néo relaciona essa obrigacdo de reparar —
ao que seria nosso termo responsabilidade — & liberdade ou a capacidade do agente; ele
se apoia sobre a ideia oposta de “passividade ou eliminacdo do sujeito” (THOMAS,
1997, 72).

Com efeito, 0s juristas romanos ndo se esqueceram da ideia de falha, culpa para
eles. Porém, na concepc¢do objetivista do direito romano, a culpa é apenas o0 ato em si e
era frequentemente utilizada, no direito penal, pelo acusado que pretendia encontrar
uma causa de inimputabilidade. No dominio do direito civil, a falta, categoria usada
somente em época tardia, se definia por oposicdo ao azar (casu magis, quam culpa, id
videtur factum): a falta existe porque houve uma acdo como causa do dano. A falta € a
causalidade mesma, a constatacdo da existéncia de uma acéo e de um dano.

Assim, o direito romano é sobretudo um esquema de representacdo objetiva da
ordem natural das coisas e de suas relaces. Ele ndo se interessa ao sujeito, a Seu
engajamento pessoal ou a seus direitos, mas a uma ordem que ele tenta catalogar e
manter. Segundo Yan Thomas, o cidaddo tem um estatuto, ndo esta livre nas relacoes
que bem deseja, mas se submete a um namero limitado de contratos tipicos. O homem e
seus atos ndo sdo separados da definicdo especifica que a sociedade Ihes da (THOMAS,
1997, 83).

O pensamento romano é fortemente inspirado pela filosofia grega, centrada na
ideia de ordem (kosmos). Em Platdo e Aristoteles, o homem, por sua razéo (logos),
contempla o mundo natural, seu kosmos e dele tira as leis para seu mundo humano, a
comunidade politica (polis). A liberdade ndo é que tomar seu lugar na ordem cosmica,
polis como imitacdo do kosmos; a justica, por consequéncia, ndo é que o respeito a essa
ordem, o justo “sendo uma igualdade de relagdes” (ARISTOTELES, Etica a Nicomaco,
1131a-1131b).

Assim, o direito romano é a manifestacdo juridica da filosofia grega: a
celebracdo da ordem.

2. O conceito moderno de responsabilidade

Com o cristianismo e a queda do Império Romano, produz-se uma evolucao da
nocao de responsabilidade, que exprime profundas mudancas na sociedade ocidental até
a modernidade. Durante a Idade Média, a literatura religiosa toma o principal lugar na
cultura europeia, perturbando radicalmente a visdo de mundo herdada dos gregos e
romanos. A mensagem cristd de um Deus todo poderoso e onisciente, criador do
mundo, que julgara o homem, mas que deseja salvar-lhe dos pecados, carrega Varios
elementos inéditos e revolucionarios a paisagem classica. Surge uma nova forma de ver
e conceber o mundo, a ordem, a liberdade e a justica; consequentemente, desenvolve-se
uma nova nocdo de responsabilidade juridica, cuja maturidade sera atingida com a
apari¢do do Cadigo Civil napolebnico.

O primeiro elemento € a vontade divina. Livre e ilimitada, ela é a causa
espontanea do mundo. Tal ideia contradiz radicalmente a ordem natural entoada pelos
gregos: se as leis necessarias do mundo constrangem Deus, ele ndo é de todo livre; se
ndo, a ordem do mundo ndo é necessaria, porque Deus teria podido cria-lo
diferentemente. O segundo elemento é a vontade livre do homem, criado a imagem de
Deus, vontade pela qual o homem introduz o pecado no mundo. Trata-se de uma nova
maneira de ligar a acdo ao agente, que serd completamente diferente da maneira
classica. A visdo objetivista do direito romano é substituida por uma visdo subjetivista
da acdo, que se interessa pelo engajamento ativo do sujeito na realidade. O terceiro
elemento se extrai da metafora do julgamento divino ao fim dos tempos. Dessa metafora
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a responsabilidade vai tirar sua significagdo. Doravante, nossa conduta sera julgada por
um tribunal divino, perante o qual respondemos por nossos atos, nossas falhas. Somos
responsaveis por nossa conduta a luz de um conjunto de regras que devemos respeitar.
A falta ndo é mais um ato em si mesmo, ou a causalidade, mas se torna a violagéo de
uma vontade divina, do que Deus esperava de nés. O Gltimo elemento é a apreciacdo da
intencdo subjetiva do ato, centro do julgamento divino. O ato faltoso, como
intencionalmente errado, se torna a causa da responsabilidade®. Essas sdo as ideias que
estaréo inscritas no conceito moderno de responsabilidade.

Encontra-se a transicdo dessas ideias na teologia da imputacdo, sobretudo em
Francisco Suarez (GIULIANI, 1997, 85-96), para quem o julgamento divino é um
julgamento de imputacdo, e sobre esse modelo se construird o julgamento sobre a acao
humana. A partir do problema da criacdo divina, ele concebe a causa moral, até entdo
desconhecida na tradicdo filoséfica. A causa moral € a causa dos efeitos fisicos que ndo
tém uma causa fisica, como a criacdo divina e a vontade humana. O pecado humano nao
pode ser explicado em termos de causalidade fisica, mas como consequéncia de uma
causa moral, a vontade livre do homem. O julgamento de imputagdo é assim uma
avaliagdo moral de uma acéo, em relacdo a uma norma, divina no caso do tribunal
divino. A imputacdo é consequéncia da violacdo da regra e esta € uma proposicao
diretiva da conduta humana. Portanto, a responsabilidade perante Deus nasce de uma
falha, de uma conduta humana livre contréria a norma.

O jurista Samuel von Pufendorf laiciza a teologia de Suarez e transporta seus
conceitos para uma teoria jusnaturalista do Direito (GIULIANI, 1997, 89). Ele
desenvolve a teoria suareziana da imputacdo no &mbito da oposigéo entre entia physica
e entia moralia, estas tendo a liberdade como fundamento, indiferente as causas fisicas.
Segundo Pufendorf, a imputacéo supe o livre arbitrio.

Duas coisas se destacam nessa concep¢do. Primeiramente, a capacidade do
agente responsavel. Tendo uma vontade livre, com a qual ele entra na ordem fisica, em
um investimento subjetivo, 0 homem deve responder pelas consequéncias produzidas
por seus atos. Em segundo lugar, nota-se a primazia da norma, que € prévia a conduta
humana e cuja violagdo € o ato faltoso, pelo qual o homem deve responder. H& uma
atribuicdo a um ato a um agente livre e a qualificacdo moral e negativa dessa a¢do, que é
feita a luz de uma norma de conduta. Ndo ha mais ordem, nem justica como reparticao
de bens. O novo leitmotiv dominante é a capacidade humana de agir. O homem néo é
mais obrigado a manter o equilibrio das coisas, mas de manter certa conduta. A
responsabilidade gravita em torno de conceitos de ato, imputacgéo, obrigacéo e falta.

Kant retoma essas duas ideias (atribuicdo e qualificacdo moral) para conceber
sua ideia de liberdade e responsabilidade. Trata-se de uma dupla articulacédo
cosmoldgica e ética da imputacdo. A liberdade transcendental, isto €, a possibilidade de
comegar a partir de si uma série de fendmenos que seguem as leis naturais, € a raiz de
onde decorre a ideia de imputabilidade (Imputabilitat). A imputacdo liga o agente ao
ato, que ¢ a espontaneidade, mas também aos efeitos, a consequéncia deste ato: “Um
fato (Tat) é uma acdo, enquanto seja considerada sob as leis da obrigacdo, por
consequéncia engquanto o sujeito em si seja considerado sob o ponto de vista da
liberdade de seu arbitrio” (KANT, 1994, 140). O agente é o autor (Auctor) do ato e
igualmente o autor (Urheber) dos efeitos engendrados por este ato (GOYARD-FABRE,
1975, 47). A liberdade é a fonte da responsabilidade; todavia, a liberdade em Kant é
ligada a lei moral, que é sua ratio cognoscendi. Dito de outra forma, a lei do dever, ou 0

® A mutagdo no uso ordinario da palavra “responsavel” se faz ressentir. Moliére, na Escola das Mulheres,
poe na boca de Chrysale: “E quem da a sua filha um homem que ela odeia ¢ responsavel ao céu das falhas
que ela fizer”.
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conceito racional do dever, que é a determinacdo da vontade pela razdo, é a expressao
mesma da liberdade. A liberdade, em Kant, é estritamente ligada a lei moral, a
obrigacao.

Kant percorre portanto o mesmo caminho de Suarez e Pufendorf: de uma
teodiceia ou uma cosmologia em que se tenta introduzir uma causa nao fisica, isto é, a
vontade humana livre, até a ligacdo desta liberdade a uma norma divina ou moral, em
termos sob 0s quais 0 homem é julgado, portanto, responsavel por seus atos®.

Segundo Paul Ricoeur, a responsabilidade juridica vai manter esses dois
circulos, a atribuicdo e a moralizacdo, dando a esta o sentido de falta e a ligando a
reparacao de danos (RICOEUR, 2001, 41-70).

A evolugéo da nocéo de imputagdo coincide com o nascimento do substantivo
responsabilidade®. Segundo Jacques Henriot, ndo se trata de uma coincidéncia, mas
revela o interesse dominante dos juristas dos derradeiros anos do século XVIII em
elaborar um principio da reparacdo de danos (HENRIOT, 1997, 60): trata-se do
nascimento do Codigo Civil francés, que assinala a mudanca profunda do direito,
substituindo o sistema objetivista da reparacdo de danos pelo subjetivista baseado no
novo conceito de responsabilidade civil baseado na culpa ou falta, exatamente nos
moldes da nocéo filosofica moderna de responsabilidade.

A filosofia e o sistema juridico chegam a um mesmo resultado. A ordem do
kosmos é substituida pela liberdade; o desequilibrio, pela falta; a justica corretiva, pela
reparacao. O homem livre, capaz de agir no mundo, deve seguir um conjunto de normas
de conduta, sejam morais ou juridicas, a luz das quais é responsavel, tendo a obrigacéo
de reparar o dano que ha causado por sua falta e de suportar o castigo.

Com efeito, a nocdo de responsabilidade esté ligada a uma forma de pensar as
relagbes entre individuos, seus atos e suas consequiéncias (ETCHEGOYE, 1993, 47).
Mais que isso, ela reflete as ideias de liberdade, de causalidade e de justica que
predominam numa determinada sociedade; breve, a no¢édo de responsabilidade condensa
uma espécie de teodiceia humana ou “antropodiceia”, a qual Direito e Etica refletem.
Ela serve como um condutor a fazer a comunicacdo entre 0S ramos e permitir o
compartilhar do espirito do tempo, num didlogo rico e incessante.

Veremos ainda como da corrente evolucdo das nogdes de responsabilidade se
vislumbra a propria evolugédo da visdo de mundo da sociedade contemporanea.

3. Os conceitos contemporaneos de responsabilidade

Testemunha-se uma proliferacdo de usos e significados do termo responsabilidade
(RICOEUR, 2001, 42), pelo que é possivel vislumbrar os caminhos de sua evolucao.

No campo juridico, uma nova responsabilidade sem falta voltara a ser mobilizada,
baseada sobre a nocdo de risco (ENGEL, 1995), para servir a resposta a industrializacao
e ao fendmeno social do acidente(EWALD, 1986). Trata-se de um retorno a uma
responsabilidade sem falta, que passa a coexistir com a moderna responsabilidade
subjetiva.

*A imputacio moral faz a pessoa responsavel de um ato bom ou mau enquanto ela é causa livre e
suscetivel de se determinar por si mesma, ao passo que a imputacéo juridica faz a pessoa responsavel de
um ato justo ou injusto enquanto o ato é estimado como transgressor ou nao (reatus) do que deve ser
(Sollen).

®> O neologismo aparece pela primeira vez na lingua francesa no Dictionnaire critique de la langue
francaise, publicado em 1787-1788 em Marselha, pelo abade Jean-Francois Féraud (Henriot, Jacques, art.
préc. p. 60). A eclosdo do termo inglés responsability se produz nos Estados Unidos por volta da mesma
época. O Oxford English Dictionnary data de 1787 o primeiro emprego do substantivo responsability,
atribuindo a paternidade a Hamilton.
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No entanto, vislumbra-se uma outra evolugdo, mais devagar e mais profunda, na
nocédo de responsabilidade, que pode nos dar pistas sobre a visdo de mundo que se inicia
a ser construida.

No campo filosofico, encontra-se na filosofia contemporénea, reativa a filosofia
moderna do sujeito, novas concepcdes de responsabilidade. Dois importantes filosofos
da chamada ética da responsabilidade, a saber, Hans Jonas e Lévinas, chamam nossa
atencao.

3.1 Hans Jonas e a responsabilidade pela humanidade

A reflex&o de Hans Jonas parte da ameaca que a intervengdo humana, no estado
atual do desenvolvimento da técnica, representa para a natureza e para 0 proprio
homem. O homem é capaz de destruir o equilibrio da natureza e assim destruir a
condicdo de vida humana. A promessa da técnica modera “se inverteu em ameaga”
(JONAS, 1990, 15) e exige uma nova resposta, uma nova significagdo ética.

Segundo Jonas, a ética tradicional € antropocéntrica, baseada sobre o esquema de
relacdo direta homem-homem. O tempo e o espa¢o dessa relagcdo ndo séo considerados;
eles sdo curtos na faixa considerada da acdo. Qualquer que seja a corrente da ética
tradicional, os comandos e maximas sdo restritos ao ambiente imediato da agdo, ao
presente comum dos atores. Por isso, as filosofias morais classicas ndo dédo ferramentas
para responder a essa amplitude das acGes humanas e a vulnerabilidade da natureza que
elas expdem (JONAS, 1990, 33-34). Jonas afirma ainda que a metafisica da ciéncia,
“que se realiza no reino da técnica” (POMMIER, 2012, 18), esvazia a natureza de
valores. Sem ter nada que faga referéncia a uma norma, a natureza se tornou somente
uma mateéria apta a todas as formas de manipulacao e um abismo € criado entre o ser e 0
dever ser, entre a vida e o Bem.

E preciso, portanto, reconstruir uma nova alianga entre o homem e a natureza, que
seja capaz de considerar seu destino comum. O caminho de Jonas passa primeiro por
uma metafisica que negue a dualidade entre ser e valor, uma metafisica que ele vai
conceber a partir de uma fenomenologia da vida.

A vida, em todos seus estagios evolutivos, busca se libertar da matéria, dar a si
mesma sua propria finalidade, uma finalidade de lutar contra a possibilidade da morte.
A vida aprova seu modo de ser, se revela como um dever-ser contra 0 ndo-ser. Assim,
ela traz em si um valor que obriga, que motiva o agir moral. O Ser, em todas as suas
formas, exige se tornar fim para a vontade humana, faz-se “apelo do bem em si possivel
no mundo que se pde perante a minha vontade e que exige ser escutado” (JONAS, 1990,
168).

O sentimento que responde a esse apelo do Bem € a responsabilidade (THEIS,
2008, 74). O homem é responsavel de preservar a vida, e 0 ndo-Eu, do ndo-Ser. E se
trata de preservacdo da vida em sua possibilidade de ser e em sua forma mais avancada,
que € a humanidade (THEIS, 2008, 52). Estéa inscrito no Ser mesmo, portanto, um dever
de preservar a humanidade e suas futuras geracoes.

Diante da amplitude da exigéncia, a saber, a protecdo de toda a possibilidade de
vida, é preciso uma responsabilidade inédita. Ela ndo tem nada de reciproco, porque ndo
se exige nada daqueles que ainda ndo existem. Essa nog¢do rompe assim com a ideia
tradicional de responsabilidade como reciprocidade, com o principio segundo o qual néo
ha deveres que entre seres portadores de direito. De outra parte, ela mira o futuro; ela
faz referéncia aos efeitos em longo termo e mesmo sobre acdes que ainda ndao foram
efetivadas. Em suma, incumbe-se pela humanidade que esta por vir e pela vida futura.
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A responsabilidade jonasiana para com a humanidade €, portanto, ndo-reciproca,
aberta ao futuro. A primeira inflexdo €, assim, nos efeitos dos atos pelos quais se é
responsavel. A questdo da responsabilidade ndo é mais 0 homem, mas a humanidade, a
longo prazo. A segunda inflexdo é na direcdo da imputacdo: ela ndo é mais sobre o
passado, mas sobre o futuro, as acdes futuras. A responsabilidade de Jonas revela
portanto ser mais um engajamento que uma imputacao.

3.2 Lévinas e a responsabilidade que prima sobre a liberdade

Lévinas comeca sua reflexdo por uma fenomenologia da existéncia, que €
marcada pela experiéncia do “ha”, termo forjado por Lévinas para designar o fundo da
existéncia, indistinto e obscuro. Trata-se da expressdo da impessoalidade, do né&o-
sentido, um ruido que se instala entre o ser e 0 ndo-ser (LEVINAS, 1982, 45-47).

Desse ruido assustador ndo ha que duas saidas. A primeira é o conhecimento, ou a
filosofia do saber: o homem como sujeito, ele é identidade e consciéncia face ao
indeterminado, mas a solitude do conhecimento é uma forma de dominacdo (LEVINAS,
1991, 143).

Para Lévinas, ha uma outra saida ao “hd”: ¢ a primazia da ética, da acdo, a ciéncia
e a técnica. Trata-se de uma deposi¢cdo do Eu, em uma relacdo aberta e desinteressada
em relacdo ao Outro (LEVINAS, 1982, 50-51). Pois o Outro ndo é o idéntico, ele é
infinito e essa infinitude ndo é acessivel ao conhecimento. A metafora mobilizada por
Lévinas para mostrar essa singularidade do Outro é o rosto. O rosto, diz Lévinas, é fora
do mundo, nédo pertence ao Ser, ndo é conhecivel. O outro so existe para si mesmo, fora
do Eu (LEVINAS, 1990, 60).

O rosto se manifesta antes mesmo de se deixar conhecer. E ele que vem ao
sujeito, ndo o sujeito que vem a ele. O Eu é, antes de tudo, o alvo do rosto que se
presenta (LEVINAS, 1990, 61), que se revela como um convite ético, uma solicitacdo
de escuta, uma exigéncia: “tu ndo mataras” (LEVINAS, 1982, 91-92).

Por consequéncia, ndo € a autonomia do sujeito que estad no lugar primordial da
experiéncia etica e que estrutura a moral. A resposta ao convite do Outro é a
responsabilidade ela mesma. Segundo Lévinas, a responsabilidade ndo € pelo que se faz,
mas ¢ a responsabilidade pelo outro, a responsabilidade “de minha prépria
responsabilidade” (LEVINAS, 1982, 102). A responsabilidade para-com-o-outro € o
fundo proprio do sujeito, da subjetividade e da liberdade (LEVINAS, 1982, 103). O
sujeito é passividade: antes de ser-para-si, ele € ser-para-o-outro. A responsabilidade
pelo outro precede a liberdade.

Vé-se que o caminho tracado por Lévinas, por ele considerado inverso a filosofia
do conhecimento, nos leva a uma logica da liberdade também inversa as filosofias do
sujeito. A liberdade como “para si”, que d& sentido ao real, ¢ uma liberdade de
dominacdo, de egoismo (TORNAY, 2006, 58). A responsabilidade precede a liberdade,
é o proprio fundamento da liberdade ndo egoista. A liberdade é deslocada do centro da
filosofia moral e trocada pela responsabilidade para-com-o-outro.

A responsabilidade levasiana ¢ inédita. Primeiro, ela faz do Eu um “individuo”,
insubstituivel (LEVINAS, 1982, 107-108). Ademais, ela ndo é reciproca, porque a
relacdo entre o Eu e 0 Outro ndo € simétrica. Para terminar, ela € total, incondicional em
relacdo ao Outro (LEVINAS, 1982, 105). Assim, em Lévinas ocorrem dois movimentos
na responsabilidade: a liberdade é deslocada do centro e 0 objeto ndo é mais o efeito das
acOes, mas a carga pelo Outro.

Esta-se distante dos conceitos kantianos de imputacdo, do sujeito considerado
como causa de uma acdo, e da falta como efeito dessa a¢do. Lévinas substitui a
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imputacdo pela subordinacdo, isto é, a articulacdo entre dois sujeitos que ndo tém a
mesma posicdo. Ele substitui a falta ou culpa, como apreciacdo de um ato cometido
julgado por uma norma, por uma atitude passiva em relagdo ao outro.

Assim, a nocdo de responsabilidade repousando sobre a imputacdo e a falta é
radicalmente modificada. A causa de minha responsabilidade estd no outro. A
responsabilidade é portanto a carga que se prende do outro. N&o se responde por nossos
atos, se responde ao outro.

Conclusao

Tanto para Jonas quanto para Lévinas, a responsabilidade pelo Outro é o
fundamento da existéncia humana (POMMIER, 2013, 204)°. O outro tem uma
prioridade sobre mim mesmo, uma prioridade que funda originalmente minha
responsabilidade em relacdo a ele. A responsabilidade é um engajamento, uma carga
pesada que faz destituir a liberdade do sujeito.

Trata-se de uma responsabilidade ndo reciproca e assimétrica, completamente
diferente de uma relagdo juridica tradicional, em que “a limitagdo de minha liberdade
que torna possivel o direito do outro e também a condicdo sob a qual posso beneficiar,
em retorno, de direitos que o outro me concede do fato da limitacdo de sua propria
liberdade” (POMMIER, 2013, 207). Segundo Eric Pommier, Jonas e Lévinas “ndo
consideram o sujeito como responsavel do que ele fez em termos do que ele deveria ter
feito em vista da lei” (POMMIER, 2013, 207). Para Jonas, a responsabilidade néo
concerne ao passado, mas ao futuro; ndo se trata de dano sofrido pelo homem, mas pela
humanidade, no presente e pelas geracdes futuras. Por sua vez, Lévinas desloca o objeto
da responsabilidade: o Outro e ndo os efeitos da acdo é o objeto de sua preocupacao
(RICOEUR, 2001, 63).

Pode-se enxergar nessa evolucdo uma nova concep¢do ou leitura da aventura
humana: a natureza do homem ndo é mais a liberdade, mas a obrigacdo, para com o
outro, a humanidade (CAYA, 2002, 49-50); a subjetividade ja é intersubjetividade,
responsabilidade em relagdo ao outro’. De um ponto de vista da “antropodiceia”, ¢
como se ndo se enxergasse mais a liberdade como a causa do mal e o ponto de partida
da salvacdo. A nova intuicdo da ética da responsabilidade € que o mal ja esta instalado,
0 que nos torna responsaveis antes de tudo®.

Tal revolucdo, ja disponivel ao Direito®, pode levar a uma mudanca profunda no
sistema juridico, rompendo de vez a aparente distingdo feita pelos modernos entre
Direito e Moral™®, reestruturando os sistemas de reparacdo civil ou penal, bem como
transformando os direitos humanos em direitos em favor da humanidade (BIOY, 2006,

® A partir da fenomenologia de Heidegger, que vé a experiéncia do Dasein como angUstia perante o nada
e como tomada de consciéncia de sua auséncia de determinagdo, Jonas e Lévinas entrevéem um além: ha
no Dasein um cuidado pelo outro. Pois ndo se vislumbra apenas nossa morte, mas também a morte do
outro. Com efeito, para esses filésofos, a angustia pela morte do outro é mais fundamental que a angustia
pela minha. Assim, ha uma responsabilidade em relacdo a essa morte, seja do Outro seja da humanidade
inteira.

" Confrontando as filosofias de Hobbes e Lévinas, Jean-Francois Rey afirma que “Ou a subjetividade se
inscreve no interessado, e no calculo de interesses, ou ela se estrutura em torno da responsabilidade para o
outro” (La mesure de I’homme : 1’idée d’humanité dans la philosophie d’Emmanuel Levinas. Paris:
Michalon, 2001. p. 202.)

& Connaissance, gloire et dignité humaine, Diogéne 2006/3 (n. 215) p. 17

° E que ja irriga vérios conceitos juridicos, como a dignidade da pessoa humana, principios do Direito
Ambiental, patriménio da humanidade, bioética, etc.

19 |bidem., p. 50.
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84)!. Entretanto, se esse fendmeno é de fato uma manifestagdo radical e inexoravel da
forma como vemos e fazemos o Direito, ao futuro pertence a resposta.
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O que ha de errado com a corrupgao?
Silvio César Zakhia Marani*

RESUMO: Modelos ditos classicos nos informam que a corrupcdo pode ser
compreendida tanto como uma espécie de imoralidade quanto como uma questdo em
cujo nucleo estd o abuso ou mau uso do poder publico para obtencdo de beneficios
particulares. Ao situar a corrupcdo num desses polos, as definicdes classicas de
corrupcdo estabelecem sua ligacdo com o dominio da ética e do politico. Neste trabalho,
pretendemos interrogar a validade e os limites desses discursos mais tradicionais e sua
infusdo nos dominios da ética e do politico, sustentando uma saida alternativa para a
compreensdo do tema da corrupgdo a partir da Teoria da Pratica, formulada pelo
filosofo norte-americano Theodore Schatzki.

PALAVRAS-CHAVE: Corrupcéo. Teoria da Pratica. Etica. Politica.

E com alegria que participo deste X Coldquio Vaziano, cujo desafio consiste em
pensar a urgéncia e os limites de trés dimens6es fundamentais do ser humano: a ética, a
politica e o direito. Eu gostaria de referenciar nossa discussao me servindo, aqui, de
uma ideia que, a meu ver, nos conecta quase de maneira imediata com o tema do ciclo e
com a qual trabalhei, mais recentemente, em minha dissertacdo de mestrado: a
COrrupgao.

E verdade que nunca discutimos tanto sobre corrup¢do como discutimos hoje. E
ndo me refiro apenas ao Brasil: se levantarmos o numero de artigos cientificos
publicados internacionalmente sobre esse tema observaremos o crescimento vertiginoso
do interesse pelo estudo da corrup¢do ao longo das Ultimas décadas. Observaremos,
ainda, que esse movimento que supde a expansdo do interesse pelo estudo da corrupcdo
ndo tem sido acompanhado, noutra ponta, pelo aprofundamento de nossa compreensao
sobre ela (MARANI et al., 2016).

Ao contrario, a corrupcao parece ter se convertido, se quisermos utilizar uma
expressdao que Paul Valéry (2006) emprega para pensar a “liberdade”,

! Mestre em Administracdo Publica pela Universidade Federal de Lavras (2016), possui graduacdo em
Direito pela Faculdade Milton Campos (2010) e graduacdo em Filosofia pela Universidade Federal de
Minas Gerais (2008). Nos anos de 2012 e 2013 esteve a frente da Diretoria Central de Promocdo da
Integridade Funcional e da Etica Plblica na Controladoria-Geral do Estado (CGE) e, atualmente,
desempenha suas funcdes no Tribunal de Contas do Estado de Minas Gerais (TCEMG).

Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017 -95-



[...] numa dessas detestaveis palavras que possuem mais importancia [valeur] do que
sentido; que cantam mais do que falam; que perguntam mais do que respondem; uma
dessas palavras que se prestam a tudo, e das quais a memoria esta impregnada de
Teologia, de Metafisica, de Moral e de Politica; palavras muito boas para a controvérsia,
a dialética e a eloguéncia; adequadas tanto as analises ilusorias e as sutilezas infinitas
quanto aos finais de frases que desencadeiam o trovao.

Diante da constatacdo de que nossas discussdes sobre a corrupgcdo tém se
alimentado mais de lugares-comuns e do discurso retérico do que tém explicitado o que
ela de fato é ou, pelo menos, 0 modo como suas préaticas se organizam, o que pretendo
fazer nessa breve comunicacdo é retomar algumas perguntas sobre o tema, oferecendo-
Ihes apontamentos que nos possibilitem diluir, em alguma medida, essa aura que se
encarregou de afirmar a corrupcdo como uma espécie de simbolo complexo, pungente e
inesgotavel do nosso tempo.

A primeira pergunta que eu gostaria de evocar, portanto, é: ‘“estamos
compreendendo bem a corrupgéo, seja quando nos referimos a ela em um contexto
“cientifico” seja quando a mencionamos em uma conversa informal entre amigos?”’. A
segunda pergunta ¢ uma extensao da primeira: “de onde retiramos as definicdes ou
ideias principais que possuimos sobre a corrupgdo?”’. Por fim, a elas eu gostaria de
juntar uma dltima pergunta, um pouco mais provocativa: o que ha de errado com a
corrupgao?

A hipétese que tentarei desenvolver neste texto é de que longe do apelo ético e da
necessidade de que nosso comportamento seja referenciado por normas do direito,
demandas que surgem com frequéncia quando falamos sobre corrupcdo, a principal
urgéncia com respeito ao nosso objeto esta em compreender efetivamente o que ele € e a
maneira pela qual podemos atribuir sentido as suas praticas. Defenderei, desse modo, ao
final da exposicdo, a adocdo de uma abordagem alternativa aos estudos mais
tradicionais sobre a corrupgdo, tomando como ponto de partida os estudos
desenvolvidos pelo filosofo norte-americano Theodore Schatzki sobre a Teoria da
Prética.

Comecemos nosso itinerario, portanto, desconfiando: o que é a corrupcdo? De
onde surgem as ideias mais comuns que possuimos sobre ela?

E dificil precisar exatamente quando, em nossa histdria, a preocupacdo sobre a
corrupcdo e as tentativas de compreendé-la tiveram inicio. Parte dessa dificuldade
resulta do fato de que na antiguidade a corrupcao estava ligada, essencialmente, a um
campo semantico diferente daquele em que a aplicamos no mundo atual. Muito antes de
dizer respeito as reflexdes morais, ao politico, ao mundo do direito, a corrupcao surgia
no De Generatione et Corruptione, de Aristételes (2009), como um acontecimento que
dizia respeito ao mundo da physis. Ela era compreendida pelo filosofo como uma
espécie de movimento realizado na natureza, por meio do qual o mundo natural deixava
de ser. A principal contribuicdo dada por Aristételes ao pensamento sobre a corrupgéo
esteve, dessa forma, em integra-la ao dominio da natureza, tornando-a um
acontecimento proprio do mundo dos homens, imperfeito e oposto ao mundo dos deuses
(FILGUEIRAS, 2008a).

Essa percepcdo foi retomada® no comeco da modernidade, com a publicacio da
Enciclopédia, organizada por Diderot e D’Alembert (2015). Em sua extensa colegdo de

2 Alguns autores consideram um pequeno desvio no uso da palavra no fim da Idade Antiga, em escritos de
padres da Igreja, como Agostinho. O novo uso possibilitaria, segundo eles, que a corrupgdo fosse
compreendida como decadéncia da condigdo humana e, portanto, assimilada ao discurso da moralidade,
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verbetes, a obra tratava a corrup¢do em um volume destinado as ciéncias da natureza,
repetindo o tratamento dispensado pelos gregos antigos a esse tema.

A medida que nos aproximamos, entretanto, do final da modernidade, outros tipos
de abordagens comegaram a ganhar forca. As investigacdes deixaram o campo da physis
para se aglutinar, basicamente, em torno de trés elementos, a saber, a moralidade, o
poder e o direito. E, nesse ponto, é preciso notar que as discussdes sobre a moralidade
tiveram uma recepcéao diferente daquelas ocorridas sob a dtica da politica e do direito —
ou da lei, se quisermos.

Conforme nota Williams,

Antes de haver se sujeitado aos rigores da ciéncia social moderna, a corrupgdo era
utilizada primeiramente como um termo de condenagdo moral. Em termos morais,
corromper significa perverter, degradar, arruinar, desmoralizar. No dominio moral, um
ato identificado como corrupto € algo a ser condenado. Dizer que a corrupcéo € errada €
como dizer que um assassinato é errado. Ambas as afirmacBes expressam 0 que, na
realidade, ¢ uma verdade conceitual ou uma necessidade gramatical. [...]. Com poucas
excecOes, a ciéncia social moderna evitou largamente a perspectiva moral sobre a
corrupgdo (WILLIAMS, 1999, 504).

Se o discurso da moralidade ndo foi fabricado, portanto, no interior da ciéncia, em
que lugar iremos encontra-10?

A resposta esta nas bancas de revistas, nos jornais, na TV e, evidentemente, hoje,
na internet. Um grupo interessante de autores demonstra como, por meio do processo de
escandalizacdo da corrupgéo e de sua divulgacdo massiva em jornais e revistas, além de
programas de televisdo, a midia constroi e pulveriza narrativas que dao sentido as
praticas de corrupcdo (GIGLIOLI, 2008; LOWI, 1988; HEIDENHEIMER, 1996).
Nessas narrativas sobressaem-se juizos morais sobre a conduta do agente (publico ou
privado) flagrado em casos de enriquecimento ilicito ou de favorecimento indevido. A
utilizacdo de frames ou enfoques predominantemente morais no processo de
dramatizacdo da corrupgéo atende, segundo Giglioli (2008), a l6gica de mercado a qual
os veiculos de comunicacdo aderiram na segunda metade dos anos 1980. A
despolitizacdo ocorrida durante esse periodo contribuiu para o afastamento dos critérios
puramente técnicos de analise dos casos de corrupg¢édo, dando lugar a uma abordagem
que satisfizesse de modo mais direto a opinido publica, interessada nas redes de intrigas,
em tramas politicas e nos mais diversos tipos de escandalos. Breit (2010) observa que a
reconstrucdo da corrupcao pelos meios de comunicacao mescla quatro tipos de discurso:
o da transgressdo, o politico, o individualista e o do “bode expiatério”. Por meio deles, a
cobertura midiatica alterna fases em que acentua tragos pessoais da conduta do agente,
de forma a ressaltar sua culpa, e periodos em que a ameniza, a medida que o andamento
das investigacdes e o surgimento de novas descobertas no campo processual oferecem
elementos que possibilitam inocentd-lo — pouco importando se, ao final, ambos os
discursos resultem contraditorios. O sucesso obtido pela midia com a dramatizacdo e
escandalizacdo da corrupcéo se deve, em grande medida, a capacidade que o dinheiro e
0 poder possuem de universalizar a linguagem e, portanto, homogeneizar a
compreensdo gque possuimos sobre a corrupcao (LOWI, 1988).

O exame dos elementos politicos e juridicos da corrupcdo, ao contréario, nao é
realizado nesse ambiente que acabamos de descrever. Seu estabelecimento nas ciéncias
sociais modernas, conforme lembra Williams (1999), ocorreu por meio de abordagens

aprofundado, mais tarde, em autores do Renascimento. Cf. MARTINS, J. A. Corrupg¢éo. Séo Paulo:
Globo, 2008. p. 18-19.
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legalistas e economicistas. As abordagens legalistas, entre as quais estdo compreendidas
a do public office e a do public interest, compreendiam a corrup¢do como violacdo de
regras, espoliacdo do Estado pelo servidor publico ou mesmo como subversdo do
interesse publico pelos interesses privados; enquanto as abordagens economicistas se
concentravam nos processos de tomada de decisdo, dos quais emerge a figura do
“agente” ou individuo interessado em maximizar seus interesses.

Os responsaveis por moldar essa concepcao da corrupgdo e, portanto, por fazer
com que acreditemos que ela € 0 que aparenta ser sdo, em grande parte, 0S 0rganismos
internacionais e uma parcela da propria pesquisa cientifica. As atividades
desempenhadas pelas instituicdes e organismos internacionais possuem um impacto
relevante na modulacdo dessas abordagens. Afinal, em seu dia a dia, elas utilizam
indicadores para medicdo de transparéncia e corrup¢do em governos e empresas,
celebram acordos e convengdes internacionais com vistas ao combate de praticas ilicitas
e elaboram reports que nos comunicam de maneira direta o sentido que elas atribuem a
corrupcao.

Breit, Lennenfors e Olaison (2015) mencionam, por exemplo, como a
Transparéncia Internacional, o Banco Mundial, a Organizacdo das Nacdes Unidas
(ONU) e a Organizacdo para a Cooperacdo e Desenvolvimento Econdmico (OCDE)
contribuiram para sedimentar uma visdo sobre a corrup¢do cujo ponto de partida reside
na combinacdo de dois elementos: o politico e econdmico. Para 0s autores, essas
entidades compreendem a corrupcao, ressalvadas pequenas variagdes, como abuso ou
mau uso do poder para obtencdo de beneficios pessoais. Sdo formas de corrupgdo nao
apenas a propina, 0 suborno e os desvios, mas os favores, as promessas, 0 nepotismo
etc. Essa compreensdo sobre a corrupgéo possui, evidentemente, ligacdes fortes com a
natureza dessas instituicbes. Estamos falando de entidades que lidam, em alguma
medida, com o equilibrio e distribuicdo do poder politico e econdmico no globo. Alem
disso, algumas delas fomentam e acompanham politicas publicas em paises em
desenvolvimento, nos quais encontram-se expostas frequentemente as praticas de
COrrupcgao.

Esse tipo de percepcdo da corrupcdo, manifestado pelas instituicdes
internacionais, € corroborado pela existéncia de uma literatura cientifica que justifica a
conexdo entre a conduta dos agentes publicos e privados e seu beneficiamento pessoal
em praticas de corrupgéo.

Na visdo de Rose-Ackerman (1999), a corrupcdo tem como motivacdo central
uma espécie de “interesse proprio” [self-interest] de quem a pratica. Para a autora, a
conduta do agente é explicada pela tentativa de maximizacdo de sua renda privada, em
um comportamento conhecido como rent seeking. Trata-se, na verdade, de um calculo
ou escolha realizado pelo agente entre observar os interesses coletivos da organizacdo e
de subordina-los ao seu proprio interesse, amplificando sua utilidade. Essa abordagem
influenciou especialmente 0o Fundo Monetario Internacional e o Banco Mundial® no
controle das praticas de corrupcao (FILGUEIRAS, 2008b).

O contexto de liberalizacdo politica e econdmica iniciado no final do século XX,
que ampliou o fluxo de pessoas, de capital e de informacdo em todo o globo também foi
outro fator determinante na modulacdo das discussdes sobre a corrup¢do. Para Johnston
(2005), a tentativa de fazer com que o0s processos politicos e governamentais

® A influéncia do viés institucionalista é lembrada por Rose-Ackerman (1999) no prefacio de sua obra, ao
mencionar o fato de a composi¢ao de Corruption and Government ter se iniciado antes de sua chegada ao
Banco Mundial e terminado ap6s sua passagem por ele. Além disso, devemos lembrar que a abordagem
realizada pela autora é marcada por sua participacdo nos quadros da Transparéncia Internacional, em
meados da década de 1990.
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correspondessem aos processos do mercado jogou lenha nessa fogueira. Embora o autor
defina a corrup¢do como “abuso de fungdes publicas ou de recursos publicos em
beneficio particular” (JOHNSTON, 2005, p. 12), ele sugere que ela possa ser estudada a
partir do uso e das trocas ilicitas de poder e riqueza ocorridas neste cenario, aglutinadas
em formas de “sindromes”, como a dos servidores que se enriquecem subitamente, a
dos cartéis, a dos mercados de influéncia e, ainda, a das oligarquias e clas.

As abordagens realizadas por Johnston (2005) e Rose-Ackerman (1999) ilustram
de maneira interessante como a corrupgdo, mesmo quando identificada a um trago
pessoal ou cultural dos agentes privados ou publicos que a praticam, submete o
tratamento individual ou cultural presente nessas abordagens a um ponto de vista que,
ao final, € politico, juridico ou econémico.

Essa espécie de reducdo chama a atencdo para o fato de que o discurso sobre a
corrupcdo construido pela midia, pelas instituicGes internacionais e por uma parte
importante da pesquisa cientifica esta longe de ser trivial. Ao contréario, ele descreve
perfeitamente bem a experiéncia cotidiana que as pessoas tém ao acompanharem 0s
casos de corrupgéo noticiados e escandalizados em jornais e revistas. Neles, o discurso
que salta das paginas vai imediatamente ao encontro de um tipo de corrupcdo bastante
dificil de ser negado: o do agente que, desrespeitando uma regra, aufere vantagem
econdmica em razéo do uso indevido do poder que detem.

Diante deste estado de coisas, a atitude exigida de cada um de nds é desconfiar
das abordagens epistemologicas que tradicionalmente associam as praticas de corrupcao
aos desvios éticos, politico e juridicos.

Para fugir da armadilha que resume a corrupgdo a uma equacao cujas variaveis
sdo “poder” e “ganhos pessoais” — e (que acrescenta a ela um componente de
imoralidade — é importante que nds atentemos a alguns pontos. Em primeiro lugar, que,
embora o0 abuso e 0 mau uso do poder seja uma maneira encontrada para se pensar a
corrupcgdo, ela ndo reflete 0 modo mais adequado de entender essa pratica. Tanto o
“uso” quanto o “abuso” ndo possuem uma existéncia que se sustente por si s, como a
definicdo faz crer. Ndo se abusa nem se utiliza algo indevidamente em abstrato. Em
segundo lugar, o pesquisador deve compreender que 0 exagero ou utilizacdo indevida
do poder sO6 pode existir se estd ancorado em um conjunto de dizeres e fazeres que
envolvem praticantes, regras, entendimentos e afinidades (SCHATZKI, 2012) -
elementos sem 0s quais a pratica de corrupgdo ndo existe e, consequentemente, ndo
produz sentido.

O que essas definicbes ou abordagens mais tradicionais sobre corrupgdo
provocam €, portanto, uma espécie de curto-circuito na compreensao do préprio tema.
Ao simplificarem grosseiramente a ideia de corrupcdo, essas abordagens realizam um
duplo movimento: de um lado, restringem a compreensdo dessas praticas a “escolhas
racionais™, realizadas pelos agentes diante de dadas situacdes que lhes sdo
apresentadas; de outro, condenam a escuridao toda a estrutura da realidade que antecede
0 processo de escolha racional e que, portanto, organiza a pratica social da corrupcao.

E compreensivel que organismos e instituicdes internacionais e mesmo uma parte
da literatura cientifica flertem com compreensdes mais comuns sobre a corrup¢do, mas
ndo é desculpavel que compreendam essas praticas apenas nesses termos.

Assim, apds desconfiar da epistemologia que oferece suporte as concepcoes
moral, politica e econdmica sobre a corrupgdo € preciso estabelecer uma nova forma de

* Essa critica é realizada, dentre outros, por Schatzki (2005). Em seu texto, o autor argumenta contra as
escolhas racionais, cuja construgdo matematica, segundo ele, é favorecida pela reducéo dos fenbmenos
sociais as construgdes realizadas pelos individuos. Para o autor, a Teoria da Escolha Racional é um
exemplo cléssico de uma ontologia social apoiada no individualismo.
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compreender os espacos deixados por elas. Como escapar a tentativa de reduzir as
praticas de corrupgdo a um destes principais discursos? Como definir uma nova
abordagem para a corrupgao?

Sugiro, aqui, que essas dificuldades sejam enfrentadas a partir da imersdo nas
“praticas” e nas relagdes mais corriqueiras e intricadas das organizagdes. Isso significa,
por exemplo, substituir uma visdo excessivamente concentrada no individuo e nas suas
escolhas por uma forma de pensamento que compreenda que suas agdes, isto é, seus
dizeres e fazeres, como 0s de toda a coletividade, situam-se em um contexto
organizacional, como argumenta Schatzki (2015). Recorrer a esse pensamento € uma
forma de restituir o estudioso ao momento em que a préatica de corrupcao acontece e de
confronté-lo a intricada rede de préticas organizadas a partir dela.

A Teoria da Pratica, conforme lembra Schatzki (2012), teria surgido em ligacao
com o0s estudos que Pierre Bourdieu desenvolveu no campo antropolégico, sendo
recepcionada, mais tarde, por outros estudiosos, como Giddens, Dreyfus, Taylor,
Lyotard, Reckwitz, Shove e Kemmis. Essa filiagdo ao campo antropoldgico ou cultural
teria lhe garantido, segundo Reckwitz (2002), uma vantagem em relagdo as tentativas de
explicacdo da atividade humana realizadas tanto pelos utilitaristas escoceses e pelos
adeptos da Teoria da Escolha Racional quanto por cientistas sociais, como Durkheim e
Parsons. Para aqueles, a acdo dos individuos seria compreendida como sendo orientada
por objetivos, razdo pela qual a ideia de utilidade, interesse e escolha sdo centrais na sua
definicho da atividade humana. Para estes, ao contrario, a acdo do homem é
compreendida apenas na medida em que entendemos que suas atividades séo orientadas
por meio de normas. Na perspectiva de Reckwitz (2002), o que diferencia a Teoria da
Pratica de outras formas de teorias culturais € o fato de o “social” nao se encontrar nem
nas acOes individuais nem nas estruturas normativas, mas nas proprias praticas.

Para Schatzki (2012), as “praticas sociais” consistem em “uma série de conexoes
ilimitadas, espaco-temporalmente dispersas, de fazeres e dizeres”. A defini¢do utilizada
pelo autor nos chama a atencdo em pelo menos dois aspectos. O primeiro aspecto diz
respeito ao fato de as praticas serem um conjunto de dizeres e fazeres. Ora, dizeres e
fazeres sdo atividades que expressam acdes basicas dos seres humanos. Por meio da fala
ou de uma acdo, damos vida a uma variedade imensa de praticas. Essa é, inclusive, a
razdo pela qual Schatzki (2012) afirma que as praticas ndo se resumem a um numero
finito de atividades. Uma pratica assim constituida é uma pratica morta, argumenta o
autor. A corrupgdo, que investigamos aqui, € uma pratica na medida em que é
constituida por dizeres e fazeres que ndo se esgotam unicamente com a exigéncia de
propina, com o desvio de dinheiro ou, ainda, com o abuso do poder, simplesmente. Ela
tem origem em atividades basicas orientadas por meio de um fazer ou de um dizer que
estdo na base de outras atividades, mais complexas. Imaginemos, por exemplo, a
apresentacdo da execucao orcamentaria de um 6rgdo publico por um agente politico
que, sabidamente, desviara seus recursos. Nessa préatica de corrupc¢do estdo envolvidas
desde atividades mais basicas — como digitar os dados utilizados na apresentacdo em
uma planilha — até atividades mais complexas, como, por exemplo, saber como manter
outras pessoas em erro sobre o orcamento da organizacdo. O segundo aspecto que
chama a atencdo no conceito empregado por Schatzki (2006, 2005) é a ideia segundo a
qual as praticas acontecem em algum lugar e duram algum tempo. Essa caracteristica
atribui as praticas uma dimensdo espacial e temporal que as conectam a um contexto ou
lugar, ideias centrais na ontologia desenvolvida pelo autor. O contexto ou lugar
representa, para ele, uma espécie de arena, capaz de aglutinar um conjunto de
fendmenos, isto €, tudo aquilo que existe e acontece em uma organizacdo (SCHATZKI,
2005). As praticas se tornam, nesse sentido, inerentes aos contextos em que elas se
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desenvolvem. Essa ideia introduz um elemento importante para compreendermos as
praticas de corrupcdo na atualidade, & medida que nos permite devolver a corrupgéo (e
sua compreensdo) ao contexto em que ela acontece. Embora pareca trivial, essa atitude
representa um avanco significativo frente os discursos tradicionais sobre corrupcéo, 0s
quais tendem a impor uma férmula universal por meio da qual identificamos e
avaliamos um comportamento como corrupto — seja no presente, seja no passado ou no
futuro. Além disso, a abordagem pratica se apresenta como uma barreira importante ao
avanco de iniciativas cientificas que compreendem a corrup¢do como uma caracteristica
atavica ou bioldgica dos seres humanos, como aquela formulada por Sobhani e Bechara
(2011). Para compreendermos adequadamente a pratica da corrupgao € preciso, acima
de tudo, que examinemos o0 contexto em que ela surge.

O contexto a que Schatzki se refere é, em nosso caso, o das organizacGes. Nelas,
as atividades que constituem as praticas estdo organizadas, segundo o autor, a partir de
quatro elementos basicos: o0s entendimentos [understandings], as regras praticas
[practical rules], as estruturas teleoafetivas [teleoaffective structures] e os
entendimentos gerais [general understandings] (SCHATZKI, 2012; 2001).

Os “entendimentos” ou “entendimentos praticos” designam o saber que as pessoas
possuem quanto ao modo de articular dizeres e fazeres basicos para desempenhar
determinadas a¢6es (SCHATZKI, 2012). Em uma pratica de corrup¢éo, por exemplo, 0s
“entendimentos” ou “entendimentos praticos” podem descrever o saber exigido para se
fraudar um processo licitatério para aquisicdo de merenda escolar; o conhecimento de
técnicas para ludibriar um fiscal fazendario na leitura de registros de uma empresa; ou,
ainda, o saber utilizado por um comerciante para oferecer comida a policiais em troca
de uma patrulha policial mais ostensiva na regido do seu estabelecimento comercial.

As “regras” consistem, por sua vez, em uma espécie de orientagdo, instrucao,
adverténcia que serve de diretriz a acdo das pessoas (SCHATZKI, 2012). Elas
constituem o aparato normativo sobre o qual as atividades (fazeres e dizeres) se
organizam ou, no extremo oposto, confrontam. Imaginemos, por exemplo, o cédigo de
ética adotado por uma determinada organizacao publica. Nele esta acordado um nimero
definido de regras de conduta cujo respeito € essencial para o desempenho das fungdes
publicas. A existéncia dessa codificacdo, quando desafiada por um servidor publico,
estd na origem do acodamento e deterioracdo do sistema legal, normativo e juridico que
rege a organizacao, caracterizando a pratica de corrup¢do que observamos quando
olhamos a organizacéo do lado de fora.

As “estruturas teleoafetivas”, segundo a definicao oferecida pelo autor, “englobam
uma série de fins, projetos, acOes, e até emocdes, além de combinacBes entre fins-
projetos-acdes (ordens teleologicas), que sdo aceitas ou apreciadas pelos participantes”
(SCHATZKI, 2006, p. 1864) na realizacdo de suas atividades. Elas expressam a
comunhdo, sintese ou alinhamento entre os fins ou objetivos das acGes praticadas pelos
sujeitos. Podemos supor, por exemplo, que em um grande escandalo de corrupcéo,
como aquele descoberto recentemente na principal companhia petrolifera sul-americana,
0s interesses comungados por diretores, executivos e politicos expressem, em certo
grau, o alinhamento entre os fins, projetos e acdes por eles compartilhados: preservar
um conjunto de préaticas por meio das quais todos beneficiam-se ilegalmente dos
recursos da organizagdo, uns para manutencdo de um padrdo de vida pessoal e familiar
muito superior ao que por direito lhes seria devido e outros para manutencdo de um
sistema de financiamento eleitoral intrinsecamente corrupto.

Os “entendimentos gerais” correspondem, finalmente, aos “sentidos abstratos”,
uma espécie de impressao ou ideia vaga, ampla, sobre as atividades que as pessoas
realizam (SCHATZKI, 2012). O sentimento de “imoralidade” que associamos ao
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nepotismo € um exemplo. A “fealdade” que reconhecemos na apropriagdo do interesse
publico pelo interesse privado, outro; assim como a “indignagdo” surgida diante do
desvio de dinheiro de entidades publicas.

Esses quatro elementos constitutivos da pratica estdo espalhados, conforme
observamos anteriormente, em uma dimenséo espacial e temporal que é responsavel por
Ihes atribuir um sentido ou significado — no nosso caso, a organizacéo.

Concebidas como um “fendmeno social”, segundo Schatzki (2006), as
organizacfes ndo sdo constituidas apenas pelas praticas. Nelas encontramos também
algumas entidades que s3o reunidas pelo filosofo sob o titulo de “arranjos materiais”.
Essas entidades englobam as pessoas, as coisas, os artefatos e até mesmo outros
organismos existentes dentro da organizagdo. As relacdes estabelecidas entre as praticas
e arranjos, que dao origem aos emaranhados de praticas-arranjos, servem como alicerce
para a compreensao da vida social ou da organizacdo na medida em que ela acontece.

Um dos pontos mais importantes da adocdo dessa ontologia contextual,
denominada por Schatzki (2005) como “ontologia do lugar” [site ontology], esta em
reconhecer que “a vida social estd ligada a um contexto (lugar) do qual ela ¢ parte
inerente”. E apenas a partir do esfor¢o de recuperagio do contexto em que as praticas de
corrupcgdo acontecem que podemos oferecer uma explicacdo razoavel para elas.

Examinada sob a perspectiva da pratica, de Theodore Schatzki, a corrupgéo surge,
portanto, como um conjunto ordenado e ilimitado de atividades (dizeres e fazeres)
basicas e complexas, distribuidas no tempo e no espaco, cujo sentido é alcancado
quando examinamos sua CONexao com as pessoas, as Coisas, 0S 0rganismos e 0S
artefatos existentes nas organizacdes, oferecendo-se a nds como um contraponto
importante as concepcdes tradicionais que a tornaram quase que um ato imoral, pessoal
e solitario do individuo que, convencido por um célculo racional, é levado a pratica-la,
em desacordo com a lei, mas conciliado com seu interesse e sua utilidade.
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Esbogo sobre as contribuic¢des vazianas a compreenséo das
relagcOes entre a crise da tradicdo ética e 0s rumos do pensamento
politico-juridico: sobre a possibilidade de uma filosofia da histéria do
Direito e do Estado

Igor Moraes Santos

RESUMO: A Filosofia do Direito e do Estado hoje caminha para endossar
ultrarrelativizagdes axiologicas, culturais, identitarias. Ela, muitas vezes, se perde em
debates infrutiferos e desdgua em producbes frageis, apoiadas em ativismos. Em
“tempos de desagregacao e descrédito das linguagens instituidas”, urge refletir sobre os
horizontes e 0s riscos do desmoronamento da tradicdo histérico-filoséfica. Para Vaz,
cabe ao filésofo rememorar o passado para nele descobrir as linhas que se cruzam nos
enigmas do presente, pressuposto para enfrentar os desafios do futuro. O presente
trabalho pretende, portanto, discutir, em didlogo com a moldura tedrica vaziana, como
uma filosofia que compreenda a histéria da Filosofia do Direito e do Estado pode
permitir que esta se volte sobre si mesma, criticamente, para situar sua constituicao,
seus questionamentos e rumos em tempos de crise da tradi¢céo.

PALAVRAS-CHAVE: Direito. Estado. Historia. Tradicédo. Crise.

Introducéo

O niilismo ético é uma das principais preocupac6es de Henrique C. de Lima Vaz.
Em diversos textos, assinala como as rupturas da modernidade com diversos elementos
da matriz ética classico-medieval ensejou progressiva repercussao nas estruturas
objetivas da socialidade, na concep¢do de homem e na acdo humana e sua relagdo com a
natureza, inclusive no que tange a fundamentacédo axioldgica e teleologica.

No ultimo século e meio esses efeitos atingem consequéncias mais agudas. Nesse
interim, também a Filosofia é impactada. E acusada de ter chegado ao fim de seu ciclo
historico, principalmente pela perda de legitimidade cientifica em favor das ciéncias
exatas e das chamadas ciéncias “humanas”. Mas cresce ineditamente em producéo, o
que deixa entrevé-la como forma de pensar necessaria. A historia da filosofia é o
principal objeto, fenbmeno paradoxal, pois o niilismo ético fez com que a histéria fosse

! Mestrando em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Bolsista CAPES.
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relegada ao ambito da ciéncia, afastando-se da tradi¢do e caindo nas redes de ideologias
de ocasido. Que Historia da Filosofia é entdo possivel?

E também o caminho tomado pelas vérias dimensbes da Filosofia, como a
Filosofia do Direito e do Estado. Se “a razdo da vida politica €, exatamente, o Direito”
(LIMA VAZ, 1988, 145-146), o maior desafio da reflexdo juridico-politica hoje €
compreender a passagem da universalidade nomotética a universalidade hipotética, que
separou Etica e Politica. Apesar dos esforcos kantianos e hegelianos, e no século XX,
neokantianos e neoaristotélicos, o pensamento ético-politico “erra em veredas sem
namero e parece incapaz de fixar um horizonte comum para onde seus passos possam
convergir”’(LIMA VAZ, 1988, 173).

Para Vaz, cabe ao filosofo rememorar o passado para nele descobrir as linhas que
se cruzam nos enigmas do presente, primeira condicdo para se aceitar lucidamente o
desafio do futuro (LIMA VAZ, 1988, 146). O presente trabalho pretende discutir, a
partir da moldura teérica vaziana, a possibilidade de uma filosofia que compreenda a
historia da Filosofia do Direito e do Estado, pela qual esta se situe em tempos de crise
da tradicdo ética ocidental.

1. O niilismo ético

Perine, em clarividente interpretacdo do pensamento vaziano, descreve como o
niilismo esta presente no pensamento ocidental desde os gregos, mas é intensificado a
partir do século XIX. Voltado a moral, Nietzsche liga-o ao seu esfor¢o de fazer uma
filosofia “para quebrar as velhas tabuas de valores, superar a metafisica e todas as outras
filosofias pela aniquilagio do mundo do ser” (PERINE, 2003, 58-59). O niilismo
identificado por Padre Vaz perpassa todas as dimensfes éticas, incluindo Politica e
Direito, e suas raizes perpassam uma triplice ruptura, confundindo-se com as origens da
modernidade:

1) uma ruptura com a estrutura axiolégica e normativa do ethos, que organiza
teleologicamente as estruturas objetivas da socialidade; 2) uma ruptura com a tradi¢do
pela primazia do futuro na concepcdo de tempo na modernidade, que levou ao
predominio do fazer técnico na concepc¢do da a¢do humana e, finalmente, 3) uma ruptura
com o fundamento transcendente das normas e dos fins da acdo humana pela
imanentizacdo do sentido e do fundamento do valor na razdo infinita e na liberdade
situada. Portanto, as raizes do niilismo ético seriam as mesmas da modernidade, forjada
(...) [nas] revolugbes que abalaram todas as estruturas do mundo ocidental a partir do final
do século XVI, entre as quais se inscreve o cartesianismo como a maior revolugdo
filosofica depois de Platdo. (PERINE, 2003, p. 62)

Essas raizes comuns remontam a “profunda transformag¢do da concep¢ao
antropoldgica, que repercutiu na concepcdo das estruturas do agir humano”, na
dimensao subjetiva da moralidade e na dimensdo objetiva da eticidade “ou do existir em
comum dos homens” (PERINE, 2003, 63). Em meio as profundas revolucdes operadas
nas estruturas do ethos ocidental a partir do século XVII, surge a paradigmatica figura
do homem que pretende ser “o fundamento e o lugar conceptual do movimento de
transcendéncia no qual é suprassumida, no nivel dos valores, normas e fins universais”,
a oposicdo entre praxis humana e seu mundo, ambos situados na particularidade do seu
acontecer empirico. A partir dessa nova figura, a acdo humana propde-se capaz de dar a
si mesma o seu préprio fundamento, enquanto criadora do mundo (LIMA VAZ, 1990,
12).
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E esse “prometeismo antropolégico da modernidade” que engendrou o abandono
de uma concepcao teleoldgica da vida humana e, subsequentemente, a perda do
referencial social ou de um ethos objetivo para o seu desenvolvimento. O homem
moderno rompe com a tradicdo e, assim, com o alicerce cultural consistente na
exemplaridade ética manifestadora de valores, normas, conhecimento etc, aléem de
romper também com Deus, em prol de uma afirmacéo absoluta de si:

Por for¢a do seu ser moral, 0 ser humano é também estruturalmente tradicional, e a recusa
da tradicdo é a ruptura com o estilo de vida forjado em torno de saberes, valores, normas
de procedimento, regras de convivéncia que tiveram a sua validade comprovada pela
garantia de sobrevivéncia e pela identidade conferida aos grupos humanos. A substituicido
do carater exemplar conferido ao passado por uma projecdo no futuro das possibilidades
ilimitadas do fazer técnico subtrai, furtivamente, do processo de formacdo da identidade
pessoal e social o carater normativo do ethos, no qual passado e presente sdo
suprassumidos na compreensdo de si mesmo e da prépria acdo. Finalmente, o
prometeismo do homem moderno leva também a ruptura com Deus, tdo vigorosamente
descrita na filosofia de Nietzsche, que, sem sombra de davida, foi a que melhor captou o
significado da transformacéo espiritual contida na desvalorizagéo de todos os valores, e a
expressou no audacioso projeto humano de se descobrir sem dever se referir a nada além
de si mesmo. (PERINE, 2003, 64)

O niilismo ético decorrente desses movimentos longamente estudos por Lima Vaz
sdo resultado da ‘“negagdo voluntaria e deliberada do mais universal dos valores
humanos: a razdo” (PERINE, 2003, 68). Isso é colocado como ponto central da questdo
de se pensar sobre a universalidade civilizacional do ethos ocidental, ou sua
possibilidade de universalizagdo no contexto de sua prépria negacdo e a crise dela
derivada (LIMA VAZ, 1990, passim).

Assim, “(...) o niilismo ético pode ser tomado como a chave de compreensao para
0 que Henrique Vaz chamou de ‘enigma da modernidade’ (...)” (PERINE, 2003, 61).
Para Vaz, o “triunfo definitivo do niilismo metafisico e ético” assinalaria efetivamente o
fim da modernidade (LIMA VAZ, 2002, 30). Portanto, para situarmos o tempo presente,
revelando-o como ja “pds-moderno” ou ainda prolongamento ou nova fase da
modernidade, é necessario vislumbrar qual o estado da crise e a obstinacdo de
alternativas ao fulgor niilistico. Cumpre entdo investigar as possibilidades irrequietas
que se esgueiram na Filosofia.

1.1 Niilismo ético e a filosofia entre a morte e a vida

A crise ética € crise de civilizacdo, historicamente inédita, associada a figura
bergsoniana de um corpo que cresceu, mas cuja alma ficou pequena. A Filosofia, por
muito tempo, teve seu lugar na prépria esséncia da alma da civilizacdo ocidental, como
um dos polos de seu espaco simbolico ao lado do Cristianismo. A questdo de sua morte,
afirma Padre Vaz, leva-nos ao cerne da crise civilizacional, pois essa alma manteve-se
presa a razdo instrumental e incapaz de “definir fins e valores adequados as dimensdes e
a audacia da aventura humana nesse mundo prodigiosamente dilatado”, quando esta ¢ a
principal tarefa da Filosofia (LIMA VAZ, 1991, 679-680).

Como ressalta (LIMA VAZ, 1991, 677-679), ha mais de 150 anos o ocaso da
Filosofia vem sendo anunciado, de Cienkowski e Marx aos autointitulados “pos-
modernos”. Porém, ainda esbanja vitalidade pela numerosa produgdo académica, entre
as quais hd quem insiste em confirmar a morte da Filosofia. Sobrevive, ironicamente,
com os esforgos para provar que esta morta (KOLAKOWSKI, 1988, 7): o “primeiro
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caso de um defunto a fornecer seu proprio atestado de 6bito ja que, aparentemente, nem
ele mesmo nem os outros vivos acreditam na sua morte” (LIMA VAZ, 1991, 678-679)>.
Para Bunge, a ideia de que a Filosofia esta morta é falsa e sua propagacéo, imoral:

La idea es falsa, porque todos los seres humanos filosofan a partir del momento en que
cobran conciencia. Es decir, todos planteamos y debatimos problemas generales, algunos
de ellos profundos, que trascienden las fronteras disciplinarias. Y la propagacion
profesional de la idea de que la filosofia ha muerto es inmoral, porque no se debe cultivar
donde se considera que hay un cementerio.(BUNGE, 2002, 267-268)

Com efeito, a Filosofia é, na interpretacdo vaziana, imortal, tal como a propria
Razdo. Fazendo-se interrogante ¢ demonstrativa, a Razdo desce “as raizes de onde
nascem as interrogagoes” e “onde se entrelacam as razdes primeiras de ser e de agir”.
Esse impeto nunca cessou e nem mostra sinais efetivos de que em breve findaré:

Para que a Filosofia possa morrer é necessario que a busca dessas razdes deixe de ser um
dos polos orientadores da inquietacio humana. E preciso, pois, que o homem, segundo a
imagem que dele comeca a predominar na nossa civilizagdo como epitome da crise a que
acima nos referiamos, deixe de ser o animal inquietum e descanse afinal na planicie sem
fim dos bens que se oferecem a satisfacdo das suas necessidades vitais imediatas,
tornando-se definitivamente um animal satisfeito. Ai a Filosofia morreria de inanicdo
porgue ndo é esse seu alimento substancial. A Razdo teria cessado entdo sua atividade
interrogante e 0 homem-rob6 dominaria a terra. Mas entdo ndo haveria ninguém para
anunciar a morte da Filosofia porque ndo se encontraria lugar, nos programas que
predeterminariam o comportamento humano, onde registrar esse obscuro trespasse.
(LIMA VAZ, 1991, 679-680)

As ciéncias exatas e as ditas humanas assumiram para si, gradativamente, 0s
objetos da Filosofia, fazendo-a perder legitimidade cientifica (LIMA VAZ, 1997, 284).
Ao mesmo tempo, o universo filoséfico sofreu processo de particularizacdo que, embora
natural e preexistente, intensificou-se de modo a se direcionar a autonomizacao cega,
que isolou os filésofos, alienou as reflexdes e enfraqueceu as Ultimas ligacbes que
impediam um esvaziamento quase total. Bunge identifica varias causas para a crise da
Filosofia (BUNGE, 2002, 277-283), algumas das quais se conectam com as reflexdes de
Lima Vaz: 1) confusdo entre obscuridade com profundidade: o pensamento profundo é
dificil de entender, mas pode ser compreendido com a devida aplicacdo, enquanto a
escrita obscura faz passar o absurdo por profundidade; 2) obsessdo pela linguagem,
tornada objeto central: descurando das contribuicdes préprias dos linguistas e dos
antropologos, o “glosocentrismo” distancia-se dos verdadeiros problemas de natureza
filosofica, que passam pela ontologia, gnosiologia, l6gica, semantica e ética; 3) o
fracasso dos projetos de construcdo de sistemas filoséficos acarretou a desconfianca a
todo esforco nesse sentido e abriu margem para elucubracGes fragmentadas e aforismos:
se as ideias ndo devem ser aferradas a dogmatismos, demandam organicidade, pois
isoladamente sdo ininteligiveis; 4) por fim, vale ressaltar a desconexdo dos filosofos
contemporaneos com a historia da filosofia. Sob a influéncia da filosofia da linguagem,
da hermenéutica, da fenomenologia e do existencialismo, frequentemente se esquecem

2 E ainda: “Mas se aceitarmos o auto-atestado do seu proprio obito pela Filosofia, pelo menos daquela
que, ao se declarar morta, sobrevive numa torrencial produc¢do bibliografica acerca das razfes e
circunstancias da prdpria morte, teriamos de considerar esta Semana Filosofica e tantas outras pelo
mundo e, mais, Coloquios, Congressos, Semindrios, Faculdades que se dizem de Filosofia, uma seqiiéncia
de intermindveis ritos funerarios em que a morta-viva Filosofia canta, ela mesma, a elegia do seu préprio
fim.”
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da historicidade dos problemas filoséficos, algo tdo pernicioso quanto tomar a historia
da filosofia como fim em si mesma e cair em distorgdo historicista que confunde
filosofar e historiar. Mas este Ultimo ponto esta estritamente conectado com a crise e
revela-se mais complexo do que em Bunge.

1.2 Filosofia e Historia da Filosofia: tradigdo e contemporaneidade

Lima Vaz afirma que, apesar de ser uma das maiores obras da cultura, a Filosofia
vive hoje uma situacdo paradoxal: por um lado, estd sujeita a crise que tratamos
anteriormente, que engloba as acusagdes de fim de seu ciclo histérico e perda de
legitimidade cientifica; por outro lado, “o pensamento filos6fico conhece hoje um
periodo de extraordinario florescimento, e a producdo filos6fica cresce num ritmo
provavelmente nunca alcangado em épocas anteriores” (LIMA VAZ, 1997, 283).
Decerto, verifica-se que a historia da filosofia ocupa a maior parte e tem o maior
crescimento dentre todos os temas. Parece que os filésofos buscam “no testemunho
incontestavel de um passado ilustre os titulos, de facto, da sua legitimidade cientifica
que as ciéncias parecem querer negar-lhe de jure”, mas ha uma razdo mais profunda
para essa recuperacdo do passado da Filosofia (LIMA VAZ, 1997, 284-285). Trata-se
de um empreendimento recente, segundo metodologia cientifica, datado de apenas dois
séculos. O grande pioneiro foi Hegel, que, “ao reconstituir a sucessdo cronoldgica das
épocas e dos sistemas, utilizando os recursos filoldgicos e historico-criticos que a
ciéncia do seu tempo lhe oferecia”, legou, assim, “ao projeto de constituicao da historia
da filosofia como ciéncia e ao proprio exercicio do pensamento filosofico, um desafio
teorico incontorndvel, qual seja, o desafio de uma filosofia da historia da filosofia”
(LIMA VAZ, 1997, 285; HEGEL, 2012).

O que quer dizer uma filosofia da histéria da Filosofia? E chamar a Filosofia,
como historia, para “tornar-se componente estrutural da filosofia como teoria ou como
sistema”, no que o “historiador da filosofia encontra-se com o filésofo sistematico na
tarefa de elaborar uma leitura filosofica da historia dos conceitos”:

O reconhecimento, portanto, dessa dimensdo propriamente filosofica da histéria da
filosofia deve incidir diretamente sobre a prética historiografica, tornando-a constitutiva
do ato de filosofar. Desta sorte, a filosofia encontra na “rememoragdo” (no sentido da
Erinnerung) hegeliana do seu passado, uma forma de legitimacao tedrica do seu presente.
A historiografia filosofica deixa de ser tarefa puramente arqueolégica ou apenas
reconstituicdo de sistemas de ideias que um dia floresceram no solo de um mundo de
cultura ja tramontado. Ela se torna um empenhativo ato de filosofar, e a filosofia passa a
ter seu irrefutavel testemunho de vida na vida das ideias que, mesmo do passado mais
longinquo, confluem para o presente da atividade filosofica. (LIMA VAZ, 1997, 285-
286)

A reflexao filosofica é rememoragdo, “um tornar presente na atualidade do
filosofar de uma longa sequéncia de problemas, de temas e de sistemas que ndo foram
mais do que a inscricdo, no espaco do conceito, das vicissitudes culturais de um tempo”,
de forma a operar como “literatura conceptual do presente historico a partir de toda a
substancia inteligivel do passado, nela recolhida sob a forma de historia das ideias
filosoficas, da qual recebe conteudo a propria tradi¢do do ato de filosofar” (LIMA VAZ,
1997, 286-287). Mas ndo sO. Lima Vaz afirma que o exercicio do ato de filosofar é
“rememoracdo” e “aten¢do” conceitualizante, “pensada, refletida e discursivamente
explicada, a realidade”: Filosofia é recordagdo (anamnesis) e pensamento (noesis):
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Duas dimens@es que nascem da mesma origem do ato de filosofar — ou da deciséo de
filosofar, da qual fala Hegel — e que definem o espaco espiritual onde a Filosofia tem a
sua morada e onde vive. Filosofia € anamnesis — recordagdo — e € ndesis —
pensamento. Na verdade, toda cultura é anamnética, pois nem os individuos nem as
sociedades podem viver sem continuamente recuperar sua vida vivida — seu passado —
para nele perscrutar as razGes da sua vida presente. Mas a Filosofia assume como tarefa
pensar tematicamente o seu préprio passado — unir anamnesis e ndesis — €, nessa
rememoracgdo pensante, reinventar os problemas que Ihe deram origem e, assim, cumprir
o destino que, ainda segundo Hegel, esta inscrito na sua prépria esséncia: captar o tempo
no conceito — o tempo que foi e o tempo que flui no agora do filosofar. E essa
modalizacdo temporal do ato filoséfico que toma a Filosofia estruturalmente moderna.
(...) Histdria da Filosofia € outra coisa, esta integrada no exercicio do filosofar e, por isso,
s6 um verdadeiro fildsofo pode ser um grande historiador da Filosofia como Hegel o foi
de maneira exemplar. (LIMA VAZ, 1991, 684-685)

Eis que o ato filoséfico entrelaca indissoluvelmente tradicdo e
contemporaneidade, em quaisquer de suas formas (LIMA VAZ, 1991, 685), que, por
sua vez, estdo também entrelacadas. E o enredamento do tempo historico e do tempo
I6gico “que tecem a trama da tradi¢do filosofica como intrinseca ao proprio ato de
filosofar” (LIMA VAZ, 1991, 688). O movimento da reflexdo filosofica é de “caminho
na tradicéo, dissolucdo da tradicdo na contemporaneidade, reencontro (ou suprassuncao
dialética) da tradigdo no coracdo da contemporaneidade”: parte-se da tradicdo e, com o
fim ou exaurimento de um modo de recebé-la e entendé-la, retorna-se a cla para, “a
partir da sua compreensdo renovada, podermos definir o lugar e a perspectiva da nossa
presenca no centro ¢ ndo as margens da nossa desafiadora realidade”(LIMA VAZ, 1991,
686-687).

E contemporaneidade que se volta & tradicdo, ndo com postura resignada,
circunscrita a reproduzir o passado, simples remoldar aleatério da massa historica do
pensamento humano para que preencha as fendas dos novos problemas e apenas adie o
desmoronamento da realidade. E “desafio do presente, vivido como problema, que
obriga a rememorar o0 passado e a captar no conceito o tempo que passa pela mediacao
refletida do tempo passado”. Ndo como desconstrucdo, a exemplo dos “artifices da
autodenominada pos-modernidade”, os mesmos que anunciam a morte da Filosofia, que
tentam destrocar “o fio inteligivel que corre ao longo do pensamento ocidental, para
deixar-nos errantes e sem saida no labirinto do ndo-sentido”, ao passo que proclamam
esse intento como ruptura com a tradicdo, supostamente opressora. A rememoragao
proposta por Lima Vaz é, nas suas palavras, reinvencdo (LIMA VAZ, 1991, 688-689)°.

A relacdo entre a Filosofia e sua histéria ndo se resume a identificacdo e
reconstrucdo das fontes, proposicdo de paradigmas interpretativos e outros melindres
aparentemente suficientes ao historiador-cientista. Padre Vaz divisa a possibilidade de a
histéria da filosofia “oferecer-se como (...) um caminho privilegiado para atingir as
razdes € motivacdes profundas que estdo na base das grandes questdes do nosso tempo”,
a tornar compreensivel a historia pelas ideias nela pensadas e vividas, principalmente
por aquelas que receberam na tradi¢do ocidental o estatuto de saber filosofico. Por isso,
a filosofia na sua histdria pode reivindicar “o exercicio pleno da fungdo testemunhal que
M. T. Cicero atribuia ao conhecimento historico: testis temporum”:

E como se, numa hora em que muitas interrogacdes sdo langadas ao futuro, se tornasse
presente a imperiosa necessidade de invocar, no seu teor auténtico, o testemunho do
passado naquele dominio que é, afinal, 0 mais importante para a vida humana: o dominio

¥ Como em DELEUZE; PARNET, 1998, p. 21.
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em que a vida é pensada, e a descoberta do seu sentido impde-se como a mais vital de
todas as tarefas. Ora, se atendermos ao testemunho do seu passado, a filosofia se
apresenta justamente como o desempenho por exceléncia, a0 mesmo tempo apaixonado e
metodico, dessa tarefa. (LIMA VAZ, 1997, 287-288)

Com a dissolucdo do topos histéria mestra da vida, consciéncia do passado
constituido como tradicdo em sentido ético, perde-se o aprendizado com os exemplos de
eventos, experiéncias, acfes, normas e dos canones e classicos da filosofia
(SALDANHA, 1981, 89 et seq.). O passado, incluindo a histéria do pensamento
filosofico, é capturado pelas malhas ideoldgicas do presente, de modo que o conceito de
tradicdo perde sentido. Como em Gadamer (2013, 368-385), tradicdo é autoridade, mas
também ato de razdo, inarredavel da consciéncia historica em todas as suas dimensdes.
Mas no presentismo da “pds-modernidade”, em que o passado ¢ invocado apenas para
consagrar ideologicamente o novo incessantemente buscado, o que esperar das geracoes
futuras, a-historicas, submersas no niilismo ético contemporaneo? E, pois, tempo de
“reencontrar a tradicdo na contemporaneidade, como expressdo de um auténtico
exercicio do filosofar” (LIMA VAZ, 1991, 686).

N&o limitamos, contudo, a concep¢do de que uma Filosofia da Histéria da
Filosofia seja mero aporte filosofico a pesquisa historiografica da Filosofia.
Acreditamos se tratar de abordagem da Filosofia em sua histéria com espirito
igualmente filosofico, partindo desse material para ndo apenas entrever como processa-
lo organizacional ou didaticamente, mas para também examinar o lugar e 0s impactos
de sua presenca, ou auséncia, para a constituicdo das contribuicdes filosoficas e dai as
possibilidades e limites de alternativas e subsidios inéditos a Filosofia em suas plurimas
dimensdes. Desenrola-se, portanto, ndo um labor de cunho historiografico, no sentido da
teoria da historia enquanto ciéncia, e sim uma complexa empresa hermenéutica, de
carater efetivamente especulativo, na linha da hegeliana histéria da filosofia como
Filosofia. Ou seja, trata-se de verdadeira Filosofia da Historia, de uma face da Historia,
a Histdria da Filosofia, perscrutando nela sentidos, fins, valoragdes, razées.

2. Os (des)caminhos da atual filosofia do Direito e do Estado

Os percalcos e desafios descritos sdo comuns as diferentes dimensdes da
Filosofia, como a Filosofia do Direito e do Estado. H& uma crise das concep¢des do
homem, a partir da racionalidade instrumental e antimetafisica, de cunho empirista e
nominalista, e da antropologia individualista, que alentaram uma imagem fragmentada
imersa na pluralidade dos universos culturais de socializacdo e politizacdo (MAC
DOWELL, 2007, 243 et seq). Assim, para Lima Vaz, tornou-se complexa a
compatibilizacdo das convicgdes e da liberdade do individuo a ideias e valores
universalmente reconhecidos e legitimados em um sistema de normas e fins assentidos
pela sociedade. A Filosofia do Direito e do Estado hoje, imersa na crise da sociedade
politica e pela insuficiéncia dos modelos do passado, ainda sentindo as repercussdes do
juspositivismo e do utilitarismo, intenta constituir uma nova imagem do homem como
sujeito universal de direitos. Mas, numa sociedade obsessivamente preocupada em
definir e proclamar formalmente uma lista crescente de direitos humanos e
fundamentais, perdura a impoténcia para efetiva-los concretamente (LIMA VAZ, 1988,
146).

Ademais, persiste no pensamento de expressao na atualidade, desde o alvorecer da
modernidade, inobstante a inspiracdo humanista que punge os tedricos do Direito e da
Politica, a busca pela relaco entre Etica e Direito no plano da universalidade hipotética.
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Por um lado, na hip6tese de um modelo de sociedade no qual as relagdes do individuo
com o todo social sdo deduzidas analiticamente a partir do pacto de associagéo, vide
Ralws, por outro, pela permanentemente (re)discusséo do pacto a partir do consenso de
uma comunidade universal de comunicacdo ideal(izada), vide Habermas. Sob essa
perspectiva, na qual ecoa o mito do comeco absoluto, alids reanimada pela utopia
marxista, o Direito é reduzido a convencdo que precariamente acomoda interesses
conflitantes e satisfaz necessidades, o que reabre o caminho para 0 renascimento da
classica oposicdo physis-nomos pelo reaparecimento do estado de natureza. Do niilismo
ético e, por conseguinte, juridico e politico, que filosofia pode emergir? (LIMA VAZ,
1988, 174 et seq).

As filosofiasjuridico-politicas hoje caminham para endossar ultrarrelativizaces
axioldgicas, culturais, identitarias, perdendo-se em meio a debates incessantes e
infrutiferos, que desdguam em producfes académicas frageis, apoiadas em ativismos
politico-intelectuais. Na crise da historicidade repercutem os ecos do positivismo que se
alastrou e subjugou a Filosofia, o Direito e a Politica a um vazio formalista
(SALDANHA, 2005, 105 et seq). Mesmo criticando o positivismo e tudo aquilo que
representa e instituiu, o tratamento proporcionado a historia da Filosofia do Direito e do
Estado por essas supostas novas tradices tdo ardentemente anunciadas vém
acompanhadas por vestigios de sombras positivistas. Isso porque as vertentes “criticas”
partem de um direito abstrato, ainda marcado por justica e igualdades formais,
expressdo da ordem instituida, heranca positivista (SALDANHA, 2005, 110 et seq). Dai
acreditam inovar como pioneiros no adentramento das questdes concretas da vida.
Propagam o desfazimento dos horizontes da tradicdo em sua face historico-filosofica,
aproveitam-se para se langcarem como arautos de novos tempos, pioneiros de um novo
filosofar e de uma nova Filosofia do Direito e do Estado.

E nesses “tempos de desagregacdo e descrédito das linguagens instituidas”, que se
torna “urgente a reflexdo sobre o verdadeiro conceito de tradicdo e sobre o seu
conteddo ético (...), Unico caminho através do qual serd possivel reencontrar o sentido
da politica como sabedoria ¢ o da histéria como mestra da vida” (LIMA VAZ, 1988,
255-256).

3. Uma Filosofia da Historia da Filosofia do Direito e do Estado

Dos caminhos da Filosofia na contemporaneidade aos rumos da Filosofia do
Direito e do Estado em meio ao niilismo ético, cumpre agora investigarmos a
possibilidade de também se interprender uma Filosofia da Historia da Filosofia do
Direito e do Estado. Quais as suas especificidades e os seus desafios?

O pensamento juridico tem como eixo ontolégico a justica, enquanto o
pensamento politico, o poder. Ambos convergem dialeticamente no vetor axioldgico
liberdade, realizado concretamente na forma do Estado democratico de Direito®. Das
auroras da polis grega e do ius romano, Politica e Direito urdem o tecido da historia
humana e constituem um universo filosofico intrincado e pujante. Uma Filosofia que se
dedique a Historia da Filosofia do Direito e do Estado precisa dar conta de uma tradi¢éo
que envolve concepcdes multiplas e longamente meditadas de justica, de organizacao
socio-politica, racionalizacdo do Direito e do poder, e, ainda, considerar as ricas faces
da cultura. A Filosofia do Direito e do Estado, na esteira de Reale (1999, 9 e 288), ¢é
Filosofia total, voltada para a realidade juridico-politica, com 0 mesmo espirito critico e
especulativo, logo, com a mesma validade universal. Quando contestada a legitimidade

* A partir de SALGADO, 1998 e HORTA, 2010.
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da Filosofia pelos intelectuais contemporaneos, também recai sobre a Filosofia do
Direito e do Estado os riscos do esfacelamento, resguardadas as suas caracteristicas
proprias.

Enfim, uma Filosofia da Historia da Filosofia do Direito e do Estado deve ter em
vista, no recolhimento e na verdadeira apreensdo da exemplaridade histérica de ideias,
teorias, autores, obras, em suma, dos classicos da tradicdo, a interface dos movimentos
da justica e do poder para a efetivagéo da liberdade, identificando as possibilidades e os
limites de se cingir ou se romper com a tradi¢do, no processo de autoconhecimento e
evolugéo da humanidade.

Considerag0es Finais

Por que retornar a historia da Filosofia do Direito e do Estado? As correntes
contemporaneas “criticas” frequentemente apregoam a desnecessidade de se debrucar
sobre a histdria, ainda mais sobre a historia do pensamento, marcada pela ideologia dos
grupos econdmica e politicamente dominantes que a escreveram. Quando muito, o
minimo trazido a baila é superficial, restringe-se ao que a Filosofia é por eles mesmos
acusada (!) de ter se tornado ao longo do ultimo século: repeticdes estereis, geracao
apos geracdo de académicos, de interpretagdes enviesadas e estereotipadas. Logo,
distante de qualquer relampejo da originalidade comunicada, por todos os lados.

Assim, ciente das limitacbes a que as generalizacGes estdo fadadas e ciente das
valorosas excecOes existentes, ao recusarem a tradicdo e ao professarem um suposto
rompimento, parcial ou total, com ela, podemos afirmar que as filosofias criticas e
radicais do Direito e do Estado manifestam, de certo modo, uma ilusdo constitutiva.
llusdo porque caem no surrealismo e em erros insistentes pelo ndo aprendizado com a
historicidade das ideias, mas ainda assim constituem expressdes tedricas contingentes
que alcancam relevo entre os pares. De utopia, porque histérica, se faz filosofia, mas
ndo a partir de ilusdo, porque sem Historia da Filosofia, ndo é possivel verdadeira
Filosofia.
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A aporia contemporanea dissidente na hipétese do
Estado de Natureza de Thomas Hobbes

Vagner Moreira da Silva

RESUMO: Tomas Hobbes parece constatar comportamentos do homem em seu tempo
a partir dos quais era impossivel o convivio espontdneo como entre outros animais. O
modo como homem se revelava, colocava em questdo a possibilidade de sua prépria
vida. Ora, Hobbes ndo situa a questdo do estado de natureza como modo categorico e
sim hipotético. No entanto, o vasto processo filosofico, historico e simbolico que nos
separa de Hobbes parece mostrar o contrario. Sobretudo, se nos atermos ao quantitativo
simbdlico de violéncia durante a Revolucéo francesa (1789) e a tomada da Bastilha; as
duas Grandes Guerras Mundiais, a corrida armamentista durante a Segunda Guerra
mundial das grandes poténcias politicas 0 modo como muitos foram executados, 0s
campos de exterminios. Os impactos desses eventos parecem apontar a transicdo da
hipdtese para o categoérico estado de natureza. Os impactos das duas Grandes Guerras
Mundiais fazem emergir, de outras indagacdes, a seguinte: Somos civilizados?

PALAVRAS-CHAVE: Natureza. Transicdo. Etica. Politica. Civilizago.

1. A transicdo do ético-politico aristotélico ao ético politico de Tomas
Hobbes

A passagem da tradigdo antiga-classica, em que “a natureza (physis) era o espelho
de onde emergia a ordem universal aos homens dotados de normatividade”(VAZ,
1993,161), para a Modernidade se discorre nas vicissitudes de tensdes religiosa,
culturais e politicas trazendo novamente para o0 mundo das relacbes a imagem do
homem j& pensada pela antiga tradicdo politica’. Dois grandes pensadores, Francis

! Mestrando em Filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE).

%A hipotese do estado de natureza é empreendimento que remonta a larga tradicéo politica como arte de
governar dos antigos guerreiros visiveis na obra O Principe de Nicolau Maquiavel. “Deve-se saber que
existem dois modos de combater: um, com leis; outro, com a for¢a. O primeiro modo €é préprio do
homem; o segundo dos animais. Porém, como o primeiro muitas vezes mostra-se insuficiente, impde-se
um recurso ao segundo”. CHEVALLIER, 2001, p. 38. Espelhar-se nas feras para se tornar uma fera no
comando. Eis, entdo, o grande feito. O homem ndo é totalmente anjo e, menos ainda, deve ser o principe.
Um realismo de vertente dupla, o principe deve governar como homem de palavra, mas valendo-se
igualmente de seu lado voraz, natural a todo homem.
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Bacon (1561-1626) e Galileu Galilei (1564-1642) (Cf. AUDI, 2006, 424), langaram
bases para as ciéncias modernas gerando nova visdo de mundo e do homem. De Galileu
“0 modelo interpretativo da natureza, fundado na matematica e na geometria que
resultard na possibilidade da fisica mecéanica tendo Nilton como um dos maiores
expoentes” (BAZZANETE, 2010, 24-25). De Bacon “[...] a libertacdo dos idolos que
sitam a mente humana tornando dificil o acesso a verdade e, portanto, o
desenvolvimento da ciéncia [...]” (REALE; ANTISERI, 2005, 511.). A ciéncia, neste
contexto, reivindica para si a autonomia como liberdade de fato orientada por novas
condicdes socioecondmicas e suas iniciativas de financiar a sua autonomia, ja que “[...]
uma nova classe emergente se entrega preferentemente ao comércio. E a vida comercial
exigia um conhecimento mais preciso da realidade fisica” (LARA, 1986, 42). A ética e
a politica modernas, também, terdo suas novas bases na esteira da nova epistemologia
que se forja, sobretudo, a partir da perspectiva segundo a qual “a verdade ndo trata de
saber o que € o fenbmeno, mas como ele se comporta de maneira a garantir a traducao
das leis da natureza em relagdo numéricas” (LARA, 1986, 44). Ora, é dessa nova
emergéncia epistemoldgica em curso que resultara o artifice politico responsavel pela
protecdo da vida e das relagdbes em um horizonte desprovido de estabilidade e
seguranca.

1.1 Da inconsisténcia da terra a consisténcia das relagdes

A constatacdo de que “a terra ndo era o centro do universo e [...] sim um astro
entre outros na vaga imensiddo do espago desprovida de lugar seguro e sem ancora para
sustentar a sua trajetoria” (BAZZANETE, 2010, 24.), afetou simbolicamente as relac6es
humanas. A inconsisténcia do universo toca também a consisténcia das relagdes entre 0s
homens, restando-lhes, portanto, a sua situagdo vulneravel e “a tarefa de olhar os astros
procurando entender as leis que regem o funcionamento da matéria, o funcionamento
dos corpos, a linguagem da natureza” (BAZZANETE, 2010, 24). Entende-se, assim, a
relevante influéncia das teorias e do pensamento Galileu sobre Thomas Hobbes (1588-
1679) (Cf. AUDI, 2006, 467-470). Galileu, defensor das teses copernicanas, “advogou
um novo método para ciéncia, mudando a imagem de mundo, de homem [...] e
progressivamente de ciéncia” (MATOS, 2007, 33). E os filosofos classicos perderam o
cendrio para outros pensadores e cientistas. Ora, se a verdade ndo trata de conhecer 0
fendmeno, mas seus comportamentos e se 0 conhecimento brota da experiéncia
sensivel, como se revela 0 homem afetado pelas descobertas de novos continentes®,
tendo a possibilidade de consolidacdo da ciéncia moderna sob nova epistemologia que
progressivamente gera outro modelo cientifico?

1.2 Homem de seu tempo discordante da visao politico-filosofica classico
Imbuido por suas circunstancias e aberto ao seu tempo, Hobbes discordou de
Aristoteles que proponha a realizacdo do homem discernindo entre os bens, evitando-se

entre eles a falta e o excesso de modo racional na Cidade-Estado.

[...] existe um fim que desejamos por ele mesmo e tudo o mais é desejado no interesse
desse fim; e se é verdade que nem toda coisa desejamos com vistas em outra (porque,

<A descoberta da América por Colombo e a rota das Indias por Vasco da Gama, vdo abalar a economia
mundial e o espirito humano [...]”. (CHEVALLIER, 2001, 18).
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entdo, o processo se repetiria ao infinito, e indGtil e vao seria o nosso desejar),
evidentemente tal fim serd o bem, ou antes, o sumo bem” (EN 12, 1094 a 10-22).

Ser moral, neste sentido ou realizar-se para Aristételes, era uma proposta de
incorporar-se ao bem autossuficiente pelo exercicio dindmico da razdo na Polis que
tinha como referéncia a ordem expressa no cosmos. A realizacdo, no entanto, proposta
por Aristoteles exigia uma sociedade regida por boas leis, porque a razdo ndo s6 nos
capacita para a vida intelectual tedrica e a vida pessoal préatica, mas também para a vida
em sociedade e a ética ndo se desvincula da politica. O homem estaria, assim, nas
melhores condic¢des de sua realizagdo na Polis o que justifica “a concepgao politico-
filosofica cléssica segundo a qual o ser humano € naturalmente politico, sendo-Ihe inato
0 convivio em sociedade” (MATOS, 2007, 73). Ao contrario, enraizado em suas
circunstancias e percebendo a manifestacdo dos corpos humanos, Hobbes destaca que
cada homem é profundamente diferente um dos outros e propenso a discdrdia. Logo:

0 homem néo é ligado ao outro por consenso espontaneo como 0s animais. Ha ainda entre
os homens motivos de contendas, invejas, 6dio e sedi¢cBes que ndo existem entre 0s
animais. [...], a condicdo em que os homens se encontram naturalmente é uma condi¢do
de guerra de todos contra todos. [...] pois cada qual tende a se apropriar de tudo que
necessita para sua propria sobrevivéncia e conservagdo. (REALE; ANTISERI, 2005,
496).

O homem esta, por isto, arriscando a perder a sua vida, ficando a cada instante
exposto ao perigo de sua ferocidade latente, pois o estado de natureza esta sempre a
espreita. O homem pode escapar desta situacdo estabelecendo um pacto, um contrato
cujo instrumento para realizacdo deste feito é a razao que evoca a preservacao da vida e
da paz porque os homens ndo sdo como certos animais espontaneamente sociaveis. O
pacto pressupde “a transferéncia mutua de direitos [...] a um soberano escolhido por
voto da maioria [...]” (HOBBES, 1979, 80.). Ao soberano escolhido “[...] compete ser
juiz de quais opiniBes e doutrinas Sdo Contrarias a paz ¢ quais lhes sdo propicias”
(HOBBES, 1979, 108.). Cabe, também, ao soberano escolhido “[...] o direito de fazer a
guerra € a paz com outras nagdes ¢ Estados (HOBBES, 1979, 110.), criar leis e “[...]
prescrever as regras atravées das quais todo homem pode saber quais 0s bens que podem
gozar e quais as agdes que pode praticar [...]” (HOBBES, 1979, 110.). O contrato que se
estabelece e as leis decorrentes dele tém como base a “[...] lex naturalis como preceito e
regra geral, estabelecida pela razdo, mediante o qual se proibe ao homem [...] a
destruicdo de sua vida ou privacdo dos meios necessarios a sua preservagao [...]”
(HOBBES,1979, 78.). Por nédo participar do pacto e por ter recebido em maos pelo
pacto todos os direitos dos cidaddos, o soberano os detém irrevogavelmente. Todos 0s
poderes civis e politicos serdo concentrados em suas maos e a divisdo do poder, sendo
por iniciativa do soberano, ou a violagcdo das leis por ele estabelecidas é violacdo ao
pacto ou crime, assim “[...] 0 bem pos pacto é fazer o que o Estado manda e o mal € ir
contra o Estado” (HOBBES, 1979, 127.).

Hobbes elenca pds-pacto, um conjunto de direitos do soberano exercidos pelas
instituicbes por ele instituidas, aqui destacamos apenas alguns. O Estado soberano,
portanto, ndo estad sujeito a lei civil que dele emerge e sim a lei natural que visa a
preservacdo da vida. O pacto torna possivel a “possivel” transposi¢do do estado natural
ao estado civilizado minimizando a possibilidade da guerra de todos contra todos.

N&o obstante, da ameaca a vida a possibilidade de resguarda-la, mediante
contrato, hd uma antropologia que ndo s6 se baseia na impossibilidade de perceber o
homem em sua integralidade fenomenolégica. Mas também, nos comportamentos do
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homem em um contexto de guerra e da descoberta de novos povos e culturas. Ou seja, 0
contexto historico-filos6fico de Hobbes é fortemente marcado por tensdes politico-
religiosas, ou seja, guerra dos 30 anos entre protestantes e catdlicos (1618-1648), junto
a nova visdo de mundo e cultura que se despontavam e se circunscreviam pela
“tipografia presente em todas grandes cidades ja no fim do século XV~
(CHEVALLIER, 2001, 18.).

2. A literalidade da hip6tese

Deve-se destacar, porém, que a expressdo guerra de todos contra todos ndo deve
ser compreendida literalmente como nos adverte Norberto Bobbio:

[...] deve ser considerada a apddese de um periodo hipotético que contenha na prétese a
afirmacdo da existéncia de um estado de natureza universal. [...] O que Hobbes quer
dizer, falando de ‘guerra de todos contra todos’, ¢ que sempre onde existirem as
condigdes que caracterizam o estado de natureza, este € o estado de guerra de todos que
nele se encontram. (BOBBIO,1991, 36).

A racionalidade que conduz o pensamento de Tomas Hobbes “[...] €, ao mesmo
tempo, herdeira da Razdo grega e a ela oposta, [...]. A esta nova forma de razdo
corresponde [...] a nova imagem de homem” (VAZ, 1993, 161). A reconfiguracao da
razdo e a nova imagem do homem que com ela coincide perpassard a modernidade
chegando aos nossos dias, sobretudo, na fabricacdo de utensilios e objetos que revelam
toda uma estrutura cultural. O possivel estado de natureza que descreve Hobbes, porém,
no qual se pode entrever a possibilidade da guerra de todos contra ndo corresponde a um
momento histérico da humanidade. Pois, ndo “[...] ha um protétipo humano como termo
empirico real[...]” (MATOS, 2007, 81) que poderiamos elevar da hipdtese a
comprovacgdo categorica. Hobbes parece apontar como 0s homens se comportam
quando o “Estado ¢ inexistente ou quando ele é destruido, reino onde os homens vivem
sem poder comum, [...] ndo ha como definir o bem e o0 mal, o0 justo e o injusto”
(HOBBES,1979, 77). Portanto, como herdeiro de seu tempo e da epistemologia que
passa a vigorar tendo outro modo de lida com o mundo, Hobbes ndo tem a preocupacao
de saber o que é o fenbmeno em si, mas como ele se comporta de maneira a garantir a
traducdo de suas leis em matriz numéricas (LARA, 1986, 44). Isso nos faz
compreender, por vez, a mecanica empreendida sobre “o homem e o Estado, grandes
maquinas e, como reldgios, pode-se compreender e explicar todos os seus movimentos”
(MATOS, 2007, 35).

2.1. Dificuldade de se descrever a aporia do estado de natureza em Hobbes

Os anos que se seguem ao contrato social de Hobbes se tecem com descobertas e
inovacbes advindas do novo modo de se fazer ciéncia orientado pela técnica. O
progresso advindo do modelo cientifico moderno permitiu “a0 homem avangos
tecnolégico, cientifico e politico despontando-se como seu orgulho”.* (HEIMANN,

*A impossibilidade de definicdo precisa e objetiva da Modernidade nos impele pensa-la como
reconfiguracéo relativa de mundo e sociedade. Relativa a visdo de mundo ndo tem um Unico evento como
marco preciso e objetivo. Ao contrério, sdo indmeros empreendimentos e eventos que pouco a pouco
circunscrevem a Modernidade. O adjetivo Moderno, porém, ja havia sido introduzido pela escoléstica no
séc. XIII, indicando a nova logica tomista, que designava a via moderna em comparacdo a via antiga
aristotélica. Cf. ABBAGNANO, 2003, 679.
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1965, 58). Trazendo, ndo obstante, novos desafios éticos como a exigéncia da
reconfiguracdo da conduta, dos habitos e dos costumes. Ora, a dimensdo poiética da
razdo, ndo so se torna 0 modus faciendi da ciéncia, mas também, o modus faciendi da
politica gerando também de novo modus vivendi para o homem. Isso explica a fisiologia
das relagdes e da politica modernas que tendo seus alicerces orientados pela precisao e
objetividade do célculo matematico que incidirdo sobre o homem, sua condicdo de vida
e seu modo-de-ser-no-mundo.

Falar em aporia do estado hipotético em Hobbes € uma imprensa perigosa, dificil
e ardua. As dificuldades surgem do préprio ponto de partida hipotético que parece ndo
visar a constatacdo de animalidade humana e nem a configuracdo de seus
comportamentos como selvagens e sim a ameaca do convivio em sociedade a partir dos
comportamentos vigentes. Seria 0 homem capaz de se orientar pelas leis advindas do
pacto? Teria 0 soberano a capacidade precisa de defender a vida dos suditos? E se
considerassemos as atrocidades causadas com as duas Grandes Guerras Mundiais, a
atuacdo-relacdo e logica do narcotrafico nas Américas e em nosso cotidiano de cada
dia? A partir da ocorréncia e emergéncia desses fendmenos urge a seguinte pergunta:
Somos civilizados? Coloquemos em suspenso a sensacdo de paz, seguranca e
tranquilidade na tentativa de percebermos a real condicdo humana a partir de alguns
eventos simbdlicos ocorridos na modernidade.

2.2. Eventos histdricos que parecem legitimar a real situacdo do homem.

Os anais da Revolucdo Francesa de (1789) e a tomada da Bastilha sinalizam a
revolta em curso da populagdo francesa, bem como, a vulnerabilidade politica, social,
religiosa, juridica e administrativa de sua monarquia que eclodiu em “sangrenta revolta
e na tomada da Bastilha, simbolo do poder, revelando seu total enfraquecimento com a
decapitagdo de Luiz XVI” (1793) (PILETTI, 2002, 88). As revoltas ndo cessam com a
Revolucao Francesa, pois os conflitos politicos atravessam o século XVIII e os seculos
seguintes. O descontentamento da populacdo francesa cujo climax é a decapitacdo do
monarca nos sugere a pergunta: O que destitui um soberano do governo, a incapacidade
de assegurar e preservar a vida dos suditos? Eis a resposta a luz do Leviata: “Para que
haja “corpo politico”, € preciso que as vontades de todos sejam depostas numa Unica
vontade e que exista um depositario da personalidade comum [...] o soberano”.
(LEBRUN, 1981, 33). Apo6s o Leviatd de Hobbes, o mundo das relagdes politicas nao
sera 0 mesmo. Falar de liberdade, cidadania e politica, entre os versados, sempre havera
tendéncias de se recorrer a Hobbes. Compreende-se, assim, o paradoxo do Leviata nas
palavras de Gérard Lebrun que “se tornara o simbolo do Estado Autoritario, pois com
Hobbes se inaugura um discurso politico tendo a originalidade do individuo e ndo sua
naturalidade enquanto tal (LEBRUN, 1981, 44). E, ndo se pode esquecer que, “o
soberano tem o direito de fazer a guerra [...] com outras nacdes e Estados” (HOBBES,
1979, 110.). Seréo as duas grandes Guerras Mundiais que talvez melhor expressam este
paradoxo.

2.3 O simbolismo da ineficiéncia do pacto com as duas Guerras Mundiais

A expansdo colonial provinda da racionalidade em curso, redirecionando o setor
financeiro e a economia de mercado que ganhou forca apos a Revolucdo Industrial. Um
dos marcos da Revolucdo Industrial foi a possibilidade de estreitamento dos lagcos
territoriais pela criacdo de ferrovias, navios, maquinas a vapor, mas também de armas
mais precisas e letais. “As nacdes passaram a se militarizar na chamada corrida
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armamentista ou Paz Armada” (CORTI, 2013, 327). E, a prote¢do por meio de armas,
eclodiu na Primeira Guerra Mundial em 1914, com o saldo de “cerca de 30 milhdes de
feridos e mais de 9 milhdes de mortos — entre militares e civis” (CORTI, 2013, 329). A
forca da técnica perpassa os anos seguintes desencadeando® no conflito politico-militar
global, dos anos de 1935-1945, envolvendo a maioria das nagdes do mundo. Este
conflito global-militar se denomina Segunda Guerra Mundial. As interrogacfes que se
seguirdo, cabe elencar o langcamento de duas bombas atdomicas no Japdo com o saldo
aproximado de 100 mil pessoas mortas de imediato, a emergéncia dos estados
totalitarios, “o Holocausto da ditadura nazista com a morte de pelo menos 6 milhdes de
judeus. Cerca de dois tergos da populacdo judaica europeia foi morta, entre eles, 1,5
milhdes de criancas, conforme descreve Ana Paula Corti e colaboradores (2013, 330).
A Segunda Guerra Mundial é a real expressdo da condicdo humana segundo Hannah
Arendt. Estima-se que “na Unido Soviética, foram mais de 18 milhdes de mortos, na
Alemanha 4,2 milhdes; na Pol6nia, 5,8 milhdes; na Italia mais de 400 mil; na Inglaterra
422 mil” (CORTI, 2013, 335). Seriamos de fato civilizados? O pacto é capaz de garantir
a preservacao da vida impressa pela lex naturalis como preceito e regra geral? Hannah
Arendt, ao retomar o problema da banalizacdo do mal, em Responsabilidade pessoal
sob a ditadura, descreve o caso Eichmann em Jerusalém colocando em questdo a
eficiéncia e eficicia do Estado e suas instituigdes. Somos civilizados apds “a
monstruosidade do horror da segunda guerra que transcende todas as categorias morais,
explodindo todos os padrdes de jurisdigdo”? (ARENDT, 2004, 85). Ja Sigmund Freud,
no Mal-estar na Civilizacéo, descreve o que se chamada de “civilizacdo como sendo a
soma das realizacGes e instituicdes que nos afastam da nossa vida [...] de nossos
antepassados animais com dois fins: a protecdo do homem contra a natureza e a
regulamentacdo dos vinculos dos homens entre si”. (FREUD, 1930, 49).

Consideracoes finais:

O contexto historico-filoséfico de Hobbes é fortemente marcado por tensdes e
guerras politico-religiosas. Falar em aporia também do estado hipotético na elaboracao
de sua teoria politica € uma imprensa perigosa, dificil como destacamos. As
dificuldades surgem do proprio ponto de partida hipotético que parece ndo visar a
constatacdo de animalidade humana e nem configuracdo de seus comportamentos como
selvagens e sim a ameaca do convivio em sociedade a partir dos comportamentos
vigentes.

Todavia, os conflitos politicos que atravessam os séculos, apds a elaboracéo
tedrica de Thomas Hobbes, parecem apontar contradicdo tocante a possibilidade de
preservacdo da vida dos suditos quando governantes deixam a lex naturalis como
preceito e regra geral, estabelecida pela razdo, mediante o qual se proibe ao homem a
destruicdo de sua vida ou privacdo dos meios necessarios a sua preservacao
(HOBBES,1979, 78.). Fazem ecoar, por isto, interrogacdes como: Seria 0 homem capaz
de se orientar pelas leis advindas do pacto? Teria o soberano a capacidade precisa de
defender a vida dos suditos? E se considerdssemos as atrocidades causadas com as duas
Grandes Guerras Mundiais, a atuacao-relacdo e ldgica do narcotrafico nas Américas e

® Deve-se compreender as duas grandes Guerras Mundiais como empreendimentos de alta complexidade
motivacionais. A vulnerabilidade politica, social, juridica e administrativa de paises no processo de
globalizacdo e desenvolvimento discorridos com a Revolugdo Industrial sdo algumas das causas. Mas,
descrever em detalhes as motivagdes das duas grandes Guerras Mundiais pressupdem outras abordagens
em conjunto minucioso como a emergéncia de ideologias propensas ao totalitarismo, esta descri¢do
pressupde outro momento reflexivo.
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em nosso cotidiano de cada dia? Somos civilizados ap6s “a monstruosidade do horror
da segunda guerra que transcende todas as categorias morais, explodindo todos os
padrdes de jurisdigdo”? Deparamos-nos com ideologias que situam 0s judeus como
mito ou narrativa que se criou com pos-guerra. Também ha outros que tentam negar 0s
horrores da Segunda Guerra Mundial. No tocante a racionalidade que se desenvolve na
Modernidade ndo se desejou aqui elencar sua ineficiéncia ou ndo necessidade, mas seu
demasiado anseio de objetividade e precisdo que inviabiliza outra lida do ser-no-mundo-
COM-0S-0Utros.
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Para a critica da razdo politica: a funcéo da democracia a partir do
pensamento politico de Karl Marx
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RESUMO: O pensamento politico de Karl Marx, em comparacdo com a tradicao
precedente, se apresenta como uma ruptura no modo de tratar o problema politico. Em
Marx encontra-se uma determinacdo ontonegativa da politica. Esta ndo €& mais
identificada com um predicado necessario do homem, mas como uma for¢a social
estranhada do préprio homem de modo que o fim da politica ndo € a melhor
organizagdo, mas a emancipagdo humana. Acompanhar em tragos gerais como 0
pensamento politico ocidental se desenvolveu até Marx, indicar a ruptura deste em
comparagdo com aqueles e, a partir disto pensar o lugar da democracia € o que
proponho nesta ocasido.

PALAVRAS-CHAVE: Politica. Razdo. Emancipacdo. Democracia. Marx

1. Politica e razao

A cultura grega é consagrada como a cultura da razdo. E a cultura que explica a
realidade a partir do crivo do logos. Essa é a novidade grega que, ao invés de se refugiar
nas explicacdes religiosas, submeteu tudo a explicacdo racional. Além de racionais, 0s
gregos se compreendiam como inerentes a cidade. Somente nela o homem tornava-se
homem. Eram conscios de que faziam parte de um todo maior. Desta forma, o tema da
politica ndo era apenas mais um, entre outros, mas era o tema humano por exceléncia.

Portanto, o empreendimento racional grego era a compreensdo da ordem do
cosmos e entender o lugar da cidade no todo. Dai a célebre consagracao da justica que
os gregos fazem. E a partir dela que se concebe a ordem do todo. Esse modelo de
pensamento atravessa a idade antiga (mesmo perdendo forca no periodo helenistico) e
chega intacto até as teorias modernas do Estado. Mesmo ali, nas teorias do contrato
social ou onde os instintos tém papel primario, Ia esta a razdo a arbitrar o que € melhor
para 0 homem. Até mesmo onde a politica € vista como um mal necessario a razao
exerce papel organizador. Na Etica publica utilitarista de Bentham até o Estado
Racional de Hegel, a politica é identificada com o préprio homem ou como um meio

! Mestrando em Filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE). Bolsista CAPES.
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para que ele assim se constitua. Esse breve tragado vale tdo somente para realcar os
tracados determinativos da concepgao marxiana sobre a politica.

2. A determinacdo ontonegativa da politica

A reflexdo de Marx sobre a politica aparece como uma ruptura com a tradig&o.
Para além do lugar comum, cabe neste momento reconstituir como se organiza as
principais teses de Marx sobre a politica para, depois, pensarmos sobre o lugar que a
democracia ocupa, a partir de seu pensamento. Para tal, faz-se necessario acompanhar
cronologicamente o desenvolvimento de suas teses até a formulacdo que nos parece
definitiva. Ainda é necessario lembrar que a reflexdo sobre a politica em Marx se insere
no esforco do Prof. José Chasin de para um renascimento do marxismo sob bases
adequadas.

O periodo de Marx que nos interessa é o de 1843, sobretudo a partir de sua saida
da redacdo da Gazeta Renana e de estabelecimento do seu gabinete de estudos em
Kreuznach. Por isso, partimos do texto Critica da filosofia do direito de Hege lou
Glosas de 43. Partimos desse texto ndo porque o pensamento precedente de Marx seja
desinteressante, mas porque € partir desse texto que a reflexdo propriamente marxiana
comecga. Além, as concepcdes que se encontram ainda em germe, acreditamos, sdo
aquelas que perduraram por todo o pensamento de Marx até o fim de sua vida. Nas
Glosas de 43 elencaremos dois temas de suma importancia (e que estédo intrinsecamente
ligados) sobre o tema que nos propomos: a critica a especulacao e a alienagdo politica.

Apbs constatar, nas glosas ao §261, a “antinomia sem solugdo” que Hegel
estabelece quando coloca o Estado como fim imanente e como necessidade externa da
familia e da sociedade civil, Marx atribui essa antinomia ao fato de Hegel deduzir a
realidade da logica da Ideia, como um sujeito automovente. Esse seria o “misticismo
logico” (MARX, 2013, p.35) de Hegel. Seguindo esse método Hegel nao pode
compreender 0 objeto tal como é, mas somente enquanto fendmeno da ldeia. Dai ele
afirmar que “O fato, saido da existéncia empirica, ndo ¢ apreendido como tal, mas como
resultado mistico” (Ibid, p. 37). Consequéncia imediata disso ¢ que “Como a Ideia ¢ o
ponto de partida e a realidade aparece como predicado, como fendmeno seu, a
especificidade do objeto se perde” (DE DEUS, 2014, p. 12).

Devido ao seu procedimento é que Hegel fica impedido de conhecer a coisa que
pretende, como fica evidente no §269°. Em sua filosofia do direito, Hegel conhece
somente as determinagGes mais gerais, mas nunca sua diferenca especifica. Destarte,
Marx afirmara: “uma explicagdo que ndo da a differentia specifica ndo é uma
explicagdo”, e a conclusdo do procedimento da filosofia hegeliana é que

O unico interesse €, pura e simplesmente, reencontrar ‘a Ideia’, a ‘ideia logica’ em cada
elemento, seja o Estado, seja o da natureza, e os sujeitos reais, como aqui a ‘constituicao
politica’, convertem-se em seus simples nomes, de modo que ha apenas a aparéncia de
um conhecimento real, pois esses sujeitos reais permanecem incompreendidos, visto que
ndo sdo determinagdes apreendidas em sua esséncia especifica. (MARX, 2013, p. 40)

2 A disposicdo toma seu contetido particularmente determinado dos diferentes lados do organismo do
Estado. Esse organismo € o desenvolvimento da Ideia em suas distingdes e em sua realidade objetiva.
Esses lados distintos séo, assim, os diferentes poderes, suas funcdes e suas atividades, por meio dos quais
o0 universal continuamente, e, alids na medida em que esses poderes sdo determinados pela natureza do
Conceito, se mantém, se engendra de modo necessario e, na medida em que € igualmente pressuposto de
sua producgdo,conserva a si mesmo; — esse organismo € a constitui¢do politica. (HEGEL apud MARX,
2013, p.39).
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Além disso, como Hegel trata de encontrar na realidade as determinagdes da Ideia,
ele adota, de alguma forma uma postura acritica porque toda a realidade é tomada como
momento da ldeia. Portanto, no lugar de fazer do Estado um lugar para a demonstracéo
da Ideia, o que Marx propde ¢ que o “momento filosofico” da analise seja encontrar a
logica especifica do objeto. Em seus termos: “O trabalho filos6fico ndo consiste em que
0 pensamento se concretize nas determinagdes politicas, mas em que as determinacées
politicas existentes se volatizem no pensamento abstrato. O momento filosofico ndo é a
coisa da logica, mas a logica da coisa” (Ibid, p. 45). Com isso, Hegel resolve
contradicOes reais apenas no ambito do pensamento, deixando a realidade intocada, ou
seja, encobre a contradicéo.

No lugar do mascaramento das contradicbes Marx propde a verdadeira critica
filosofica. Sua tarefa é apreender as contradicbes em sua génese e razdo de ser.
Conforme Marx diz:

A critica verdadeiramente filos6fica da atual constituicdo do Estado ndo indica somente
contradicOes existentes; ela esclarece essas contradigfes, compreende sua génese, sua
necessidade. Ela as apreende em seu significado especifico. Mas esse compreender ndo
consiste, como pensa Hegel, em reconhecer por toda parte as determina¢6es do Conceito
I6gico, mas em apreender a logica especifica do objeto especifico. (Ibid. p. 114)

A questdo que se coloca agora € onde buscar a génese e a necessidade das
contradi¢des? O procedimento hegeliano acaba por deduzir a realidade da ideia e, com
isso, toma o predicado pelo sujeito e o sujeito pelo predicado. Logo, o procedimento
adequado ¢ inverter essa relacdo. Se antes se partia da ideia, agora, “se deve partir do
sujeito real e considerar sua objetiva¢do” (Ibid., p.50). Nessa altura da critica marxiana
fica evidente a influéncia de Feuerbach. Isso sera confirmado em 1844 quando Marx
dirda que “Feuerbach ¢ o unico que tem para com a dialética hegeliana um
comportamento sério, critico, e [0 Unico] que fez verdadeiras descobertas nesse
dominio” (MARX, 2010a, p.117). E a partir do novo ponto de partida ontoldgico
fornecido por Feuerbach® que Marx buscara a génese da inversdo que Hegel faz. Em
Critica da filosofia do direito de Hegel — Introducdo Marx dira que a filosofia do direito
de Hegel alcanga “sua versdo mais consistente, rica € completa” (MARX, 2013, p. 157)
porque ela expressa a alienacdo politica moderna. Ou seja, a tentativa de Hegel de
mediar as esferas do Estado, da sociedade civil e da familia é o reconhecimento de uma
contradicdo latente na realidade. Marx argumenta que a politica moderna é marcada
pela separacdo das esferas do Estado politico e da sociedade civil. Isto €, as pessoas, na
modernidade lidam com a politica como algo exterior a sua vida privada, somo se 0s
homens estivessem divididos em seres politicos e seres privados. E essa é a logica
especifica do Estado moderno porque antes a vida politica se identificava com a vida
privada. Assim ele argumente que

® No que diz respeito as diferencas entre Feuerbach e Marx e esse novo ponto de vista ontolégico, é
suficiente lembrar da | tese de Ad Feuerbach: O principal defeito de todo o materialismo existente até
agora (o de Feuerbach incluido) é que o objeto [Gegenstand], a realidade, o sensivel, s6 é apreendido sob
a forma do objeto [Objekt] ou da contemplacdo, mas ndo como atividade humana sensivel, como pratica;
ndo subjetivamente. Dai o lado ativo, em oposicdo ao materialismo, [ter sido] abstratamente desenvolvido
pelo idealismo — que, naturalmente, ndo conhece a atividade real, sensivel,como tal. Feuerbach quer
objetos sensiveis [sinnliche Objekte], efetivamente diferenciados dos objetos do pensamento: mas ele ndo
apreende a prdpria atividade humana como atividade objetiva [gegenstandliche Tétigkeit]. Razdo pela
qual ele enxerga, n’A esséncia do cristianismo, apenas o comportamento tedérico como o autenticamente
humano, enquanto a pratica é apreendida e fixada apenas em sua forma de manifestacdo judaica, suja. Ele
ndo entende, por isso, o significado da atividade “revolucionaria”, “pratico-critica”. (In: A ideologia
alemd, p. 533)

Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017 - 125 -



Na Idade Média havia servos, propriedade feudal, corporagdes de oficio, corporacfes de
sébios etc.; ou seja, na Idade Média a propriedade, o comércio, a sociedade, 0 homem séo
politicos; o conteddo material do Estado é colocado por intermédio de sua forma; cada
esfera privada tem um caréater politico ou € uma esfera politica; ou a politica é, também, o
carater das esferas privadas. Na Idade Média, a constituicdo politica é a constituicdo da
propriedade privada, mas somente porque a constituicdo da propriedade privada é a
constituicdo politica. Na ldade Média, a vida do povo e a vida politica sdo idénticas. O
homem ¢ o principio real do Estado, mas o homem n#o livre. E, portanto, a democracia
da ndo-liberdade, da alienagéo realizada. A oposicéo abstrata e refletida pertence somente
ao mundo moderno. A Idade Média é o dualismo real, a modernidade é o dualismo
abstrato. (Ibid., p. 58)

Ora, entdo, o que fez com que a politica se tornasse algo alheio a sociedade civil
na modernidade? Aqui encontramos a grande insuficiéncia deste texto, mas algo que
sera explorado com mais acuidade nos textos seguintes. Em Critica da filosofia do
direito de Hegel a analise marxiana identifica essa alienacdo politica com o
desenvolvimento do comércio e da propriedade privada®. Ele identifica que o interesse
do Estado é submetido ao interesse privado, como no caso da analise do morgadio
(glosas a0 8306). A despeito de Marx encontrar a solucdo para essa alienacdo na
democracia, uma solucéo politica, 0 que aqui nos interessa sao 0s dois pontos principais
de analise: (1) que o procedimento hegeliano ndo é adequado para compreender o
problema do Estado e disso surge ndo somente uma nova metodologia, mas um novo
ponto de partida ontologico e (2) que o Estado Moderno sofre de uma constitutiva
alienacdo. Isto quer dizer, a guisa de sintese entre 0s pontos principais, que a vida
politica se encontra cada vez mais afastada da vida civil. E como Hegel entende que a
politica & um predicado do Estado e ndo da sociedade civil, que para ele € o reino do
interesse privado, esta ultima precisa se descolar de sua vida concreta para alcangar o
céu da politica. A andlise marxiana dira o inverso: a base do Estado é a propria
sociedade civil e a alienacao politica significa que a vida politica ndo reconhece essa sua
base real e procede independente dela.

Em Sobre a questao judaica o tema ganha uma maior profundidade. O artigo, que
€ uma polémica com Bruno Bauer se desenvolve em trés temas onde Marx lanca mao
das teses de Bauer para explicitar suas teses. Antes de entrarmos no texto é preciso notar
que a pergunta “pode a emancipagdo politica tornar o homem livre?” perpassa todo o
texto.

O pano de fundo do artigo de Bauer é o contexto no qual os judeus, na Prussia,
buscam uma igualdade de direitos num Estado cristdo. No primeiro tema Bauer
argumenta que a aquisicdo de direitos € uma conquista incompativel com a estreiteza
religiosa (estreiteza que segrega 0s homens) e que para tal os judeus e os cristdos
deveriam abrir mao de sua religido e, também, o Estado abrir mdo de uma profissao
religiosa. Portanto, para Bauer, aquisicdo de direito politicos hum Estado, o que ele
chama de emancipacao politica, é incompativel com a figura da religido.

Fazendo recurso as leis dos paises emancipados politicamente (EUA e Franca),
Marx percebe que esta emancipacdo ndo somente regula a religido para o ambito
privado (ou seja, tira a religido do direito publico e a coloca no direito privado), como a
pressupde. Por isso Marx afirma que “[...] no pais da emancipagdo politica plena
encontramos ndo so a existéncia da religido, mas a existéncia da mesma em seu frescor

* “Entende-se que a constituicio como tal s6 é desenvolvida onde as esferas privadas atingiram uma
existéncia independente” (Ibid. 58)
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e suas forcas vitais, isso constitui a prova de que a presenca da religido ndo contradiz a
plenificacdo do Estado” (MARX, 2010b, p. 38). Isso aponta a limitagdo da emancipagio
politica porque ela é capaz de libertar o Estado da religido sem fazer também o homem
livre.

Aqui é importante lembrar a influéncia da tese de Feuerbach sobre a esséncia da
religido. Em A esséncia do cristianismo Feuerbach diz que “A religido [...] é o
relacionamento do homem consigo mesmo ou, mais corretamente: com a sua esséncia;
mas o relacionamento com a sua esséncia como uma outra esséncia” (FEUERBACH,
2013, p.45). Na emancipacdo politica o processo é analogo. O homem faz-se livre
mediado pelo Estado, que, conforme vimos nas Glosas de 43, é a sociedade civil
abstraida, fora, de si, ou seja, ele mantém uma relacéo religiosa para com o Estado.
Portanto,

A elevacdo politica do homem acima da religido compartilha de todos os defeitos e de
todas as vantagens de qualquer elevacédo politica. O Estado como Estado anula, p. ex., a
propriedade privada; o homem declara, em termos politicos, a propriedade privada como
abolida assim que abole o carater censitario da elegibilidade ativa e passiva, como
ocorreu em muitos estados norte-americanos [...] No entanto, a anulacdo politica da
propriedade privada ndo sé ndo leva a anulagdo da propriedade privada, mas até mesmo a
pressupde. O Estado anula a sua maneira a diferenciacdo por nascimento, estamento,
formagdo e atividade laboral ao declarar nascimento, estamento, formagdo e atividade
laboral como diferencas apoliticas, ao proclamar cada membro do povo, sem
consideracdo dessas diferencas, como participante igualitario da soberania nacional, ao
tratar todos os elementos da vida real de um povo a partir do ponto de vista do Estado.
N&o obstante, o Estado permite que a propriedade privada, a formagéo, a atividade laboral
atuem a maneira delas, isto €, como propriedade privada, como formacdo, como atividade
laboral, e tornem efetiva a sua esséncia particular. Longe de anular essas diferencas
faticas, ele existe tdo somente sob o pressuposto delas, ele s6 se percebe como Estado
politico e a sua universalidade s6 torna efetiva em oposicdo a esses elementos proprios
dele. (MARX, 2010b, p. 39-40)

A partir disso Marx constata que onde o Estado politico esta constituido 0 homem
tém uma dimens&o puablica, genérica (que une os homens e os reconhece como iguais), e
outra social, onde reina o interesse privado. E evidente que em comparacdo com a
Alemanha de usa época a emancipacdo politica € um avan¢o, mas um avanco que
descola alienacdo para o ambito privado. Marx denomina essa oposi¢cdo como vida
genérica x vida burguesa. Do que foi dito, fica claro que a primeira tese de Bauer é
falsa, pois que a emancipacéo politica ndo sé supde a existéncia da religido como impde
um modo de vida religioso (no sentido de vida duplicada, como sua esséncia posta em
um outro).

No segundo tema, Bauer, pergunta se aos judeus, em sua estreiteza separagdo em
relacdo a sociedade, fosse possivel emancipar-se politicamente, eles poderiam também
reivindicar tomar parte nos direitos humanos universais? A resposta de Bauer é negativa
porque “Esses direitos humanos sdao em parte direitos politicos, direitos que sao
exercidos somente em comunhdo com o0s outros. Seu contetdo é constituido pela
participacdo na comunidade, mais precisamente na comunidade politica, no sistema
estatal” (Ibid. p. 47). Aqui Bauer, além da afirmagdo anterior, de que os direitos
politicos implicam a abolicdo da religido, ele supde que os direitos universais do
homem estdo em consonancia com sua genericidade. Apos constatar que

A incompatibilidade entre religido e direitos humanos esta tdo longe do horizonte dos
direitos humanos que o direito de ser religioso, e de ser religioso da maneira que se achar
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melhor, de praticar o culto de sua religido particular é, antes, enumerado expressamente
entre os direitos humanos. O privilégio da fé € um direito humano universal. (Ibid., p. 48)

Marx passa a analisar a diferenca entre os direitos do homem e os direitos do
cidaddo e percebe que o homem sujeito desses direitos € o burgués; de modo que seus
direitos inalienaveis da liberdade, propriedade e seguranca sdo os direitos do individuo
isolado, ndo da genericidade, como supunha Bauer. Sobre o direito da liberdade®, é a
liberdade entendida como a do “homem como monéda isolada recolhida dentro de si
mesma”. Da mesma forma o da propriedade ¢ o de dispor de seu patrimoénio como lhe
aprouver, sem levar os outros em consideracdo. E o direito de seguranca é a garantia
policial dos demais. Dessa forma Marx demostra que a equacdo de Bauer que Direitos
humanos = genericidade estd errada. Isso porque as revolugdes politicas tiraram o
aspecto imediato da politica do antigo regime, conforme foi dito acima, de modo que as
atividades, como a corporagdo, um estamento especifico, e reconhecido como tal, agora
se tornou s6 mais uma atividade particular entre outras, sem significacdo num todo.
Dessa forma, a politica é levada a assunto universal, abstrato, mas os elementos que a
compde ficam intocados como estamentos privados.

O terceiro tema de Bauer versa sobre a emancipacdo do judeu em relacdo ao
proprio judaismo. Neste ponto do texto é notério como Marx avanca em relacéo as teses
das Glosas de 43. Marx argumenta, contra Bauer, que a compreenséo do judaismo e da
sua vigéncia e da sua possivel emancipacao, ndo se da pela compreensdo ou critica do
Talmude ou dos Evangelhos, mas pela pratica. Assim ele procede:

Observemos o judeu secular real, o judeu cotidiano, ndo o judeu sabatico, como faz
Bauer. Ndo procuremos o mistério do judeu em sua religido; procuremos, antes, 0
mistério da religido no judeu real. Qual é o fundamento secular do judaismo? A
necessidade pratica, o interesse préprio. Qual é o culto secular do judeu? O negécio. Qual
é 0 seu deus secular? O dinheiro (Ibid. p. 56)

Portanto, a raiz do judaismo e da sua possivel emancipacéo esta na relacdo social
que lhe sustenta: o comércio. Portanto, a sociedade permanece religiosa porque esta
fundada sobre a troca, €, como vimos, como a troca no mundo moderno alcancou a
liberdade, ela esta na base da alienacdo politica e do antagonismo entre género e
interesse privado. Ou seja, a politica, ao invés de ser a esfera da realizacdo aparece
como a instituicdo do estranhamento. Desse modo, uma emancipacdo humana s sera
possivel quando esse sistema alienado for superado. Entdo, Marx arremata:

A emancipacdo humana sé estara plenamente realizada quando o homem individual real
tiver recuperado para si 0 cidaddo abstrato e se tornado ente genérico na qualidade de
homem individual na sua vida empirica, no seu trabalho individual, nas suas rela¢es
individuais, quando o homem tiver reconhecido e organizado suas “forces propres”
[forcas proprias] como forgas sociais e, em consequéncia, ndo mais separar de si mesmo a
forga social na forma da forga politica.

Mas, podemos considerar a visdo definitiva, aquela que ndo sofre alteracdo no
decorrer da obra marxiana, expressa no artigo Glosas criticas ao artigo “O rei da
Priissia e a reforma social”. De um prussiano. O prussiano em questdo é Arnold Ruge.
Ao comentar sobre a insurreicdo dos trabalhadores da Silésia, que protestaram contra 0s
baixos salarios e as péssimas condicdes de trabalho, Ruge trata de retirar-lhe a

® A liberdade é o poder que pertence ao homem e fazer tudo quanto no prejudica os direitos do proximo.
Ibid. p. 48, nota 18.
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importancia real e de dizer que o governo prussiano a tratou como “uma calamidade
local causada por inundagdo ou fome” (MARX, 2010c, p. 26) porque a Prissia seria um
pais apolitico®. Ou seja, o governo prussiano, pelo fato de ser apolitico, ndo
compreendeu a causa social que engendra o pauperismo. O procedimento de Marx é
procurar como 0s paises politicos lidam com as insurreicdes da classe trabalhadora
fundadas no pauperismo. Disso segue-se que primeiro tratamento € o de colocar a culpa
na politica. A “burguesia inglesa admite que o pauperismo ¢é culpa da politica, o whig
encara o tory e o tory o whig como a causa do pauperismol...] nem dos partidos vé a
razdo na politica em si; ao contrario, cada um a vé somente na politica do parido
contrério; nenhum dos dois partidos sequer sonha com uma reforma da
sociedade”(MARX, 2010c, p. 30). O segundo tratamento é colocar a culpa do
pauperismo na educacdo. Nessa conclusdo chega Dr. Kay e assim Marx apresenta sua
compreensdo sobre o pauperismo:

E que, por deficiéncia na educagdo, o trabalhador nio compreende “as leis naturais do
comércio”, leis que necessariamente o degradam ao pauperismo. E por isso que ele se
revolta. Isso pode “causar embarago a prosperidade das fabricas inglesas e do comércio
inglés, abalar a confianga reciproca dos comerciantes, diminuir a estabilidade das
instituicOes politicas e sociais™. (Ibid., p. 32)

Portanto, o tratamento da questdo € idéntico tanto na Prassia quanto na Inglaterra.
A causa do pauperismo ndo é identificada como resultante da configuragdo social, mas
numa causa externa. A outra acusagdo de Ruge ¢ de o governo prussiano “valer-se de
medidas administrativas e beneficentes como meio para sanar o pauperismo” (Id.)
porque é uma nacgdo apolitica e incapaz de compreender esse fendmeno no que ele
encerra de fundamental. Mas também o Parlamento inglés “explica o terrivel aumento
do pauperismo como ‘falha administrativa’” (Ibid. p. 33). Por isso obriga as pardquias a
auxiliar os trabalhadores pobres e cria uma série de leis contra a indigéncia social.
Como essas “Leis dos Pobres” ndo tiveram efeito, coloca-se a culpa do pauperismo
numa lei eterna da natureza, como fez Malthus. Logo,

A primeira coisa que a Inglaterra tentou, portanto, foi acabar com o pauperismo por meio
da beneficéncia e de medidas administrativas. Depois ela ndo encarou o avango
progressivo do pauperismo como consequéncia necessaria da inddstria moderna, mas
como consequéncia do imposto inglés para os pobres. Ela compreendeu a pendria
universal como uma mera particularidade da legislacdo inglesa. O gque antes era derivado
de uma falha na beneficéncia, passou a ser derivado de um excesso de beneficéncia. Por
fim, a miséria foi vista como culpa dos miserdveis e, como tal, punida neles mesmos.
(Ibid. p. 34-35)

E isso se d&, segundo Marx, porque é préprio da natureza do Estado lidar com
medidas administrativas com problemas que nascem em seu préprio bojo. E, nesse
texto, Marx retoma a causa da insuficiéncia do Estado: a divisdo vida pablica x vida
privada. Como a vida publica estd submetida a vida privada (direitos do homem
submetidos aos direitos do burgués), quando o Estado quisesse abolir os problemas
sociais, ele deveria “eliminar a vida privada. E se quisesse eliminar a vida privada teria

de eliminar a si mesmo, porque ele existe tdo somente como antitese a ela.” (Ibid. p.
40).

® Por apolitico Marx e os neo-hegelianos entendem aqueles paises que ndo tomaram parte nas revolucdes
burguesas.
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Com esse breve apanhado se quis defender a tese de que em Marx a politica ndo é
0 lugar da realizacdo humana, como na tradicdo politica ocidental, mas como a
desrealizacdo humana. A politica é a forca social estranhada do homem, por isso,
ontonegativa, porque implica a mediacdo do homem através do Estado e, quando tém
que enfrentar um problema social, ndo busca sua causa real, mas o trata de maneira
improcedente. A politica, na visdo marxiana, esta fundada em uma cisdo entre interesse
publico e interesse privado. E como o interesse privado € o interesse burgués, cabe ao
trabalhador sofrer as mazelas. Essa concepcéao de politica pode ser identificada tanto no
Manifesto do Partido comunista até O Capital (sobretudo no capitulo 8, sobre a jornada
de trabalho).

Conclusao

A politica de hoje se mostra como um lugar com configuragfes muito parecidas
com a politica do tempo de Marx. Argumenta nesse sentido o texto Estado e forma
politica de Alysson Mascaro. Mais que concluir, essa breve secao quer servir como uma
provocacao: num contexto mundial onde as humanidades perdem cada vez mais espaco
(assim argumenta Nussbaum em Sem fins lucrativos), onde cada vez mais coisas estéo
sendo quantificadas em dinheiro (conforme Sandel em O que o dinheiro ndo compra) e
onde os direitos sociais estdo sendo retirados como que de rolddo, a democracia
realmente parece estar apta a lidar de modo resolutivo para com esses problemas? A
resposta marxiana é absolutamente negativa. Por certo que muito discutivel, mas o
diagnostico desses autores tdo distantes, no tempo, de Marx ndo parecem atestar seu
diagnostico?
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A relacéo entre Etica e Direito
e a crise de sentido no pensamento de Lima Vaz
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RESUMO: Este trabalho objetiva demonstrar a relagio de Etica e Direito e sua estreita
conexdo com a sociedade politica segundo Lima Vaz. Em duas partes. Na primeira,
apresenta-se a ideia de sociedade politica como surgimento a partir da formacdo do
ethos e como consequéncia do Direito. O problema do poder e dos direitos humanos
também serdo abordados, porque merecem destaque no contexto contemporaneo. Na
segunda, trata-se de expor a eminente crise de sentido vivida pela sociedade atual e o
enfrentamento proposto.

PALAVRAS-CHAVE: Etica. Direito. Sociedade. Poder. Crise.

Introducéo

O trabalho tematiza a relacdo de Etica e Direito e sua ligacdo com a sociedade
politica de acordo com Lima Vaz. A leitura realizada da historia do surgimento da
sociedade politica aponta para a formacao da ciéncia do ethos como génese do Direito.
O aparecimento da ideia de sociedade politica esta situado na formacéo do ethos.

Assim, dessa situacao surge a lei como base de representacdo. A lei (nGmos) por
um lado diz respeito ao individuo (praxis) e por outro lado se refere a cidade como
participagdo dos individuos no bem “que é comum a todos e que &, o préprio viver-em-
comum” (VAZ, 1988, 135).

Da dupla funcionalidade da lei, aqui empregada, resulta a conceptualizacdo do
ethos em habito e em costume. A racionalidade imanente do ethos designa, pois o
individuo e a comunidade, respectivamente. A presenca dessa pertenca do individuo a
comunidade como elemento analogo da virtude no individuo, se encontra ja em
Avristételes na Etica @ Nicomaco.

Para Lima Vaz, reside na Etica no sentido estrito, um problema fundamental, a
saber, 0 de uma razdo da liberdade. Numa palavra, a problematica aqui situada diz
respeito ao dominio da Politica em seu sentido propriamente dito enquanto ciéncia da
praxis comunitaria, “o problema maior ¢ o problema de uma razao do livre consenso, ou
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de uma razdo imanente a livre aceitacdo do existir e agir em comum e que demonstre na
lei justa a realizagdo plena” (VAZ, 1988, 136).

Uma denominacéo de dominio do Direito de relevo € a de Hegel ao afirmar que:
“a liberdade constitui a sua substincia [...] € o sistema do direito é o império da
liberdade realizada” (HEGEL, 1997, § 4).

1. Sociedade politica: problema do poder

Dado o surgimento da sociedade politica imersa no contexto histérico do ethos
das sociedades da Grécia arcaica, desponta de inicio o problema do poder como
consequéncia que vem a tona atraves do pacto associativo da reunido dos individuos de
forma estavel.

O que representa esse poder? Forca como fato natural e universal que se
manifesta na violéncia. E exatamente nesse estagio que a sociedade politica entra em
cena com o objetivo de ndo mais assistir o exercicio do poder como forca e violéncia,
mas legitimar na abrangéncia da lei e do Direito tal exercicio.

O exemplo que o mundo antigo presenciou do aparecimento da sociedade
politica se mostra com a “invencdo da pélis como Estado onde o poder é deferido a lei
ou a constituigdo” (VAZ, 1988, 137). Desse modo, a concretude histérica emerge
significativamente com o estabelecimento do paradigma adotado, advindo do ethos e do
Direito.

O poder ocupa o lugar de um problema na medida em que se anuncia como
problema de legitimacdo consensual. Ainda que seja o logos presente na lei o orientador
do dinamismo do poder, podem ocorrer excessos, isto €, 0 uso da violéncia mesmo na
legitimidade da efetivacdo da lei, ndo se descarta.

Dai porque existe a necessidade de uma regulacdo adequada mediante a
ordenacéo da razdo. O poder nesse sentido € o “ser da sociedade politica [...] garantia do
seu permanecer” (VAZ, 1988, 137), por isso tem a necessidade de ser legitimo, “um
poder no qual o exercicio da forga ¢ regido pela justica” (VAZ, 1988, 137). Vale dizer
que a definicdo de justica é a classica do Direito Romano que “tem por objeto o direito a
ser atribuido permanentemente a quem ¢é devido” (VAZ, 1988, 137).

1.1 Antropologia politica: direitos humanos

Lima Vaz visualiza o homem como um vivente politico (z6onpolitikdn). A
dimensédo de vivéncia humana politica denota de forma condicional 0 homem tambem
como um vivente racional (zbonlogikén). Ele considera e resgata o sentido classico da
politica como a “forma mais alta de convivéncia entre os homens” (VAZ, 1985, 6). Essa
rememoracao atualizada confere a sua concepcdo de vivéncia social, de comunidade, de
ser-com-0s-outros, importancia singular em seu pensamento.

Na continuidade da reflexdo politica ha a identificacdo da génese e concepcao do
Direito com a concep¢do do homem. O Direito é a forma da sociedade politica. E o
homem no seu ser como sujeito que da razdo a esses direitos, denominados de direitos
humanos. Para Lima Vaz, o tema dos direitos humanos ¢ “dominante na sociedade em
que tais direitos sdo reconhecidos se ndo efetivamente respeitados” (VAZ, 1988, 138).

O ato politico exige aqui a explicitagdo da sua teoria e da ideia do homem presente na

consciéncia social do corpo politico, ou seja, exige que se defina uma ideia do Direito
segundo a qual o individuo, como membro da comunidade politica, possa ser pensado nédo
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na particularidade empirica da sua existéncia natural, mas na universalidade racional da
sua existéncia politica, como sujeito livre de direitos e deveres (VAZ, 1988, 139).

A consideracdo vaziana do tema dos direitos humanos repousa sob os seguintes
aspectos. Em primeiro lugar, € um dado em evidéncia nas sociedades politicas
contemporaneas. Em segundo lugar, apds séculos passados das solenes declaracGes, o
caminho a ser percorrido no intento de formas de organizacdo e de ideério politico,
permanece desafiante para 0 mundo em sucessivas transformacdes.

Lima Vaz afirma: “Entre a proclamacdo formal dos direitos e o real estatuto
politico dos individuos e dos grupos aos quais eles sdo atribuidos, estende-se um vasto
espaco, ocupado por formas antigas e novas de violéncia” (VAZ, 1988, 140).

Essa questdo precisa levar em conta que a

fragmentacéo da imagem do homem na pluralidade dos universos culturais nos quais ele
se socializa e se politiza efetivamente (...) torna problematica e dificil a adequagdo das
convicgbes do individuo e da sua liberdade a ideias e valores universalmente
reconhecidos e legitimados num sistema de normas e fins aceito pela sociedade (VAZ,
1988, 174).

Reside nessa manifestacéo

a raiz provavel do paradoxo de uma sociedade obsessivamente preocupada em definir e
proclamar uma lista crescente de direitos humanos e impotente para fazer descer do plano
de um formalismo abstrato e inoperante esses direitos e leva-los a uma efetivacdo
concreta nas instituicOes e praticas sociais (VAZ, 1988, 174).

O momento hodierno se configura como uma época, indubitavelmente oportuna
para a colocacdo da tematica dos direitos humanos. A situacédo atual € marcada por uma
aparente contradicdo. Os avangos tecnologicos, os descobrimentos cientificos,
convivem com guerras regionais, intolerancia religiosa, terrorismo, violéncia de Estado,
indiferenca e desprezo para com o outro.

Esta contradicdo desafiou Lima Vaz, e a presente exposicdo tenta expor a
proposta deixada por ele. Desse modo ha

De um lado, o crescimento vertiginoso das tecnociéncias, em particular da biotecnologia,
de outro, a ndo menos rapida e abrangente dissolucdo do tecido social tradicional e sua
substituicdo por novas e inéditas formas de convivéncia humana e de organizacdo da
sociedade (VAZ, 2000, 240).

1.2 A universalizacéo do ethos

A civilizacdo do Ocidente tendo se tornado universal (VAZ, 1997, 121), através
da amplitude de influéncia cultural, de crenca, de costumes e de estilo de vida, ndo foi
capaz de satisfazer o ethos tradicional de modo que se tornasse da mesma forma
universal. H& entdo uma civilizacdo carente de ethos universal, noutros termos,
impossibilitada de formular a Etica referente as praticas culturais e politicas e aos fins
universais pautados por ela.

O que significa ser favoravel a universalizacdo do ethos e consequentemente da
Etica? Ora, os tempos de hoje denotam uma dindmica de velocidade e de facilidade nas
relacBes jamais assistidas, no entanto, o estdgio de uma sociedade mundial efetiva
propriamente dita, isto €, uma sociedade em que exista razodvel unidade politica entre
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nacOes e modelos de organizagéo social estruturalmente semelhantes, denota o respeito
pelas condicOes e tradigdes que particularizam a diversidade dos grupos humanos.

Um exemplo oportuno para melhorar a compreensdo: os direitos humanos. A
aceitacdo universal dos direitos humanos significa a adesdo obviamente universal dos
direitos humanos na diversificagcdo das culturas particulares. A implicacdo do valor
atribuido a esses direitos se encontram em muitos paises como sensor de
arbitrariedades, por vezes praticadas pela violéncia e pelo poder.

E justamente essa a proposta de Lima Vaz como intérprete do mundo na
passagem para 0 novo milénio. Diante disso, emerge um problema: “O problema esta em
que a razdo se expandiu em varias direcOes, (cientifica, técnica, organizacional, politica), mas
no ambito do ethos ndo consegue criar um novo paradigma de racionalidade ética ou uma ética
universal para uma civilizagdo universal” (HERRERO, 2012, 394).

A praxis do homem moderno, por ser uma praxis da operacdo técnica, evidencia a
dificuldade de estabelecimento dessa ética universal. A préxis ética ao sofrer
transformacdo de relevo com o acontecimento da praxis tipicamente do homem
moderno, resultou na procedéncia da incapacidade de satisfacdo da abrangéncia da
referida agao.

Dessa pretensdo procede o enigma insoltvel da impossibilidade de se instaurar uma ética
universal justamente no momento em que se difundem praticas civilizatdrias efetivamente
universais, como a difusdo mundial da comunicacdo. E a raiz mais profunda dessa
impossibilidade parece estar na auséncia de um horizonte normativo ao qual possam
referir-se as praticas tidas como representantes do projeto universalizante da nossa
civilizacdo (HERRERO, 2012, 394).

2. A crise de sentido do mundo contemporaneo

O exercicio de efetivacdo de uma pretensa ética universal se inscreve no ambito
eminente do relativismo e do niilismo predominantes nas sociedades politicas
contemporaneas, de modo que a incapacidade reinante de configuracéo e de efetivacao
de um ethos se mostra como paradigma da situacdo atual.

Lima Vaz atesta que o ethos dialoga e se relaciona com a cultura (VAZ, 1988,
36), sendo esta um constituinte de estrutura basica de uma civilizacdo mundial. 1sso
denota um problema cultural determinante na atualidade:

Vale dizer, em outras palavras, que a cultura é coextensiva ao ethos: ao produzir o mundo
da cultura como mundo propriamente humano onde se exerce a sua pratica e onde se
situam as suas obras, o homem se empenha necessariamente na luta pelo sentido a ser
dado a sua existéncia (VAZ, 1997, 127).

Nessa reflexdo cabe perguntar: qual o sentido da vida humana nessa nova
perspectiva civilizacional? Que fins e valores funcionam como bussola para seu
percurso historico? Uma resposta plausivel se encontra no resgaste as origens da Etica
em seu sentido primeiro para através desse retorno satisfazer de forma atualizada os
problemas de hoje.

Nessa linha inscrevemos nossa Introducdo a Etica filosofica. Partimos da pressuposicéo
que tornou possivel em suas origens a Etica. A pressuposicio de uma relagdo constitutiva
do ser humano a uma instancia racional, em si mesma trans-histérica, mas normativa de
todo agir historico: a instancia de um Bem transcendente. Essa instancia permanece como
um invariante conceptual na variacdo dos tempos e lugares. Vivida e pensada em
diferentes formas historicas, ela assegura a identidade da vida ética como constitutiva da
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vida propriamente humana onde quer que se manifeste, e deve ser considerada a razdo
altima de possibilidade da formacéo do ethos das comunidades histéricas particulares e
da ideia do ethos de uma comunidade politica universal, se essa um dia vier a realizar-se
(VAZ, 20024, 241).

A ndo resposta para essas duas perguntas denota um esvaziamento de perspectiva
de rumo da vida humana. O agir em sua tendéncia de se identificar com a vida ética
enquanto vida humana é elemento fundamental do mundo em crise de sentido.

E notdria a esperanca que Lima Vaz deposita na possibilidade de viabilizagio da
comunidade politica, entendida no sentido explicitado. De igual forma, é nitida a
concepcao que ele adota de crise. A acepgao que aqui se designa, trata dessa crise como
crise do sentido.

Num primeiro momento, importa saber qual a significacdo vaziana de sentido.
Pode-se considerar desse modo, que o sentido de que se fala, diz respeito a existéncia do
sujeito, ou seja, € uma denominacdo existencial: “o sentido configura-se, entdo, como
sentido da vida ou sentido da existéncia” (VAZ, 1997, 154).

Nesse patamar, o “enigma da modernidade” (VAZ, 1991, 6) foi proposto por
Lima Vaz como caminho de compreensdo do niilismo ético. Uma pergunta fundamental
é posta:

tera chegado para a modernidade o momento de ultrapassar o espaco de sombra do
niilismo ético que neste fim de milénio, se estende sobre a sua rota histérica e prosseguir,
nos tempos que ja se anunciam, a luz de um ethos correspondente ao seu designio
civilizatorio universal? (VAZ, 1990, 9).

Noutras palavras, trata-se “do enigma de uma civiliza¢do t3o prodigiosamente
avang¢ada na sua razdo técnica e tdo dramaticamente indigente na sua razao ética” (VAZ,
1991, 11). O pressuposto desse enigma pode ser adotado como ja foi acenado, na
coextenséo de ethos e cultura.

Isso se verifica, em primeiro lugar, porque o ethos é o0 modo especificamente humano,
inseparavelmente individual e social, de existir no mundo; em segundo lugar, porque a
cultura ndo é mais que a criacdo de um mundo propriamente humano, tanto pela producdo
material de bens que garantam a sobrevivéncia dos grupos humanos como pela producéo
de obras que atestam o empenho dos grupos humanos na luta pelo sentido a ser dado a
sua existéncia (PERINE, 2002, 52).

Dizer que ha um enigma, significa dizer que ha determina obscuridade que
permanece como encobrimento do ndo desenvolvimento, do ndo prevalecimento do
ethos. Aqui faz bem analisar a situacdo desse enigma. Dele resultam dois pressupostos:
0 que se refere a coextensdo do ethos e cultura e o da universalizacdo da civilizacao
ocidental. A wunido desse terreno que antecede a afirmacdo enigmatica e
consequentemente a conjugacdo dos dois pressupostos, denota a expressdo coerente da
pretensdo de acompanhamento desses processos ao passo legitimo de um ethos
universal e necessariamente alicercada nele, de uma ética capaz de satisfazer a
circunscricdo natural que atesta na cultura universal a constitucionalidade de uma ética
universal.
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2.1 Niilismo e crise de sentido

N&o serd tratada com profundidade a questdo do niilismo. Para o objetivo aqui
evidenciado, basta uma breve compreensdo do niilismo enquanto expressdo proposta
por Lima Vaz de “niilismo ético”: “A proclamacao nietzscheana de que o niilismo ¢ a
falta de finalidade, a auséncia de todo para qué e, em ultima instancia, a desvalorizagdo
dos valores supremos, é apenas mais um marco, talvez o mais atraente, da imensa
literatura produzida em torno da questdo, ndo s6 no ambito estritamente filosofico”
(PERINE, 2002, 56).

O que significa a expressdo “niilismo ético”? Ela se encontra nos Escritos de
Filosofia Il, volume que aborda Etica e cultura, no qual Lima Vaz a denomina como
“uma negagdo radical do ethos” (VAZ, 1988, 25). Numa palavra, negar o ethos, é negar
a €tica, € negar a bagagem construida, desenvolvida e vivenciada até entdo pela
comunidade social.

O que acontece no percurso atual da historia, ao invés de ser a realizagcdo de um
ethos explicitado numa Etica reconhecidamente universal, é a entrada e permanéncia
dos ethea tradicionais em progressiva bancarrota. E justamente a partir disso que Lima
Vaz chama de niilismo ético, a situacdo da relevancia critica da negacéo do ethos, uma
vez que “ele preocupa-se com 0 homem em suas vicissitudes histdricas, notadamente
com o modelo social hodierno, sua crise espiritual, (...) o niilismo ético que se estendem
ao campo das ideias e das praticas sociais” (SOUSA, 2010, 19).

Dessa forma, a questdo da liberdade desponta como sendo uma bandeira levantada
pelos adeptos do niilismo, a0 mesmo tempo em que devido a isso a razdo de ser livre
fique submergida pela faixa ideologica erguida juntamente com tal bandeira.

Essa crise sera, ao que tudo indica, o pdrtico obrigatério que a humanidade devera
atravessar para penetrar no terceiro milénio. A questdo consiste em saber se ela o
atravessard as cegas, em direcdo ao desconhecido ou se, atravessando-o licida e
conscientemente, sabera, a partir dele, tracar os caminhos que conduzam as almejadas
terras de uma civilizacdo verdadeiramente una e universal, de uma civilizacao para todos
os homens (VAZ, 1997, 126).

A utilizacdo, pois da liberdade sem declarar fins, coloca hovamente em risco a
pratica social universal oposta a ética. Se a praxis humana é necessariamente teleologica
e justifica os seus fins através de razdes fundamentais, numa sociedade em que esses
fins ndo sdo claros para 0s membros, a convivéncia social entra em crise.

De forma clara, se observa que toda a humanidade se encontra nesse processo de
atravessar a crise. Ora, para Lima Vaz, a praxis humana é uma praxis teleoldgica, isto €,
uma pratica de finalidade. Essa praxis precisa, pois, justificar seus fins atraves de razdes
que servem de fundamento.

A Etica, a Politica e o Direito constituem justamente os corpos fundamentais de razdes
que as civilizagdes vém elaborando para atender a necessidade de prescrever & praxis uma
racionalidade teleoldgica que, operando consensualmente, possa alcancar no seio das
comunidades uma validez universalmente reconhecida (VAZ, 1996, 439).

Desse modo, huma sociedade em que a teleologia néo € visivel para 0s membros,
acontece uma crise na convivéncia social (SOUSA, 2014, 128). E exatamente diante
essa situacdo que emerge a necessidade de um retorno capaz de satisfazer a reflexdo
sobre as razdes da vida em comunidade social que de acordo com Lima Vaz sdo a ética,
a politica e o direito.
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Considerac0es finais

O trabalho tentou relacionar Etica e Direito no pensamento vaziano.
Consequentemente, o tema da sociedade politica vem a tona como necessidade da
abordagem dos dois primeiros temas. Num primeiro momento a explicitacdo de
interpretacdo da leitura historica norteou os rumos que foram adotados ao longo do
desenvolvimento deste texto.

Num segundo momento, a crise de sentido emerge como caracteristica marcante
da vida das sociedades contemporaneas, problema que assola profundamente a estrutura
civilizatéria. O sentido da vida estd em jogo. Perante essa situacdo, o intento aqui
expresso explicitou o tratamento dado por Lima Vaz a problemética da ética e do direito
dentro do contexto de sociedade imersa numa crise de sentido.

A proposta de retorno as origens da ética e o intenso e abrangente didlogo com a
tradicdo e atualizacdo do pensar, se torna uma tentativa de visualizagdo de possibilidade
de um mundo mais humano, pautado num modelo social e comunitario, capaz de
orientar o rumo hodierno da vida humana.
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O Principio da dignidade humana na efetivagdo de direitos
fundamentais: urgéncia e limites
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RESUMO: Nos Escritos de filosofia 11: Etica e cultura, padre Henrique Claudio de
Lima Vaz define a sociedade atual como obcecada pela consagracdo e definicdo de
direitos. Tal ponto, apesar de reconhecidamente importante, ndo compreende a
totalidade da questao: também se faz necessario contemplar a efetivacdo desses direitos.
A questédo da dignidade humana é imprescindivel ao debate em torno das limitagdes aos
direitos fundamentais, em especial no que tange a construcdes como a tese dos limites
dos limites. O presente trabalho busca, alem de abordar a mencionada tese, pensar o
papel que a dignidade humana possui na efetivacdo de direitos fundamentais.

PALAVRAS-CHAVE: Direitos. Dignidade. Limites.

1. Introducéo

Nos Escritos de Filosofia Il: Etica e Cultura, padre Henrique Claudio de Lima
Vaz define a sociedade atual como obcecada pela consagracdo e definicdo de direitos.
Tal ponto, apesar de reconhecidamente importante, ndo compreende a totalidade da
questdo - também se faz necessario contemplar a efetivacdo desses direitos:

[...] uma sociedade obsessivamente preocupada em definir e proclamar uma lista
crescente de direitos humanos, e impotente para fazer descer do plano de um formalismo
abstrato e inoperante esses direitos e leva-los a uma efetivagdo concreta nas instituigdes e
nas praticas sociais (VAZ, 1993, 174).

Verifica-se, porém, que a possibilidade de efetivacdo plena de todos os direitos
abrangidos no ordenamento juridico de um Estado se mostra como um objetivo de
dificil consecu¢do num plano pragmatico, inclusive no que tange aos direitos
fundamentais. A realizacdo desse objetivo, opdem-se restricdes como o conflito entre
norma e realidade — as dificuldades encontradas para se colocar em prética os principios
e direitos positivados na Constituicdo. Um ponto que expressa esse conflito € o

! Graduando em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais. Bolsista FUNDEP.
2 Graduanda em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais. Pesquisadora voluntéria
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argumento da reserva do possivel - utilizado comumente para justificar uma relativa
omissdo do Estado, geralmente motivada por razdes econdmicas, no que diz respeito a
medidas necessérias para a garantia de direitos.’

As referidas restricGes também sdo abordadas nas discussdes sobre a viabilidade
da imposicdo de limites, por meio de normas infraconstitucionais, aos direitos
fundamentais previstos constitucionalmente. No que concerne a este Ultimo tdpico,
procuramos abordar a questdo da tese dos limites dos limites. O professor Bernardo
Gongalves Fernandes, em seu livro Curso de Direito Constitucional, trata de tal
elaboracéo tedrica no capitulo concernente a Teoria dos Direitos Fundamentais. Nessa
obra, ao discutir a citada tese, o autor transpde uma relagdo entre a limitacdo dos
direitos fundamentais e o nucleo essencial destes, onde a primeira deve sempre respeitar
0 segundo — o qual esté intrinsecamente ligado a no¢do de dignidade da pessoa humana
(FERNANDES, 2016, 348). Ressalta-se, desse modo, o caréter inabalédvel que essa
relacdo deve ter.

Constata-se que a questdo da dignidade humana é imprescindivel ao debate em
torno das limitacGes aos direitos fundamentais, em especial no que tange a construcoes
como a tese dos limites dos limites. Nesse debate, cabem ndo apenas consideracoes
ligadas ao Direito Constitucional, mas também reflexdes de carater filosofico - em
especial aquelas relacionadas a Filosofia da Dignidade Humana. O presente trabalho
busca, aléem de abordar a mencionada tese - e, ao fazé-lo -, articular ambos os campos
de estudo, trabalhar o papel que a dignidade humana possui na efetivacdo de direitos
fundamentais. Papel este que se apresenta no sentido de evitar limitacdes excessivas que
poderiam, até mesmo, descaracterizar ou inviabilizar o propdsito desses direitos.

Para tanto, no proximo tdpico, realizaremos uma apresentacdo dos pontos
principais da tese dos limites dos limites, dando destaque a discusséo sobre o conteddo
essencial dos direitos fundamentais. A seguir, trabalharemos a relagdo entre esse
conteldo e a dignidade humana, e faremos uma breve reconstrucdo do conceito de
dignidade, para determinar melhor a dimensdo de sua importancia no que concerne a
efetivacdo dos direitos fundamentais, incluindo, aqui, seu papel na questdo das
limitacGes as restricdes a esses direitos.

2. Os limites dos limites

Antes de trabalhar os limites dos limites, é necessario destacar, primeiramente,
que nem toda a doutrina aceita que sejam impostos limites externos a direitos
fundamentais. A chamada teoria interna entende que ndo se pode criar restricbes para
esses direitos. Somente se admite a existéncia de limites internos ao préprio direito,
inerentes a sua natureza. Desse modo, por exemplo, uma norma infraconstitucional ndo
poderia criar limites a um direito; poderia, no maximo, expressar uma restricdo que ja é
propria a ele.

A questdo da reserva do possivel é abordada, frequentemente, em relagdo a efetivacdo dos direitos
sociais, visto que sdo necessérias prestacdes positivas do Estado para realiz-la. H& o entendimento de
que, nesse caso, tais prestagdes devem ser realizadas na medida do possivel, a depender dos recursos
econdmicos disponiveis. MACHADO, Ivja Neves Rabélo. Reserva do possivel, minimo existencial e
direitos prestacionais. Disponivel em: <http://www.egov.ufsc.br/portal/sites/default/files/anexos/16435-
16436-1-PB.pdf>. Acesso em: 10 de maio de 2017.

*'no ambito da teoria interna n&o ha como falar que determinada aco seja prima facie garantida por uma
norma de direito fundamental mas que, em decorréncia das circunstancias - faticas e juridicas - do caso
concreto, tal acdo deixe de ser protegida”. SILVA, Virgilio Afonso da. Direitos fundamentais: contetido
essencial, restrigdes e eficacia. 22 ed. Sdo Paulo: Malheiros, 2010, p. 130.
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Por outro lado, a teoria externa entende que o direito em si e suas limitagdes estdo
separados; dessa forma, ha limites externos. Cabe ressaltar que "a restricdo ao direito
ndo tem influéncia no conteudo do direito, pois a restricdo ao seu exercicio se dard em
uma situacdo concreta (contextualizada)" (FERNANDES, 2016, 347).

Salienta-se que o entendimento adotado no presente trabalho a respeito do que
constitui a situacdo concreta é aquele definido por Virgilio Afonso da Silva:

A expressao 'caso concreto' pode significar duas coisas distintas: (1) caso concreto pode
significar, na forma como pode ser apreendida também em sua concepgao ndo-técnica, a
decisdo de um caso especifico por parte do Judiciario [...]; (2) mas caso concreto pode
também significar algo menos concreto ou, pelo menos, mais distante daquilo que
usualmente se costuma entender por isso, ja que aponta, nessa segunda acepgao, a uma
decisdo do legislador acerca da colisdo entre direitos fundamentais (SILVA, 2010, 140,
nota 65, grifos do autor).

Ademais, no &mbito da teoria externa, segundo indica Bernardo Gongalves Fernandes,

a limitagdo deve surgir para desenvolver o direito fundamental ou outros direitos
fundamentais previstos constitucionalmente em casos de colisdo. Certo € que a restricao
(limitagdo) ndo pode ser tal que, ao invés de desenvolver (dar mais efetividade),
prejudique o direito fundamental (ou os direitos fundamentais em questdo)[...]
(FERNANDES, 2016, p. 347, grifos do autor).

E nesse contexto que é trabalhada a tese dos limites dos limites®. Aceitando-se a
possibilidade de restringir tais direitos, € necessario adotar parametros que garantam que
essa restricdo ndo seja excessiva.

Cogita-se aqui dos chamados 'limites dos limites' (Schranken-Schranken), que balizam a
acdo do legislador quando restringe direitos individuais. Esses limites, que decorrem da
propria Constituicdo, referem-se tanto a necessidade de protecdo de um ndcleo essencial
do direito fundamental quanto a clareza, determinacao, generalidade e proporcionalidade
das restrigdes impostas (MENDES, 2014, 210).

Feita esta apresentacdo inicial, discutiremos agora sobre o ponto desses limites
que mais interessa ao presente trabalho: a questdo do nucleo (ou conteudo essencial) dos
direitos fundamentais, para, a seguir, relaciona-lo a dignidade da pessoa humana.

3. Conteudo essencial dos direitos fundamentais

A ideia de que esses direitos possuem um contetdo essencial tem encontrado forte
apoio na doutrina e na jurisprudéncia brasileiras (SILVA, 2010, p. 21). E, mesmo que ndo
haja previsdo expressa desse contelldo na Constituicdo brasileira (diferentemente do que

® Sobre essa nomenclatura, indica Bernardo Gongalves Fernandes que "A expressao 'limites dos limites'
segundo Jane Reis, foi utilizada por Karl August Betterman, em uma conferéncia realizada em Berlim
(1964), na qual sustentou que as limitacfes aos direitos fundamentais, para serem legitimas, devem
atender a um conjunto de condi¢Bes materiais e formais estabelecidas na Constitui¢do, que sdo os limites
dos limites dos direitos fundamentais" (FERNANDES, 2016, p. 348, nota 118). No entanto, Gilmar
Mendes defende que "A expressdo limites dos limites (Schranken-Schranken) foi utilizada pela primeira
vez por K. H. Wernicke nos comentarios ao art. 19 da Lei Fundamental alema" (MENDES, 2014, 243,
nota 67).
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ocorre em outras Constituicdes)®, é possivel apontar que a concepcdo de um nicleo
essencial encontra sustento no modelo garantistico da Constituicdo da Republica de
1988 (MENDES, 2014, 212). E "o principio da protecéo do nucleo essencial destina-se
a evitar o esvaziamento do contedo do direito fundamental decorrente de restricdes
descabidas, desmesuradas ou desproporcionais” (MENDES, 2014, 210-211).

Mas, como definir qual seria o conteudo essencial de um direito? Virgilio Afonso
da Silva apresenta as concepcdes objetiva e subjetiva: de acordo com a primeira, deve
ser analisada a dimensdo objetiva do direito, o significado que este adquire como um
todo e para a sociedade; j& para a segunda, importa considerar se existe direito subjetivo
dos individuos a uma defesa desse conteido essencial (SILVA, 2010, p. 185).

H4, ainda, distin¢bes entre teorias que consideram o contetdo essencial absoluto e
as que o consideram relativo. "As teorias absolutas véem no nicleo essencial um
contetdo normativo irrestringivel, abstractamente fixado; as teorias relativas véem no
nacleo essencial o resultado de um processo de ponderagdo de bens" (CANOTILHO,
2003, 459, grifos do autor).

4. Conteudo essencial da dignidade

Em sua obra Direitos Fundamentais: contetido essencial, restricdes e eficacia,
Virgilio Afonso da Silva, ao fazer a distingdo entre as ideias de contetdo essencial
absoluto e relativo, relaciona cada uma delas a dignidade humana. No caso do contetido
relativo, o que cabe discutir é se a dignidade, assim como os demais direitos, também
teria um nucleo essencial relativo, definido a partir de sopesamento a partir de um caso
concreto. O autor defende que isso é possivel, "a ndo ser nos casos em que a propria
constituicdo, em normas com estrutura de regra, defina condutas absolutamente
vedadas nesse sentido™ (SILVA, 2010, 202, grifos do autor). Dessa forma, Silva entende
que estaria garantida a protecdo a dignidade da pessoa humana.

H4, entretanto, outro enfoque a ser abordado: aquele relacionado a concepcédo de
conteddo essencial absoluto, em que a dignidade humana pode ser indicada como esse
conteddo. Aponta o autor que, "Segundo Vieira de Andrade, o limite absoluto do
conteddo essencial dos direitos fundamentais [...] seria a dignidade da pessoa humana.
Isso porque a dignidade seria a base dos direitos fundamentais [...]" (SILVA, 2010, 192,
grifos do autor). Ainda,

Se a existéncia de outros principios ou valores [...] justifica que os direitos possam ser
restringidos [...], a ideia do homem como ser digno e livre, que esta na base dos direitos,
liberdades e garantias, tem de ser vista como um limite absoluto a esse poder de restricao
(ANDRADE, 2004, 306, apud SILVA, 2010, 192).

Entendemos que a dignidade ndo é um conceito fixo, e sim algo construido,
conforme sera abordado no préximo topico. Portanto, ndo entraremos aqui em maiores
discussdes sobre o conteudo essencial absoluto e relativo, optando por trabalhar, agora,
com um breve panorama da construcdo da dignidade humana e sua relagcdo, que

® "Ao contrario do que ocorre com a constituicdo brasileira, que no disciplina a possibilidade de
restri¢des e regulamentaces a direitos fundamentais, ha no direito estrangeiro uma grande quantidade de
exemplos de constituicBes que, além de se referirem expressamente a possibilidades de restricdes nesse
ambito, também prevéem, de forma expressa, uma necessaria garantia a um contetdo essencial dos
direitos fundamentais. A primeira constitui¢do a conter um dispositivo nesse sentido foi a constitui¢do
alemd, cujo art. 19, 2 disp8e: 'Em nenhum caso pode um direito fundamental ser afetado em seu contetido
essencial™. (SILVA, 2010, p. 25).
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consideramos de destacada importancia, com os direitos fundamentais e seu ndcleo
essencial (independentemente da classificagdo que se atribua a este).

4. Construcdo da dignidade humana

Atualmente, estamos inseridos em um contexto onde o termo “dignidade” ¢
tratado, constantemente, de maneira banalizada, genérica. Ndo é raro vermos a
expressao “dignidade humana” sendo proferida em tribunais, debates ou até mesmo no
Congresso Nacional, mas sera que estd sendo empregada da maneira correta?
Infelizmente, o conceito é tratado muitas vezes como algo imutavel, uma espécie de
maxima, ou pior: uma ideia inata, como se todos tivessem a obrigagdo de “saber” algo
tdo “claro”. Ademais, hoje podemos notar pessoas fazendo uso do termo como espécie
de artigo para enriquecer o discurso, sem almejar uma verdadeira defesa do que a
dignidade humana representa de fato.

Antes de qualquer coisa, é extremamente pertinente destacar brevemente aqui a
nogdo essencial de dignidade humana sob uma perspectiva kantiana. No livro
Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, Kant afirma que “no reino dos fins tudo
tem um prego ou uma dignidade” e completa o raciocinio afirmando que a segunda se
refere a algo que possui um valor que ndo pode ser substituido por qualquer outra coisa
equivalente. Diante do que foi apresentado, € notorio, portanto, constatar que a
dignidade estd acima de qualquer preco “e, por conseguinte, o que ndo admite
equivalente, é o que tem uma dignidade”.

No reino dos fins, tudo tem ou um preco ou uma dignidade. Quando uma coisa tem preco,
pode ser substituida por algo equivalente; por outro lado, a coisa que se acha acima de
todo preco, e por isso ndo admite qualquer equivaléncia, compreende uma dignidade. [...]
0 que se faz condicdo para alguma coisa que seja fim em si mesma, isso ndo tem
simplesmente valor relativo ou preco, mas um valor interno, e isso quer dizer, dignidade.
Ora, a moralidade € a Unica condicdo que pode fazer de um ser racional um fim em si
mesmo, pois sO por ela lhe é possivel ser membro legislador do reino dos fins. Por isso, a
moralidade e a humanidade enquanto capaz de moralidade sdo as Unicas coisas providas
de dignidade (KANT, 2004, 62).

Diante do que foi exposto, é extremamente notorio afirmar que ndo estamos
abordando um conceito que nasceu pronto. Nesse sentido, a concepcdo construida
acerca do tema se inspira muito nas nog¢oes apresentadas na obra Filosofia da Dignidade
Humana: Por que a esséncia nao chegou ao conceito?, da professora Karine Salgado.

No livro citado anteriormente, a autora afirma que o conceito de dignidade
humana retne diversos elementos e valores que foram desenvolvidos ao longo da
historia do ocidente. Dentre eles, € possivel destacar, principalmente: a universalidade,
seu pressuposto primeiro que exige a dignidade enquanto reconhecida e efetivada a
todos; a valorizacdo do homem, como advento do medievo, em que aparece 0 maior
interesse pelas coisas humanas, do homem em relacdo as outras criaturas, ainda que
tudo esteja condicionado a fé; e a liberdade, que é contetdo central da dignidade
humana.

Todavia, somente na modernidade, com a cisdo da filosofia com a religido, é
possivel conceber esse conceito enxergando o homem puramente livre. Ademais, ainda
que no medievo existisse uma concepcao de universalidade com “todos somos filhos de
Deus”, ndo ¢ possivel falar em liberdade e a fé acaba por limitar o valor humano.

Nesse sentido, a professora Karine Salgado afirma que “a dignidade humana é um
valor absoluto que expressa o que o homem tem de mais humano, a sua capacidade,
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enquanto ser racional, de ser livre” (SALGADO, K, 2011, 161). A efetivacdo da
dignidade humana s6 é plena quando o outro também a tem, sendo a reciprocidade o
critério de efetivacéo.

Na obra A ideia de justica no mundo contemporaneo — Fundamentagdo e
aplicagéo do direito como maximum ético (SALGADO, J., 2007), o professor Joaquim
Carlos Salgado postula sobre a posicdo do escravo que, enquanto escravo, so sabera da
sua liberdade no ato do reconhecimento dessa. Nesse sentido, a importante categoria do
reconhecimento entra em cena. Na medida em que o escravo reconhece a liberdade do
senhor, ele busca o reconhecimento da sua liberdade - e é apenas com a Revolugédo
Francesa que 0 escravo passa a saber que € igual ao senhor. Primeiro, 0 escravo tem o
conhecimento da dependéncia. Porém, surge, entdo, uma dialética na qual o escravo
“mira-se”’ no senhor e vé€ nele a sua imagem, aquilo que ele €, e € nesse momento que 0O
escravo passa a saber da liberdade.

Segundo Joaquim Salgado, 0 momento ético é a declaracdo de direitos. Nesse
sentido do reconhecimento da liberdade, 0 estdgio de se enxergar no outro para
compreender a prépria liberdade parece ser o instante adequado para que se fale do
momento ético do estado, que consiste na declaracdo dos direitos fundamentais. A
dignidade humana se encontra, por sua vez, incorporada aos direitos fundamentais. E a
autonomia, cerne do conceito de dignidade humana, constituiria o fundamento do
momento formal do Estado de Direito. Uma vez que o0 momento ético é justamente a
declaracdo dos direitos fundamentais, essa serd a etapa em que o individuo consegue
enxergar a si mesmo nos olhos do outro, ser& 0 momento em que o individuo ira
adquirir consciéncia da liberdade que possui, adquirindo, portanto, a autonomia (que é
necessaria para que a fundamentacdo dos direitos fundamentais ocorra). Pensamento
este que corrobora a posicao defendida pela professora Karine Salgado em sua obra:

De toda a construcdo cultural que se assiste no Ocidente, nada se compara, nada
supera o conceito de dignidade enquanto valor maior para a realizacdo de uma justica
que se da por meio do direito, pelo reconhecimento, garantia e efetivacao de direitos que
sdo desdobramentos, que tém como fundamento a dignidade humana, os chamados
direitos fundamentais (SALGADO, K., 2011, 169).

Assim, a relacdo do Estado de Direito com a dignidade humana € profunda, sendo
intrinseca. Tal como dispde Joaquim Carlos Salgado em sua obra (SALGADO, J.,
2007), o unico momento de possibilidade de justica é com a lei efetivada, pois teoria
sem realidade n&o é justica. Aplicacdo da lei significa, portanto, fruicio da lei. E como
acontece com a liberdade, o seu pressuposto juridico ganha efetividade no
reconhecimento que possibilita a autonomia.

5. Conclusao

Com base no acima exposto, entendemos que o principio da dignidade humana,
enquanto base do Estado Democratico de Direito, € também o que integra o cerne dos
direitos fundamentais. Concordamos com o professor Bernardo Gongalves Fernandes,
em seu argumento que aduz que

Qualquer limitagdo (restricdo) aos direitos fundamentais tem que respeitar o ndcleo
essencial destes, ou seja, o nucleo essencial que envolve diretamente os direitos
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fundamentais e por derivagdo a nocdo de dignidade da pessoa humana, que ndo pode ser
abalada (FERNANDES, 2016, p. 348, grifos do autor).

No ambito trabalhado no presente artigo, referente as limitagGes a limitagcdes a
direitos realizadas por meio de atos infraconstitucionais, compreendemos que o respeito
a nocdo de dignidade nas citadas restricbes € um passo na efetivacdo dos direitos
fundamentais, que ndo basta por si s6, mas é imprescindivel. Percebe-se que, caso esse
principio seja violado, o ponto essencial de qualquer direito fundamental também sera
atingido, fazendo com que ele ndo mais exerca a protecdo dos individuos - razdo pela
qual a real articulacdo entre tais direitos e o principio em questdo é urgente e
indispensavel.
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RESUMO: O presente artigo objetiva retratar as teorias de Nicolau Maquiavel e John
Locke a respeito da liberdade. Serdo, para tanto, analisados os contextos histdricos de
producdo de cada um dos filésofos e, em seguida, suas teorias. Por fim, serd apontada a
relacdo entre estas. O que se almeja, ao comparar os dois filésofos, é tentar encontrar
algo comum nas duas construcdes.

PALAVRAS-CHAVE: Liberdade. Maquiavel. Locke.

1. Introducéo

A liberdade, segundo Lima Vaz, apresenta-se na modernidade como caracteristica basilar
a compreensdo do ser humano como tal, que busca com muito afinco satisfazer seus
desejos e necessidades, passando, assim, a ser protagonista de sua experiéncia enguanto
ser livre e racional, pois ele é capaz de construir seu projeto de vida de modo auténomo
(NODARI, 2010, 67).

E nessa compreensdo que este artigo busca relacionar os conceitos de liberdade
entre 0 Renascentista Nicolau Maquiavel e John Locke. Buscando pontos de
convergéncia entre os dois filésofos. A modernidade foi uma construcdo de
racionalidades diversas e muito se embasou na Renascenca, momento de transicao e de
retomada de conceitos classicos da antiguidade. A questdo que se tenta retratar aqui é
como de um momento para outro, de pontos distintos da Europa, a liberdade pode ser
observada de formas semelhantes.

2. Liberdade em Maquiavel

2.1 Contextualizacéo

No periodo entre os séculos XI e XII percebeu-se uma emergéncia de valores
civicos nas cidades italianas®. Assim, essas cidades aspiraram tanto a liberdade que se

! Graduanda em Ciéncias do Estado pela Universidade Federal de Minas Gerais. Pesquisadora de
iniciacdo cientifica voluntaria.

2 Graduanda em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais. Pesquisadora de iniciagdo cientifica
voluntéria.
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tornaram cidades-republicas, afirmando esse sentimento veementemente em
contraposicdo ao dominio do Sacro Império Romano-Germanico e do Papado. Essas
cidades-republicas ja experimentavam certa independéncia por meio de seus
autogovernos, como 0s podesta, 0s quais eram cidaddos de outras cidades que se
elegiam e governavam por seis meses, bem como eram trabalhadores assalariados, fato
que garantia a rotatividade do governo. No entanto, as cidades-republicas mesmo
possuindo autonomia material, ndo possuiam autonomia juridica, ou seja, de direito, ja
que estavam sob o dominio do Sacro Império Romano-Germanico. Este insistia na
recuperacdo do controle total das cidades-reptblicas®, porém, crescia progressivamente
0 sentimento de amor a liberdade. Desse modo, a defesa da liberdade ocorria em dois
sentidos: a liberdade como autonomia e a liberdade como independéncia, como explica
Skinner:

Depreende-se numerosas proclamacgdes oficiais, que seus propagandistas geralmente
tinham em mente duas ideias bastante claras e distintas quando defendiam sua
“liberdade” contra o Império: uma era a ideia do direito a ndo sofrerem qualquer controle
externo de sua vida politica — ou seja, a afirmagdo de sua soberania; outra era a ideia do
direito, consequentemente do primeiro, a se governarem conforme entendessem melhor —
ou seja, a defesa de suas constituicfes republicanas (SKINNER, 1996, 28-29).

Destarte, as cidades-republicas reivindicavam a liberdade do ponto de vista
juridico e politico, de modo que houve um intenso esforco de legitimar o ordenamento
juridico citadino em meio a uma realidade universalizante do ponto de vista da Igreja e
do Império.> A defesa da capacidade das cidades-reptblicas seguirem o proprio
ordenamento acontecia muito pela argumentacdo de que o merum Imperium, ou seja, a
capacidade de legislar também cabia as cidades, uma vez que esse direito do imperador
era concedido pelo consenso do povo, sendo este o titular do direito que por
conveniéncia transfere ao imperador. Um grande defensor desta tese é Bartolo de
Saxoferrato®. Ele defende que a lei deve se acomodar aos fatos, isto é, pressuposto da
validade seria a aceitacdo tacita da comunidade. Desse modo, as cidades-republicas
seriam sibi principes, ou seja, principe de si mesmas.

Outra forma de defesa das cidades, e por consequiéncia da liberdade destas, foi por
meio da retorica. O humanismo civico foi uma nova teoria acerca da vida publica a qual
engrandecia a vida ativa, em contraposicdo a valorizacédo da vida contemplativa pregada

® Tese trabalhada por Quentin Skinner em seu livro “As fundagdes do pensamento politico moderno”.
(SKINNER, 1996).

% Skinner acrescenta ao citar o historiador germéanico Oto de Freising que “se o imperador conseguisse
subjugar todo o Norte da Italia, ele assim se tornaria o senhor de “um verdadeiro jardim de delicias”, ja
que por essa época as cidades da planicie lombarda haviam “suplantado todos os outros Estados do
mundo em riqueza e poder”. (SKINNER, 1996, 26).

®> O problema da soberania na ldade Média é complexo, devido & cultura politica do periodo, esta
influenciada pelos ordenamentos do Império e da Igreja, como o Cadigo Justiniano. Bignotto acrescenta
que: “Em primeiro lugar, havia o fato de que esse debate ocorria num momento em que as duas principais
instituicdes que eram objeto de estudo tinham pretensdo de serem universais: a Igreja e o Império. Nesse
sentido, ao longo de quase toda a Idade Média, pensar a realidade de pequenas comunidades sé era
possivel dentro de um quadro de disputa e por vezes de oposic¢do entre duas formas de organizagdo da
experiéncia humana, que tinham igual pretensdo ao mando sobre a totalidade da humanidade cristd.”
(BIGNOTTO, 2001, 34-35).

® Skinner apresenta uma breve historia de Bartolo: “Bartolo era nascido no Regnum Italicum; estudou em
Bolonha e depois lecionou direito romano em vérias universidades da Toscana e da Lombardia. Ele partiu
da intencdo explicita de reinterpretar o cédigo civil romano com o objetivo de proporcionar as comunas
lombardas e toscanas uma defesa legal, e ndo apenas retorica, de sua liberdade contra o Império.”
(SKINNER, 1996, 31).
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por Santo Agostinho. Assim, tem-se que o humanismo civico trouxe uma nova base
para a vida politica, esta como acdo, como participagdo na vida publica, como
autogoverno. O espaco das cidades ndo era mais um espaco de espera do eterno’,
transcendente, mas um espaco do agora. Nesse sentido, a retdrica foi um instrumento de
acdo politica, tradicdo herdada da Idade Média, a Ars dictamis (arte de escrever cartas) e
a Ars arengendi (arte de fazer discursos publicos formais). Por meio desses mecanismos
foi possivel trazer o estudo da retorica como um assunto civico, no qual havia a defesa
dos assuntos relacionados a cidade no campo publico. Um grande exemplo seria
Coluccio Salutati, chanceler de Florenca. Frente ao ataque de Antonio Loschi, cidadao
de Mil&o, a liberdade florentina como destruidora da Itélia, Salutati com o principio que
a tutela da liberdade é um dever do cidaddo, defende Florenca, herdeira de Roma:

Veremos o que dissestes; todavia viu e vés e veras a forca mais que romana e constancia
do povo florentino na defesa da dulcissima liberdade, que, como foi dito, € um bem
celeste, que supera toda a riqueza do mundo. Todos os florentinos tém no &nimo o firme
proposito de defendé-la com a propria vida, mais ainda do que com a vida, com as
riquezas e com a espada, para deixar aos filhos essa 6tima heranca que recebemos de
nossos pais, para deixa-la, com a ajuda de Deus, saudavel e incontaminada. (SALUTATI,
in BIGNOTTO, 2001, 242).

2.2 Liberdade no pensamento maquiavélico

Nicolau Maquiavel nasceu em Florenca, e teve uma carreira promissora na
politica. Foi segundo chanceler e secretario do Conselho dos Dez responsavel pelas
acOes diplomaticas. No entanto, com a ascensao dos Medici, por questdes politicas, foi
exilado de Florenga, cidade que tanto amava. O autor d’O Principe, obra riquissima,
teve uma fama de sanguinario de forma pejorativa. Entretanto, nos Gltimos anos vem
crescendo uma corrente que o considera como um autor republicano, tradicdo esta
seguida no presente artigo. De modo que se tem a retomada dos outros textos de
Maquiavel, principalmente os Discursos sobre a primeira década de Tito Livio, em que
ele glorifica valores civicos e 0 amor a Republica. Herdeiro da tradicdo do humanismo
civico, bem como critico dela, tem-se que, como afirma Bignotto, “para se compreender
o sentido da liberdade, ¢é preciso entender o sentido da reptblica” (BIGNOTTO, 1991,
75). Por conseguinte, a liberdade maquiaveliana € a do regime republicano.

Ao se falar de liberdade, nos conceitos maquiavelianos, deve-se considerar a
composicdo do corpo politico. Este € composto por dois elementos: o povo e 0s
grandes. O secretéario florentino inova ao considerar positiva a relacdo conflituosa desse
corpo politico. Para o autor, ao analisar a historia das instituicdes romanas, concluiu que
a liberdade nasce da desunido do povo. Como ele alude nos Discursos:

Direi que quem condena os tumultos entre 0s nobres e a plebe parece censurar as coisas
que foram a causa primeira da liberdade de Roma e considerar as assuadas e grita que tais
tumultos nasciam do que os bons efeitos que eles geravam; e ndo consideravam que em
toda republica ha dois humores diferentes, o do povo, e o dos grandes, e que todas as leis
gue se fazem em favor da liberdade nascem da desunido deles (MAQUIAVEL, 2007, 21-
22).

" “E possivel afirmar que o humanismo civico forjou as bases de uma concepcéo de politica baseada na
importancia da acdo humana na construcdo das cidades, que deixaram de ser o espaco de espera pelo final
dos tempos. Ao ressaltar o carater ativo da relagdo dos homens com 0 seu meio, 0s humanistas apontaram
para um lugar de uma politica cujo centro se deslocou da eternidade das formas transcendentes para a
imanéncia das cidades.” (BIGNOTTO, 2012, 124).
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Seguindo esse pensamento, pode-se acrescentar a passagem d’O Principe que diz:
“Pois, em todas as cidades, existem esses dois humores diversos®, que nascem da
seguinte razdo: o povo deseja ndo ser comandado nem oprimido pelos grandes,
enquanto os grandes desejam comandar e oprimir o povo” (MAQUIAVEL, 2010, 45).
Assim, conclui-se que a liberdade tem seu significado na acéo politica dos tumultos. E,
0 desejo de ndo ser dominado, como discorre Adverse, exprime o desejo de participacéo
politica, de forma que o povo exige ser sujeito politico, e esse foi o sucesso de Roma. E
importante destacar, também, que para Maquiavel, um regime de liberdade apenas é
possivel mediante certo nivel de igualdade politica. No capitulo VV de O Principe,
Maquiavel argumenta que se um principe deseja dominar um povo acostumado a viver
livre deve destrui-lo ou sera destruido, posto que o amor a liberdade ndo possibilita que
a comunidade a esqueca, de maneira que com a tentativa de retirada desta, ocorre a
resisténcia’. “A rebelido ¢ resisténcia ativa e evidencia a ligagdo entre cidaddo e cidade
sob a forma de engajamento” (ADVERSE, 2007, 37). O povo ama a liberdade, e por
isso, e pelo desejo de ndo dominar, é o seu fiel guardido. Guardido este no sentido de
exercer importantes magistraturas e ser representado, sem ter seu desejo positivado no
sentido de se igualar ao desejo dos grandes, o de dominacéo.

E sem davida, se considerarmos o objetivo dos nobres e o dos plebeus [ignobili], veremos
naqueles grandes desejo de dominar e nestes somente o desejo de ndo ser dominados e,
por conseguinte, maior vontade de viver livres, visto que podem ter menos esperanga de
usurpar a liberdade do que os grandes; de tal modo que, sendo os populares encarregados
da guarda de uma liberdade, é razoavel que tenham mais zelo e que, ndo podendo eles
mesmos apoderar-se dela, ndo permitirdo que os outros se apoderem (MAQUIAVEL,
2007, 24).

O povo, como fiel guardido da liberdade, utiliza de mecanismos institucionais
para preserva-la. Assim, a Republica é um bem que deve ser preservado, bem este que
esta aliado a concepcéo de liberdade. Esta era a afirmacdo de um modo de vida, a qual
valorizava as leis e as instituicGes. Nesse sentido, “ser guardido da liberdade implicava,
portanto, o direito de exercer o poder, seja por via representativa, seja por via direta. O
reconhecimento (ou concessdo) desse direito satisfaz no ambito institucional, o desejo
de participacao na vida pablica” (ADVERSE, 2007, 41).

A liberdade politica é ac&0'®, conforme Hannah Arendt defende que a razéo da
politica é a liberdade e, essa liberdade é vivida basicamente na acdo. E, a liberdade

& A definicdo dos humores que Maquiavel trabalha tem o desejo dos nobres como positivo e, o desejo do
povo como negativo, conforme explica Adverse: “Quanto a natureza dos humores, o que podemos
aprender imediatamente é que o desejo dos grandes é positivo porque determinado, ao passo que o desejo
do povo, indeterminado, seria negativo: antes de mais nada, o povo exige apenas ‘ndo ser oprimido’”
(ADVERSE, 2007, 36). E imprescindivel acrescentar que, mesmo sendo opostos, os desejos ndo se
anulam, posto que sdo diferentes. Ademais, o desejo do povo ndo é passivo, uma vez que pressupde a
acdo politica.

® “Quem se torna senhor de uma cidade habituada a viver livre e ndo a destr6i pode esperar ser destruido
por ela, porque ela sempre tem reflgio, na rebelido, o nome da liberdade e suas antigas ordenagdes, que
nem o passar do tempo nem 0s beneficios jamais fardo esquecer” (MACHIAVEL, 2010, 24).

19 Assim, pode-se dizer que a liberdade possui uma relacio intrinseca com a politica e a acéo, conforme
Arendt: “pois agdo e politica, entre todas as capacidades e potencialidades da vida humana, sdo as tnicas
coisas que ndo poderiamos sequer conceber sem ao menos admitir a existéncia da liberdade, e ¢ dificil
tocar em um problema politico particular sem, implicita ou explicitamente, tocar em um problema de
liberdade humana”(ARENDT, 2013, 191-192).
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como acdo é a virth de Magquiavel. Virtu que todos os cidaddos devem possuir,

definida como capacidade do ator politico de agir de maneira adequada no momento
adequado. Virtu que defende a capacidade do individuo frente a Fortuna. Virtuosidade,
ou seja, uma exceléncia das artes de realizacdo. O homem seria livre enquanto ele age,
de maneira que a liberdade seria exercida em seu sentido politico na participacdo das
coisas relacionadas a res publica. As leis e instituicdes sdo fruto do conflito do povo
com os grandes, ¢ fruto da liberdade e a gera. E agdo, posto que é produto do fazer. “Os
canais institucionais sdéo meio de desafogar os humores entre os grandes e o0 povo e
contemporizar suas diferencas” (ADVERSE, 2007, 44). Por conseguinte, a liberdade
politica é participagdo, em um ambiente de isegoria e isonomia, local em que os
cidaddos lutam por sua cidade, pela politica. Agem no ambiente publico para preservar
0 vivere civile, a sua liberdade.

3. Liberdade em John Locke
3.1 Contextualizacéo

A Revolucéo Inglesa foi — juntamente com a Revolugédo Francesa — marco divisor
entre ldade Média e Idade Moderna. Um conflito marcado por disputas religiosas e
ideoldgicas em meio a fragilidade de um governo instavel. Esse movimento representou
a chave de abertura da Inglaterra para uma perspectiva liberalista, notadamente, uma
revolucdo de cunho burgués e capitalista. Ocorreram manifesta¢cdes durante todo o
século XVII, em especial, a Revolucdo Puritana e a Guerra Civil, que transcorreu de
1640 a 1649; o periodo da Republica de Oliver Cromwell, que durou de 1649 a 1658;
a Restauracdo da dinastia dos Stuart, com os reis Carlos 1l e Jaime 1, de1660 a 1688; e,
por fim, a Revolugdo Gloriosa, que encerrou o reinado de Jaime Il e instituiu a
Monarquia Parlamentarista.

Nesse contexto, grandes teoricos surgem para tentar explicar a relacdo Estado-
individuo. Relacdo essa de conflito entre a liberdade do individuo e o poder do Estado.
O século XVII foi de grandes mudancas para a populacdo inglesa, que teve que se
ajustar a um capitalismo emergente e as imposicdes que isto significou a vida
econdmica e politica do pais. A inseguranca devido as mudangas no cotidiano do inglés
campesino, por exemplo, era enorme. Nas palavras do historiador Christopher Hill:

A maior parte das aldeias tinha o seu "curandeiro”, sua feiticeira especializada em magia
branca: era mais barato recorrer a esses do que a um médico ou advogado. E, se
pensarmos um pouco em que mundo eles viviam, serd facil entender por que se
considerava tdo 6bvio que houvesse interferéncias de ordem milagrosa na vida cotidiana.
Nos acreditamos que o universo se rege por determinadas leis simplesmente porque hoje
s&0 mais raros do que no século XVII os "atos de Deus". A generalizagdo do sistema de
seguros, incluindo a previdéncia social, o aperfeicoamento dos servicos médicos e em
especial a pratica da anestesia, o fim da peste, a construcdo de casas de alvenaria, menos
sujeitas a incéndios, a alimentacdo do gado no inverno com forragens de entressafra,
fazendo que a primavera deixasse de ser uma estacdo em que se morria de fome — tudo
isso transformou profundamente a rotina da vida. Porém no tempo de que tratamos a
inseguranca ja tradicional na vida medieval se vira agravada pela nova inseguranga, a do
mercado capitalista (HILL, 1987, 100).

1 «“Talvez a melhor ilustracdo da liberdade enquanto inerente & acéo seja o conceito maquiavélico de
virtl, a exceléncia com que o homem responde as oportunidades que o mundo abre ante ele & guisa da
fortuna.” (ARENDT, 2013, 199).
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Além disso, as constantes mudangas de monarcas, de catélicos a protestantes, era
confusa. A todo o momento a sociedade estava sujeita a mudancas abruptas na liberdade
religiosa. Era um periodo confuso em que religido e poder politico estavam fadados a se
separar, algo que ndo aconteceu de maneira pacifica. Tudo comega com a morte da
rainha Elizabeth no inicio do século, monarca responsavel por criar um nacionalismo
vinculado a religido protestante criada por seu pai e rei antecessor, Henrique VIII. A
questdo se problematiza pelo fato de, apds a morte da rainha e, com ela, da Dinastia
Tudor, assume Jaime Stuart, rei da Escocia. Um monarca catdlico e estrangeiro, lidando
com cofres publicos vazios — deixados por Elizabeth. *2

Em meio a tantas transformacdes, o poder politico e o Estado se tornam campos
confusos, repletos de disputas. A liberdade do individuo € uma garantia fragil, passivel
de muitas interpretacfes e limites. O liberalismo estd emergindo, mas ainda ndo se
consolidou, e encontra barreiras por instituicdes e tradicbes do Antigo Regime. E neste
contexto que John Locke desperta sua vocacdo para a filosofia politica, apresentando
ndo uma teoria de ruptura radical, mas sim uma conciliacdo que traria a estabilidade
possivel para a Revolucdo Industrial no século XVI111.12

3.2 Liberdade no pensamento lockeano

A liberdade de acordo com as teorias de Locke existe em dois expoentes: a
liberdade natural e a liberdade politica. Distingdo essencial para o jusnaturalista, que
concebe um Estado de Natureza em que “(...) eles sejam absolutamente livres para
decidir suas acOes, dispor de seus bens e de suas pessoas como bem entenderem, dentro
dos limites do direito natural, sem pedir a autorizagdo de nenhum outro homem nem
depender de sua vontade” (LOCKE, 1994, 36). Neste ponto € importante frisar que,
diferentemente de Hobbes, que concebe o Estado de Natureza como de luta de todos
contra todos, Locke ndo descarta a ideia de um direito natural, afirmando que:

Para que se possa impedir todos os homens de violar os direitos do outro e de se
prejudicar entre si, e para fazer respeitar o direito natural que ordena a paz e a
“conservacao da humanidade”, cabe a cada um, neste estado, assegurar a “execucdo” da
lei da natureza, o que implica que cada um esteja habilitado a punir aqueles que a
transgridem com penas suficientes para punir as violacGes. Pois de nada valeria a lei da
natureza, assim como todas as outras leis que dizem respeito aos homens neste mundo, se
ndo houvesse ninguém que, no estado de natureza, tivesse poder para executar essa lei e
assim preservar o inocente e refrear os transgressores. E se qualquer um no estado de
natureza pode punir o outro por qualquer mal que ele tenha cometido, todos podem fazer
0 mesmo. Pois nesse estado de perfeita igualdade, onde naturalmente ndo ha
superioridade ou jurisdicdo de um sobre o outro, 0 que um pode fazer para garantir essa
lei, todos devem ter o direito de fazé-lo (LOCKE, 1994, 37).

2 A Inglaterra sai do século XVI como segunda maior poténcia do século, com uma desenvolvida
marinha mercante e de guerra, aspectos de importancia fundamental para a burguesia emergente. O que
nao necessariamente ajudou seu primo e sucessor Jaime Stuart. “No comego do século XVII a Inglaterra é
poténcia de segunda linha na Europa. Acaba de falecer a rainha Isabel (ou Elizabeth), que teve papel
importantissimo na formacdo de um nacionalismo identificado com a religido protestante; mas ela deixa
os cofres vazios, e a coroa a seu primo Jaime Stuart, rei da Escdcia. Esse principe estrangeiro, desprovido
de sustentag@o politica ou social em seu novo reino, vai seguir uma politica desastrosa” (HILL, 1987, 12).
13 «As ideias de Locke — que devem menos que as de Hobbes & ética protestante — eram menos
implacaveis em sua légica, menos brilhantes em sua nitidez, menos chocantes para os tradicionalistas.
Casavam-se bem com um mundo no qual os reis governavam por graca de Deus porém podiam ser
depostos se ndo governassem como queriam os proprietarios; no qual a Igreja mostrava aos homens qual
o caminho para chegar aos céus, porém os bispos eram nomeados pelos politicos” (HILL, 1987, 373).
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O que difere, entéo, este Estado de Natureza, esta liberdade ilimitada da sociedade
apos o contrato social? Segundo Locke, ainda que exista um direito natural neste tipo de
Estado, os direitos dos individuos sdo frageis, correm grande risco de serem
corrompidos, sendo necessario o contrato para assegura-los. E importante evidenciar
que Locke ndo confunde o Estado de Natureza com o Estado de Guerra - de inimizade,
maldade, violéncia e destruicdo mutua (LOCKE, 1994, 40). Entretanto, admite que um
dos motivos que leva o homem a viver sob o contrato social, delegando poderes e
limitando sua liberdade, é evitar este Estado (LOCKE, 1994, Cap. IlI).

A partir do momento em que a comunidade aceita o contrato — todos o devem
fazer de forma voluntéria — a liberdade fica limitada & medida que: “(...) a liberdade dos
homens submetidos a um governo consiste em possuir uma regra permanente a qual
deve obedecer, comum a todos 0os membros daquela sociedade e instituida pelo poder
legislativo nela estabelecido” (LOCKE, 1994, 41). Sendo que, caso sinta sua vida
ameacada por uma forca arbitraria, possui direito de manifestar e ir contra 0 governo
que impde essa forca. O poder que comanda 0s homens deve, necessariamente, ser
comandado pela razdo, somente a razdo provaré as leis de um governo vélidas (LOCKE,
1994, Cap.VI).

Nessa perspectiva, a propriedade torna-se fundamental para assegurar a
liberdade, pois:

Aqueles que estdo reunidos de modo a formar um Unico corpo, com um sistema juridico e
judiciario com autoridade para decidir controvérsias entre eles e punir os ofensores, estdo
em sociedade civil uns com os outros; mas aqueles que ndo tém em comum nenhum
direito de recurso, ou seja, sobre a terra, estdo ainda no estado de natureza, onde cada um
serve a si mesmo de juiz e de executor, 0 que & como mostrei antes, o perfeito estado de
natureza (LOCKE, 1994, 58).

A liberdade na sociedade civil é, assim, a possibilidade de viver em seguranca
por meio das leis, com o detalhe de poder ir contra elas caso as considere opostas a
razdo e prejudiciais a preservacdo da vida. Ja a liberdade natural € ilimitada, instavel e
impossivel de prever sua obediéncia ou ndo.

4. Conclusdo — A relacéo entre a liberdade de Locke e Maquiavel

Apos a exposicdo destas duas teorias, é necessario estabelecer a relacdo entre elas.
A liberdade em Maquiavel nasce do conflito, ou seja, a diferenca definitiva entre os
humores dos grandes e do povo. Diante disso, tem-se que Maquiavel resgata a tradicao
romana na maneira de se pensar a liberdade, relacionando-a com modo de se cogitar a
propria acdo politica, de forma que ele traz uma perspectiva original ao relacionar a
liberdade com 0s mecanismos institucionais. Assim, a liberdade € fruto da forca da luta,
que se desafoga nas leis, que ndo podendo ser realidades, buscam constantemente
manifestar-se. Fruto de uma heranca histérica, esse pensamento relaciona
demasiadamente a liberdade como acdo no ambito publico, posto que, como
apresentado, as cidades-republicas utilizaram deste meio para se afirmarem como livres.
E na acdo que a liberdade acontece. Por conseqiiéncia disso Maquiavel defende que a
liberdade é conflito. Ademais, ninguém melhor para proteger essa liberdade do que o
povo, este que possui 0 desejo negativo de ndo dominacdo, e por isso, € o seu fiel
guardido. Consequentemente, esta defesa ocorre por meio dos mecanismos
institucionais, 0s quais 0 povo assume para evitar qualquer apropriacdo da sua
liberdade. Assim, tem-se que a liberdade, como aqui defendida, é a liberdade politica de
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participacdo ativa no &mbito publico, novamente, ela é acdo. O cidaddo possui um dever
com a sua cidade, esta que lutou tanto para se afirmar diante de poderes que queriam
dela usurpar — como apresentado, a Igreja e o Sacro Império Romano-Germanico. Por
conseguinte, é nessa esfera que se tem a relagdo intrinseca entre liberdade e acéo,
liberdade e politica, a valorizacdo da vida ativa diante da cidade.

Para Locke, a liberdade é relativa ao estado em que os seres humanos se
encontram (natural ou social), com papel essencial da propriedade privada apds o
contrato. A igualdade também é aspecto relevante para sua teoria, ndo a que diz respeito
a matéria, mas a formal, assegurada pela lei. Locke também defende um sistema
representativo de governo, em que todos possam ter voz. Impera o individualismo, que
é marca da teoria liberal descrita por esse filosofo. A teoria lockeana ndo é de todo
radical, e, por isso, correspondeu ao anseio burgués inglés do fim do século XVII.
Apesar deste século representar o periodo de maior revolugcdo na Inglaterra, o resultado
foi uma mudanga suave da divisdo do poder dos nobres com a burguesia. Nao
diminuindo a importancia de tal mudanca: foi elementar para a supremacia britanica na
| Revolucéo Industrial.

A liberdade assume, dessa forma, contornos distintos em cada momento histérico
em que se manifesta. Importante é compreendé-la em cada um de seus periodos a fim de
tornar possivel plena efetivacdo. Ao relacionar Maquiavel e Locke, recorte este que se
pretendeu no presente artigo, tem-se que no primeiro a liberdade é politica, enquanto no
segundo ela é natural, ou seja, inata ao ser humano, mas também € autoconservacgéo. E
essa autoconservacdo ocorre pela protecdo juridica, ou melhor, regulada e protegida
pela lei, esta sendo seu suporte e aliado. Ambas as liberdades encontram no meio
institucional o seu significado, uma como acéo, outra como preservagao.
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RESUMO: Apresenta-se como objetivo do presente artigo desenvolver os argumentos
de Jurgen Habermas e Charles Taylor presentes no livro “The power of religion on the
public sphere”, que tocam tematicas concernentes a religido, a esfera publica, e a
secularizagéo.
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Introducéo

Segundo Habermas, a esfera pablica pode ser entendida como um espaco social
distinto do Estado, da Economia e da familia, em que cada individuo dirige-se ao outro
para deliberar sobre 0 bem comum. Desse modo, como e em que medida a religido se
comportaria no interior dessa estrutura horizontal e plural? Ela se limitaria meramente
ao ambito privado de cada individuo, caracterizando-se pelo ndo uso da razdo? Por
outro lado, a esfera pablica seria o local em que deliberacGes — livres de coercao e
buscando o entendimento reciproco — fariam uso por exceléncia da razéo?

A chave para compreensdo desses apontamentos estaria para Habermas — em
oposicdo a Carl Schmidt — ndo em uma teologia politica, mas sim em uma postura pos-
secular que, apesar de reconhecer a influéncia da religido em ambito global, “traduz”
ideias éticas de tradicOes religiosas, em um idioma secular dotado de uma linguagem
universalmente acessivel.

Charles Taylor apresenta, no capitulo intitulado “We need a Radical Redefinition
of Secularism”, a ideia de que, na maioria das vezes, pensamos o secularismo enguanto
uma definicdo responsavel por separar a Religido e o Estado. Todavia, a defini¢do
correta reside na distincdo entre Estado Democratico e diversidade. Nesse sentido,
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segundo o autor, o ponto de um Estado de neutralidade consiste, precisamente, em
evitar favorecer ndo apenas as posicdes, mas qualquer posicdo basica seja ela religiosa
ou ndo religiosa. Para que 0s sujeitos ajam conjuntamente, para que deliberem com o
objetivo de formar a vontade comum a partir da qual irdo atuar, é preciso um alto nivel
de comprometimento comum, um senso de identificagcdo. Dessa forma, uma sociedade
dessa natureza pressupbe confianca, um elo basico que os membros e grupos
constituintes tém que ter, ou seja, a confianca de que as suas visdes serdo consideradas
pelos demais como importantes na esfera pablica deliberativa. Segundo o autor, caso
ndo haja esse comprometimento comum, a confianga acaba por erodir. Logo, um estado
democratico moderno demanda uma populagcdo com um importante senso de identidade
coletiva e a democracia. Portanto, a compreensdo adequada para Taylor, estaria numa
radical redefinicdo do secularismo e ndo na traducéo para um idioma secular e universal
de conceitos analogos que se edificam no interior de Estados secularizados.

1. O politico™: o significado racional de uma herancga questionavel da
teologia politica

Na segunda metade do Século XX, ainda sob a égide do paradigma do Estado de
Bem Estar Social, a politica era capaz de empunhar uma direcdo a outros sistemas
opostos a ela, mitigando, dessa forma a desintegracdo social. Atualmente, sob as
condi¢des do assim chamado capitalismo globalizado, a possibilidade de protecdo a
integracdo social torna-se cada vez mais restrita. Se antes o sistema politico — fechado
em si mesmo e operando de acordo com o cddigo binario poder/ndo poder — era capaz
de “irritar” os demais sistemas e influencia-los, atualmente o que se pode notar é um
desequilibrio entre eles.

O desequilibrio sistémico entre politica e economia faz com que cada vez mais
imperativos econdmicos ingressem na esfera privada da vida dos individuos,
influenciando cada vez mais seus interesses, causando, dessa maneira, a erosédo da
confianca coletiva e a atrofia das sensibilidades normativas, o que reforca a tese latente
de que cada vez mais a democracia torna-se um modelo obsoleto.

Para alguns filosofos contemporaneos como Carl Schimidt, Leo Strauss, Claude
Lefort e Hannah Arendt, a solucdo para a despolitizacdo de nossa época estaria na
retomada do conceito classico de “o politico”. "These collegues extend their political
reasoning to metaphysical and religious domains, which seem to transcend the trivial
kind of administrative and Power wrestling politics as we know™" (BUTLER, 2011, 16).
Porém, como lembra Habermas, a modernidade trouxe consigo o rompimento com o
passado e seus simbolos, forcando a diferenciacao entre os sistemas, impossibilitando
que o referencial de legitimidade do conceito de “o politico” encontre-se hodiernamente
na religido.

2. O conceito do “politico” e o deslocamento de seu referencial de
legitimidade

As elaboragdes discursivas do conceito de “o politico” conectavam, a época das
antigas monarquias, o poder de legitimacdo das dinastias com o divino, transformando
praticas rituais arcaicas em praticas estatais. Nesse sentido, “o politico” era a
representacdo simbdlica do entendimento coletivo que possibilitou, ao deixar de se
compreender enquanto uma sociedade tribal, uma maior integracdo social. Essa

-156 -  Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017



confusdo do conceito de “o politico” enquanto um amalgama indiferenciado marca,
durante todo o periodo dos antigos impérios, uma tensdo entre religido e poder politico:

Once this transformation has taken place the political ruler can no longer be perceived as
the manifestation of the divine but only as its human representative. From now on, he, as
a human person, is “THE POLITICAL” also subordinated to the nomos in terms of which
all human action must be measured. Because the axial worldviews make both legitimation
and the critique of political authority possible at the same time, “the political” in the
ancient empires was marked by an ambivalent tension between religious and political
powers (BUTLER, 2011, p.16).

A diferenciacdo funcional liderou uma progressiva reorganizacdo hierarquica,
separando sociedade e Estado, ao mesmo tempo em que deslocou o referencial de
legitimidade do “politico” para a sociedade. Essa mudanca liberou também o Estado das
praticas rituais que, como ja dito anteriormente, nele se encontravam incorporadas.
Sendo assim, como manter a integracdo social tendo em vista que a religido ja ndo mais
exerce esse papel? E, além disso, numa democracia constitucional o conceito de
“politico” tornaria a religido obsoleta?

This break with the traditional pattern of legitimation, in fact, raises the question of
whether a justification of constitutional essentials in the secular terms of popular power
and human rights closes off the dimension of “the political,” thereby rendering the
concept of “the political” with its religious connotations obsolete. Or does the locus of
“the political” merely shift from the level of the state to the democratic opinion- and will-
formation of citizens within civil society? (BUTLER, 2011, 21).

Com o advento da modernidade e, consequentemente, a complexificacdo das
relagbes comunicativas, o pano de fundo compartilhado pelos individuos se torna cada
vez mais precario nao sendo mais papel da religido complementar a integracao social —
estabelecendo assim o entendimento cotidiano —; a Unica estrutura social capaz de
desempenhar esta funcdo seria o Direito.

O Direito como estrutura de mediacdo entre sistema e mundo da vida, através
dos direitos fundamentais, assegura um espaco de atuacéo individual ao mesmo tempo
em que é a expressdo de acordos comunicativos previamente estabelecidos. E o Direito
que da vazdo as expectativas normativas, funcionando como uma espécie de charneira.

Dito isso, e tendo em vista que “o politico” ja4 ndo se encontra apartado da
sociedade civil, a religido ndo pode ser considerada como obsoleta, e a todos e todas
deve ser reservado a liberdade de escolha e pratica de um credo. No interior de uma
democracia constitucional, o Direito deve garantir que todas as comunidades religiosas
possam participar da tomada de decisdes feitas na esfera publica. As questdes religiosas
podem e devem incidir a qualquer momento nas instancias estatais, pois, ainda que
estejamos diante de uma sociedade secularizada, a garantia da possibilidade de levar as
instancias deliberativas expectativas de determinada comunidade religiosa é umas das
condicBes que legitima o Estado democratico proporcionando a integracdo social.
Porém, Habermas nos lembra que, apesar da possibilidade de elementos religiosos
estarem presentes nas deliberagdes, é preciso que haja uma “tradugdo” das ideias éticas
de tradicdes religiosas em um idioma secular dotado de uma linguagem universalmente
acessivel. Nesse sentido, "Religious citizens who regard themselves as loyal members
of a constitutional democracy must accept the translation proviso as the price to be paid
for the neutrality of the state authority toward competing worldviews" (BUTLER, 2011,
26).
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Nesse contexto, Direto e Moral passam a ter uma relagcdo de complementaridade
e co-originalidade, estando ambos submetidos ao principio do discurso, ou seja, a
possibilidade de que os potenciais individuos afetados pelas decisdes que serdo tomadas
participem do momento da tomada de decisbes, 0 que, no interior do processo
legislativo, por exemplo, significa a possibilidade de a Bancada Evangélica e a
comunidade LGBT comporem o conjunto que é membro das casas do poder legislativo.

In democratic discourse secular and religious citizens stand in a complementary relation.
Both are involved in an interaction that is constitutive for a democratic process springing
from the soil of civil society and developing through the informal communication
networks of the public sphere. As long as religious communities remain a vital force in
civil society, their contribution to the legitimation process reflects an at least indirect
reference to religion, which “the political” retains even within a secular state. Although
religion can neither reduced to morality nor be assimilated to ethical value orientations, it
nevertheless keeps alive an awareness of both elements. The public use of reason by
religious and nonreligious citizens alike may well spur deliberative politics in a pluralist
civil society and lead to the recovery of semantic potentials from religious traditions for
the wider political culture (BUTLER, 2011, 27-28).

Pelos argumentos demonstrados até aqui, a chave para compreensdo do papel da
Religido na modernidade e, mais especificamente, da compreensdo entre Direito e
Moral num contexto pos secular, estaria para Habermas — em oposicao a Carl Schmidt —
ndo em uma teologia politica, mas em uma postura pos-secular que reconhece a
influéncia da religido em ambito global e “traduz” as ideias éticas de tradigdes religiosas
diversas em um idioma secular dotado de uma linguagem universalmente acessivel.

3. Charles Taylor e a redefini¢do do secularismo

Considerando a secularizacdo do Estado, na perspectiva teorica apresentada por
Charles Taylor, é entendimento da maioria 0 pensamento segundo o qual as
democracias modernas tém que ser seculares e os modelos que constituem o regime
secular envolvem algum tipo de separacéo entre Igreja e Estado. Todavia, para o autor,
0 secularismo requer mais do que isso, pois o pluralismo da sociedade pede algum tipo
de neutralidade ou um distanciamento baseado em principios (BUTLER, 2011, 34).

Nesse sentido, cabe tratar de mais aspectos do que apenas da busca por um
objetivo. Taylor afirma a existéncia de trés, que sdo as caracteristicas da Revolucao
Francesa: liberdade, igualdade e fraternidade. Em primeiro lugar, ninguém deve ser
forcado a fazer parte de uma religido ou ter alguma crenca basica; segundo, é preciso
haver igualdade entre as pessoas das mais diversas crencas; €, ao cabo, todos os sujeitos
devem ter espaco de fala, incluindo poder de se manifestar no processo de determinacao
da identidade politica social e na definicdo do regime exato de direitos e privilégios
(BUTLER, 2011, 35).

Eventualmente, esses objetivos podem entrar em conflito. Todavia, Charles
Taylor afirma a necessidade de um quarto principio — aquele segundo o qual tentamos
manter, na maior medida possivel, relacBes interpessoais harménicas e
comprometimento entre os apoiadores das mais diversas religides ou filosofias de vida
(BUTLER, 2011, 35).

Dentro dessa construgdo, o autor coloca que normalmente pensamos o0
secularismo enguanto algo que tem a ver com a relacdo entre o Estado e a Religido.
Contudo, a resposta correta reside na considera¢do que o Estado Democratico deve ter
para com a diversidade. Assim, ao analisar 0s trés objetivos citados anteriormente, eles
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ttm em comum o fato de: estarem preocupados em proteger as pessoas no que diz
respeito ao seu sentimento de pertenca em qualquer pratica a partir de qualquer ponto de
vista que escolha se inserir; o tratamento igual seja qual for a visdo de mundo defendida
pelo sujeito; e dar aos diversos posicionamentos o poder de fala (BUTLER, 2011, 36-
37).

Uma vez que os direitos humanos, a equidade, a supremacia do direito e a
democracia sdo as premissas basicas de um Estado e devem ser apoiadas, essa ética
politica pode e € dividida pelas pessoas que tém as mais diferentes perspectivas.
(BUTLER, 2011, 37).

As mais diversas visdes de crenca concordam nos principios que defendem, mas
diferem nas razdes profundas pelas quais mantém essa ética. O estado tem que defender
a ética, mas deve prevenir-se de favorecer qualquer razdo mais profunda (BUTLER,
2011, 37). Entdo, de fato, o ponto de um Estado de neutralidade é precisamente evitar
favorecer ou desfavorecer ndo apenas a religido, as posigdes religiosas, mas qualquer
posicdo basica, seja ela religiosa ou ndo.

Porém, para as pessoas agirem em conjunto, ou seja, para deliberarem em ordem
para formar uma opinido comum pela qual elas irdo atuar, é preciso que exista algum
nivel de comprometimento comum, algum senso de identificacdo comum. A sociedade
desse tipo pressupBe confiangca, a confianga basica de que os membros e grupos
constituidos tém que ter, a confianca de que eles sdo parte real do processo, de que seréo
escutados e que as suas visdes serdo levadas em consideracdo pelos demais. Sem esse
comprometimento, essa confianca sera erodida (BUTLER, 2011, 43).

3.1 Uma andlise da teoria de Charles Taylor em uma perspectiva comparada da
tenséo facticidade e validade proposta por Jirgen Habermas

Adotando uma perspectiva critica do pensamento apresentado pelo Charles
Taylor, € notoria a comunhdo dos pilares da sua teoria com a perspectiva do Estado
Democratico de Direito almejado nas sociedades contemporéaneas. Enquanto ndo ha o
reconhecimento da esfera estatal enquanto instancia de atuacdo dos sujeitos de direito
sem 0 pressuposto da imposicdo de um valor religioso como aquele que detém maior
importancia dentro dos espacos de deliberacdo social, ndo ha equidade procedimental e
materializacdo do pressuposto da igualdade entre todos os membros daquele corpo
social.

Nesse momento, sobrepde-se a necessidade do debate estatal acerca da sua
neutralidade e dos objetivos sociais por ele a serem alcangados. Analisando essa
perspectiva, Habermas toma para si, em sua teoria, o0 desafio de como seriamos capazes
de garantir a producdo de um direito legitimo considerando que vivemos em uma
sociedade pluralista e fragmentada, na qual convivem diversos valores e concepg¢des de
mundo. Nesse contexto, ja ndo se poderia esperar respostas da metafisica enquanto um
procedimento objetivo capaz de trazer as verdades morais (HABERMAS, 2005, 646). E
justamente nesse ambito que parece haver a inclusdo da tematica secularista enquanto
fator a ser estudado com maior acuidade.

De fato, segundo Habermas, é preciso produzir um direito que detenha uma forca
social integradora, ou seja, capaz de orientar nossa acdo de maneira minimamente
plausivel, diminuindo, portanto, os conflitos entre os individuos.

Ainda de acordo com Habermas, na sociedade pos-metafisica haveria uma tensao
entre facticidade e validade, ou seja, uma tensdo entre a capacidade de ditar uma
orientacdo inteligivel e passivel de imposicdo sobre os individuos e a justificabilidade
das diretivas que sdo assim propostas (HABERMAS, 2005, 657).
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E, para o autor, ndo seria possivel pensar no direito a partir de uma logica
jusnaturalista visto que esse direito metafisico ndo existiria, bem como o positivismo
ndo seria capaz de garantir a legitimidade, visto que as propriedades formais do direito
ndo sdo suficientes para tal (HABERMAS, 2005, 651). Assim, a legitimidade estaria no
processo legislativo democratico que objetivaria institucionalizar determinadas regras
pragmaticas que possibilitassem o discurso racional. Nesse ponto, destaca-se a
denominada Etica do Discurso, visto que Habermas busca nela um modelo de Estado
que pudesse garantir a legitimidade através da legalidade.

Trata-se, portanto, de uma teoria que coloca todas as suas esperangas no Estado
Democrético de Direito, pois nesse estaria a unica maneira legitima de produzir o
direito, e, portanto, o Unico direito que merecia ser obedecido (HABERMAS, 2005,
646-647).

Conclusao

Diante do exposto, parece que uma das razdes da perda da credibilidade das
instituicdes governamentais é que cada uma das suas esferas desconhece a dimensdo de
quais sdo as suas verdadeiras responsabilidades enquanto instancias que ndo devem
reconhecer o valor religioso como algo intrinsecamente valioso per si.

Diante das circunstancias politicas que compdem a disputa democratica
contemporanea, todos 0s atos autoritarios ou indevidos talvez possam ser explicados em
parte pela incapacidade dos poderes de atuarem em consonancia com a moralidade
politica que supostamente subjaz o0s pressupostos constitucionais fixados pelo
procedimentalismo constitucional.

E preciso reconhecer que existe uma importancia fundamental na imagem que as
decisdes das instancias governamentais transmitem aos demais, sobretudo no que tange
as acOes que interferem nessa disputa religiosa existente.

Assim, é preciso garantir uma acdo moralmente responsavel, pois o Estado ndo
pode agir como ente independente da moralidade politica consoante com o sistema que
trabalha a secularizacdo enquanto desafio diario e disputa continua.
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RESUMO: A presente pesquisa apresenta a invencdo de uma nova ética pautada no
principio da responsabilidade humana e extra-humana, para a civilizagdo moderna na
segunda metade do século XX. Tal proposta do filosofo alemdo Hans Jonas (1903-
1993) é marca ressonante para uma reflexdo na contemporaneidade. Partindo de uma
abordagem metodologica reflexivo-analitica da obra O principio responsabilidade:
ensaio de uma ética para civilizacdo tecnologica (1979), a presente comunicagédo
destaca o0s seguintes pontos: 1) as caracteristicas e limites da ética tradicional, 2) alguns
problemas e riscos de ordem ética na Modernidade cientifico-tecnoldgica, 3) a
reformulacdo do imperativo categorico kantiano pelo imperativo jonasiano e 4) a
proposta de uma ética baseada no principio da responsabilidade para a civilizacao
cientifico-tecnologica.

PALAVRAS-CHAVE: Etica tradicional. Paradigma da Modernidade. Etica da
responsabilidade.

Introducéo

Pensar a tradicdo classica ética como resposta para os problemas da Modernidade
do século XX se torna uma empresa impossivel, uma vez que seu construtivo ético esta
condicionado pelo tempo historico-cultural-social em que surgiu. E tal caminho do
decidir e fazer humano classico construtivo até certo ponto ndo corresponde as
exigéncias da referida época tecnicista. Se a Modernidade é marcada por um
desenvolvimento progressivo intensivo, produtivo, a sua for¢a motriz impulsionadora
gera riscos para a vida humana e extra-humana. E partindo dessas consideracoes
contextuais criticas que o filosofo alemdo Hans Jonas (1903-1993) delineia a proposta
de uma nova ética baseada no principio da responsabilidade. Se a utopia é o caminho de
superacdo do capitalismo selvagem explorador e espoliador, assim como configura parte
do marxismo com a emergéncia ideal do proletariado a postura jonasiana, por outro
lado, € uma critica a tais utopias € a0 mesmo tempo uma proposta prudente-planejada-

! Graduado em Filosofia na Universidade Estadual do Ceara (UECE), discente do curso de Teologia na
Faculdade Jesuita Filosofia e Teologia (FAJE).
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responsavel para a subsisténcia humana e planetéria. E nessas pontuacdes reflexivas que
a presente comunicacao destaca quatro pontuacdes de uma proposta ética jonasiana.

A partir da obra O principio responsabilidade: ensaio de uma ética para
civilizacdo tecnoldgica (JONAS, 2006) a presente comunicagdo destaca o itinerario de
uma ética da responsabilidade. O primeiro ponto apresenta uma compreensdo jonasiana
sobre a tradicdo ética até a Modernidade. O segundo sinaliza para a problemaética do
progresso tecnolégico moderno. O terceiro expde a necessidade da reformulacdo do
imperativo kantiano em vista de uma nova ética. Por fim, o quarto ponto € uma
explanacdo dos elementos caracteristicos da ética da responsabilidade. Dai é possivel
considerar, na conclusdo, a relevancia de tal ética na pos-modernidade em que a
subjetividade e o compromisso politico social e a ecologia carecem de uma integragdo
ética em vista a preservacao e plenificacdo da existéncia humana e extra-humana.

1. As caracteristicas e limites da ética tradicional

Na obra O principio responsabilidade: ensaio de uma ética para civilizagéo
tecnoldgica Hans Jonas sustenta o estatuto de uma nova ética da responsabilidade para a
civilizacdo moderna no final do século XX. Porem tal postulado ético ndo faz jus ao
pensador sem uma reflexdo critica dos pressupostos metafisicos da ética tradicional?®.
Pois esta, nas suas caracteristicas essenciais, apresenta limites para ser validada na
praticidade moderna. E na observancia da ética tradicional que Jonas destaca 0s seus
trés pressupostos inter-relacionais fundamentais:

(1)A condigdo humana, conferida pela natureza do homem e pela natureza das coisas,
encontram-se fixada uma vez por todas em seus tracos fundamentais; (2) com base nesses
fundamentos, pode-se determinar sem dificuldade e de forma clara aquilo que é bom para
0 homem; (3) o alcance da acdo humana e, portanto, da responsabilidade humana é
definida de forma rigorosa (JONAS, 2006, 29).

Tais pressupostos, a saber, da condicdo humana e da natureza fixada em seus
tracos fundamentais, da condicdo de determinacdo do bem antropolégico e da extensédo
da praticidade humana definida de forma rigorosa, ndo correspondem a Modernidade
marcada pela transformacéo das faculdades humanas e pela modificacdo da natureza.
Se na Modernidade a natureza humana sofreu modifica¢ao, do mesmo modo se “impde
uma modificagdo na ética” (JONAS, 2006, 29).

Segundo Jakeline Rodrigues, na sua monografia Etica e responsabilidade
planetaria em Hans Jonas, no percurso da civilizacao antiga a relagdo homem-natureza
se dava numa intervencao que ndo modificava o equilibrio da natureza (RODRIGUES,
2014, 3). O homem era uma extensao da natureza e se humanizava nessa relagcdo. Era
no pressuposto de uma natureza fixa que o homem construia seu ethos, definido pela
consciéncia de bem-mal numa estrutura repetitiva comportamental, isto é, no costume.
Assim se construia o universo humano e se delineava seus principios fundamentais
civilizatorios. A relagdo do agir humano com a natureza era permeada de uma
concordia e permanecia inalterada essencialmente:

2 Segundo comenta os doutores em Educacdo Claudia Battestin e Gomercindo Ghiggi sobre a reflexdo
critica jonasiana da ética tradicional: “Jonas quer chamar a atengdo para a insuficiéncia dos imperativos
éticos tradicionais diante da ‘nova’ dimensdo do agir coletivo. A ética tradicional ja ndo tem categorias
consensualmente convincentes para sustentar um debate sobre a acdo humana com o meio que estamos
vivendo” (BATTESTIN, 2010, 72).
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Todas as liberdades que ele se permite com os habitantes da terra, do mar e do ar deixam
inalterada a natureza abrangente desses dominios e ndo prejudicam a sua forca geradora.
[...] Ainda que ele atormente anos apds ano a terra com o arado, ela é perene e incansavel;
ele pode e deve fiar-se na paciéncia perseverante da terra e deve ajustar-se ao seu ciclo.
Igualmente perene é o mar. Nenhum saque das suas criaturas vivas pode esgotar-lhe a
fertilidade, os navios que o cruzam ndo o danificam, e o langamento de rejeitos ndo é
capaz de contaminar suas profundezas. (JONAS, 2006, 32)

Esse era o limite da ética tradicional humana em que o sujeito se servia da
natureza conforme suas necessidades fundamentais de humanizagdo. Assim se criava 0
espaco humano equilibrado com o meio, a cidade dos homens em interacdo com a
realidade natural. Porém, se nessa relagdo o homem construia-se a si mesmo, e sua
praticidade acabava por se impor, por outro lado, construir seu espago sobre a natureza
“ndo era objeto da responsabilidade humana — ela cuidava de si mesma e, com a
persuasdo e a insisténcia necessarias, também tomava conta do homem” (JONAS,
2006,34). Deste modo é que a ética se restringia ao aspecto “intra-humano”, pois a
natureza de nada usufruia de tal arte e engenhosidade do carater humano. Mas pelo
contrario, o homem é que se civilizava de acordo com o caminho préprio que a natureza
se auto gestava.

Por conseguinte Jonas destaca algumas caracteristicas que percorreram a ética
até a sua contemporaneidade. Primeiramente “todo o trato com 0 mundo exta-humano,
isto €, todo o dominio da techne (habilidade) era — a excec¢do da medicina — eticamente
neutro” (JONAS, 2006, 35). Em acréscimo, mais quatro pontos podem ser sintetizados:

2. Asignificacdo ética dizia respeito ao relacionamento direto de homem com homem,
inclusive de cada homem consigo mesmo; [...] 3. Para efeito da acdo nessa esfera, a
entidade “homem” e sua condicdo fundamental era considerada como constante a sua
esséncial...]. 4. O bem e 0 mal, com o qual o agir tinha que se preocupar, evidenciavam-
se na prépria praxis ou em seu alcance imediato, e ndo requeria um planejamento a longo
prazo. [...] 5. Todos os mandamentos e maxima da ética tradicional, fossem quais fossem
a sua diferenca de conteldo, demonstram esse confinamento ao circulo imediato da acéo.
(JONAS, 2006, 35-36)

Portanto, apesar da ética tradicional ter criado o universo do ethos humano, social
e civil, ela ndo considerou o aspecto mutavel da natureza humana e extra-humana e
muito menos superou as categorias do espaco e tempo imediato. As categorias éticas, e
sua fundamentacéo antropoldgica, como por exemplo o conceito de bem humano, eram
baseados “em determinada constante da natureza e da situacdo humana como tal”
(JONAS, 2006, 37). Porém tal ética se delimitou ao presente e aos atos estritamente
contextuais imediatos, portanto sem orientacéao cientifico-tedrica.

2. Alguns problemas e riscos de ordem ética na modernidade cientifico-
tecnoldgica

Ao passo que a ética da tradicdo possui limites para as questdes pertinentes a
Modernidade do século XX, Jonas destaca alguns problemas e riscos de ordem ética em
tal periodo tecnocratico, que impde a necessidade de uma nova ética®. Segundo cle, “a

® Na obra Técnica, medicina e ética: sobre a prética do principio responsabilidade, Hans Jonas apresenta
alguns elementos caracteristicos da Modernidade tecnolégica que se relacionam com a necessidade de
uma nova ética. Ver: JONAS, 2013, 29-32.
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promessa tecnoldgica moderna se converteu em ameacga, [...] de forma insolavel”
(JONAS, 2006, 21). Isso porque se antes a relagdo humana com a natureza era de
carater humanitario em vista de uma antropologia sem alteracdo essencial da natureza,
na Modernidade o agir humano assume uma postura transgressora e transformadora da
natureza e do préprio homem. “Tudo se modificou decisivamente. A técnica moderna
introduziu acdes de uma tal ordem inédita de grandeza, com tais novos objetos e
consequéncias que o mundo da ética antiga ndo consegue mais enquadréa-la” (JONAS,
2006, 30).

Tome-se, por exemplo como primeira grande alteragdo ao quadro herdado, a critica
vulnerabilidade da natureza provocada pela intervencdo técnica do homem - uma
vulnerabilidade que jamais fora pressentida antes de que ela se desse a conhecer pelos
danos ja produzidos (JONAS, 2006, 39).

Se a intervencao técnica trousse grandes danos ao sistema extra-humano, isto €, ao
que chamados de sistema planetario®, isso alterou a propria compreensdo da natureza
humana, pois modificou a representacdo que o sujeito tinha de si e a relagdo que ele
tinha com o mundo. Uma relacdo ndo mais pautada sob os cuidados de uma natureza
imutavel, mas na dramatica vulnerabilidade da mesma. Diante de tal compreensdo
emerge uma nova relacio onde desaparece ‘“‘as delimitagdes de proximidade e
simultaneidade, rompidas pelo crescimento espacial e o prolongamento temporal das
sequéncias de causa e efeito, postas em movimento pela praxis técnica” (JONAS, 2006,
40). Os efeitos da técnica na natureza e na sociedade humana assumem o carater
acumulativo: “[...] seus efeitos vao se somando, de modo que a situagdo para um agir €
um existir posterior ndo serd mais a mesma da situacdo vivida pelo primeiro ator, mas
sim crescentemente distinta ¢ cada vez mais um resultado daquilo que ja foi feito”
(JONAS, 2006, 40).

A Modernidade técnica superou os limites da antiguidade, porém ela deu primazia
ao homo faber sobre 0 homo sapiens (NODARI, 2014, 5). O predominio da techne fez o
homem pensar em um progresso continuo. Todavia a dinamica do poder sobre 0s meios
de dominacdo relegou ao ultimo plano o carater fundamental ético: o seu Ser. Deste
modo o homem moderno perdeu o seu carater ontologico para se tornar produto da sua
producdo. Nessa Otica, Jonas sustenta que ¢ homem atual se tornou “[...] cada vez mais
o produto daquilo que ele produziu e o feitor daquilo que ele pode fazer [...]. Mas que é
‘ele’? Nem vocés nem eu; importa aqui o ator coletivo € o ato coletivo, ndo o ator
individual e o ato individual” (JONAS, 2006, 44). Por fim, a techne atingiu e dominou
ndo apenas 0 espaco extra-humano, mas o intra-humano:

[...] o préprio homem passou a figurar entre os objetos da técnica. O homo faber aplica
sua arte sobre si mesmo e se habilita a refabricar inventivamente o inventor e
confeccionador de todo o resto. Essa culminacdo de seus poderes, que pode bem
significar a subjugagdo do homem, esse mais recente emprego da arte sobre a natureza
desafia o ultimo esforco do pensamento ético, que antes nunca precisou visualizar
alternativas de escolha para o que se considerava serem as caracteristicas definitivas da
constituicdo humana. (JONAS, 2006, 57)

* Sobre a postura jonasiana, diante da intervencéo técnica da Modernidade no meio natural, a Filésofa
Jakeline Rodrigues (2014, 4) comenta: “Jonas refere-se & tecnologia como sendo um fator principal no
uso desastroso da natureza, e na destruicao da mesma”.
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3. A reformulacdo do imperativo categorico kantiano pelo imperativo
jonasiano

A ética antiga até entdo partiu de principios normativos de conduta de ordem
racional e logica. Do periodo da ilustracdo até a Modernidade do século XX a ética
assumiu o imperativo metafisico kantiano da racionalidade que se auto fundamentava
como vontade do individuo humano. Tal ética se sustentou no imperativo categorico
que transitava, em ordem ndo contraditoria, da subjetividade humana para lei normativa
social:

O imperativo categérico de Kant dizia: “Aja de modo que tu também possas querer que
tua maxima se torne lei geral.” Aqui, o “que tu possas” invocar ¢ aquele da razdo e de sua
concordancia consigo mesma: a partir da suposi¢do da existéncia de uma sociedade de
atores humanos (seres racionais em acdo), a acdo deve existir de modo que possa ser
concebida, sem contradicdo, como exercicio da comunidade (JONAS, 2006, 47).

Porém, a ética normativa kantiana ndo considerou o principio da racionalidade em
relagdo com as condicdes necessarias da existéncia e felicidade. Porque Kant ndo
expressou nem um juizo sobre possibilidade da existéncia ou da ndo existéncia da
humanidade, da felicidade ou da infelicidade da mesma. Pois como Jonas destaca: “ndo
existe nenhuma contradi¢cdo em si na ideia de que a humanidade cesse de existir, e [...]
na ideia de que a felicidade das geracOGes presentes [..] possa ser paga com a
infelicidade ou mesmo com a ndo-existéncia de geragdes posteras [...]” (JONAS, 2006,
47). Diante de alguns problemas da Modernidade tecnicista e exploratoria do século
XX, Jonas nos apresenta um novo imperativo para nova ética da responsabilidade:

Um imperativo adequado ao novo tipo de agir humano e voltado para o novo tipo de
sujeito atuante deveria ser mais ou menos assim: “Ajas de modo a que os efeitos da tua
acao sejam compativeis com a permanéncia de uma auténtica vida humana sobre a Terra;
ou, expresso negativamente: “Aja de modo a que os efeitos da tua acdo ndo sejam
destrutivos para a possibilidade futura de uma tal vida” (JONAS, 2006, 47-48).

O antigo imperativo partia de pressupostos subjetivos. “O imperativo de Kant era
voltado para o individuo, e seu critério era momentaneo” (JONAS, 2006, 48). Porém,
ele ndo alcancava o previsivel futuro concreto e nem ampliava-se para uma questdo
extra-humana (SILVA, 2014, 6-7). “Mas o novo imperativo diz que podemos arriscar a
nossa propria vida, mas ndo a da humanidade” (JONAS, 2006, 48). Esse imperativo
exige uma coeréncia da acdo humana com os seus efeitos finais para a propria
continuidade da humanidade.

4. A proposta de uma ética baseada no principio responsabilidade para
a civilizacao cientifico-tecnolégica

Se a Modernidade tecnocientifica impulsionou novos paradigmas sobre a
concepcao antropoldgica humana e ecoldgica planetéria, a inspiracdo de tais mudancas e
problemas tem seu ponto de partida na acdo progressista “excesSiva da civilizagdo
técnico-industrial, baseada nas ciéncias naturais” (JONAS, 2006, 235). O capitalismo
seguiu o ideal baconiano na sua dinamica executiva técnica-produtiva. Porém o
programa baconiano de “colocar o saber a servigo da dominago da natureza e utiliza-la
para melhorar a sorte da humanidade” (JONAS, 206, 235), se tornou, no capitalismo
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moderno, um sistema irracional, antiético e exploratorio. Gerador de uma producao
excessiva e consumo exacerbado que subjugou a sociedade. Se a proposta de éxito
progressivo e excessivo foi o erro da Modernidade tecnoldgica, a proposta jonasiana
importa colocar um freio em tal fim tragico humano-planetario. “O apelo a fins
‘modestos’, [...] deve se tornar um primeiro imperativo” (JONAS, 2006, 308). Dai se
destacar a necessidade de renunciar “o fim excessivo par excellence, tanto porque seus
esforgos conduzem a catastrofe quanto porque [...] ndo pode perdurar por um periodo de
tempo que valha a pena”’(JONAS, 2006, 308). O compulsivo desenvolvimento
econdmico e bioldgico fez parte do ideal de éxito excessivo, porém isso promoveu a
necessidade da producdo de bens superior aos recursos naturais (JONAS, 2013, 32) e
uma expansdo demogréfica inserida na cadeia de consumo.

Uma populacdo estatica poderia em determinado momento dizer: “Basta”. Mas uma
populacao crescente obriga-se a dizer: “Mais!” Hoje comega a se tornar assustadoramente
evidente que o éxito biolégico ndo sO6 coloca em questdo o éxito econdmico,
reconduzindo-nos do efémero banquete da abundancia para o quotidiano cronico da
miséria, mas ameaga levar-nos a uma catéastrofe aguda da humanidade e da natureza, de
propor¢des gigantescas. (JONAS, 2006, 236)

Deste modo o capitalismo moderno levou a frente o ideal baconiano do saber pelo
poder, gerando um poder que “tornou-se autonomo”, a0 mesmo tempo que a‘“sua
promessa transformou-se em ameaca e sua perspectiva de salvagdo, em apocalipse”
(JONAS, 2006, 237). E diante disso que a proposta de ética jonasiana assume uma
postura de controle responsavel diante de tal catastrofe: “a prudéncia sera a melhor parte
da coragem e certamente um imperativo da responsabilidade” (JONAS, 2006, 237).

Todavia, no percurso da Modernidade 0 comunismo marxista também assumiu o
ideal baconiano. Porém, apesar do marxismo ter apresentado uma proposta de superacao
da promessa de €xito que se encontrava no capitalismo, ele se tornou “tao tributario do
ideal baconiano quanto a sua contraparte capitalista” (JONAS, 2006, 241). Dai se
percebe que o socialismo, como fase processual do comunismo, idealizou um processo
continuo e acelerado da industrializacdo ao moldes e impulso da tecnologia moderna
que contrapbe a quantidade limitada de recursos energéticos organicos na natureza.
Numa relacdo entre o sistema capitalista e 0 comunista, Jonas afirma:

Por causa das paixfes desencadeadas em diferentes direcOes, relacionadas a esse grande
shibboleth de nosso tempo, necessitamos aqui de uma paciéncia especial. O que nos
facilita a tarefa é o fato de que ndo pretendemos comparar as vantagens intrinsecas dos
sistemas [capitalista e marxista] de vida como tal, mas simplesmente a sua capacidade
para dar conta de um objetivo estranho a ambos, isto € impedir uma catastrofe
humanitaria ao refrear o impeto tecnol6gico do qual ambos os sistemas sdo adeptos.
(JONAS, 2006, 241) (Acréscimo nosso)

Jonas demonstra ser contrario aos dois sistemas sociais de ideal baconiano porque
eles apresentam um ideal que ndo levam em consideracdo o tempo moderno com as
mudancas que ocorreram no final do século XX. Se por um lado o sistema capitalista é
gerador de uma desigualdade social, de uma sociedade de consumo, e de uma
degradacdo dos recursos ambientais, por outro lado, o ideal marxista, de ascensdao do
proletariado, da distribuicdo equitativa dos bens de producdo e consumo social, ndo se
identifica com as situac@es reais historicas do marxismo em alguns paises, como Cuba.
A utopia marxista ndo é possivel de se concretizar, apesar de parcialmente possuir vigor
revolucionario e impulsionador de uma sociedade autdbnoma, igualitaria e sem classes.
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Tal proposta ndo assumiu ou soube responder, de modo atualizado, os problemas da
Modernidade marcada por questdes a niveis globais, planetarios e internacionais.

Dai se fazer necessario uma nova postura diante dos problemas modernos, uma
nova proposta ética para a civilizagdo tecnoldgica, que Jonas leva a cabo partindo do
principio da responsabilidade. Diante da eminente catéstrofe do mundo natural e da
prépria humanidade, produzida pelo poder do ideal baconiano, faz-se “necessario agora,
a menos que seja a propria catastrofe que nos imponha um limite, um poder sobre o
poder — a superacdo da impoténcia em relacdo a compulsdo do poder que se nutre de si
mesmo na medida de seu exercicio” (JONAS, 2006, 241). Trata-se de uma praticidade
que equilibre os exageros e excessos do poder destrutivo humano.

Se a ética tradicional e os sistemas de vida modernos se centraram no hoje e agora
da vida, a proposta jonasiana leva em consideragdo a existéncia da geracgdo futura como
imperativo ético. “O futuro da humanidade ¢ o primeiro dever do comportamento
coletivo humano na idade da civilizagdo técnica” (JONAS, 2006, 229). A categoria de
futuro como processo de permanéncia da sociedade deve ser uma preocupacao da ética
da responsabilidade, pois mais vale pensar numa vida saudavel, estavel e de qualidade
equitativa com o meio ambiente em vista da viva perpetuacédo e felicidade do género
humano, do que usufruir de todos os recursos imediatos, de modo egoista, e ter como
consequéncia a destruicdo do género humano e do planeta. A responsabilidade para com
o futuro da humanidade néo esta dissociada do futuro da natureza:

Esse futuro da humanidade inclui, obviamente, o futuro da natureza como sua condicao
sine qua non. Mas mesmo independente desse fato, este Ultimo constitui uma
responsabilidade metafisica, na medida em que 0 homem se tornou perigoso nao so para
si, mas para toda a biosfera. Mesmo que fosse possivel separar as coisas —[...] — 0s
interesses humanos coincidem com o resto da vida, que é a sua patria terrestre no sentido
mais sublime da expressao [...] JONAS, 2006, 229)

Na medida em que Jonas critica 0s sistemas dominantes modernos e suas
propostas utdpicas, que possuem riscos para a vida intra e extra-humana, tal critica ja se
apresenta como um caminho renovado do pensar, da vontade e da praxis humana
inserida na ética da responsabilidade. Porém ela deve observar a heuristica do medo
como caminho real, plausivel e apropriado na proposta de nova ética®. O medo ndo é
incerteza, terror e desespero frente a responsabilidade pelo futuro, mas uma motivagédo
transformadora: “O medo que faz parte da responsabilidade ndo ¢ aquele que nos
aconselha a ndo agir, mas aquele que nos convida a agir. Trata-se de um medo que tem
a ver com o objeto da responsabilidade” (JONAS, 2006, 351).

Por fim Jonas apresenta que o respeito e 0 medo deve-nos levar a encontrar no
outro a figura do sagrado que deveria ser preservado:

Também temos novamente de recuperar o respeito e 0 medo que nos protejam dos
descaminhos do nosso poder (por exemplo, de experimentos com a constituicdo humana).
O paradoxo da situacdo atual esta em que precisamos recuperar esse respeito a partir do
medo, e recuperar a visdo positiva do que foi e do que é o homem a partir da
representacdo negativa, recuando de horror diante do que ele poderia tornar-se [...].
Somente o respeito, na medida em que ele nos revela um algo “sagrado”, que ndo deveria

® Battestin e Ghiggi, (2010, p. 75) afirmam: “A Heuristica do Medo ¢ considerada viavel para o

descompasso entre a previsao e o poder da acdo. A categoria Heuristica do Medo é a capacidade humana
de solucionar problemas imprevistos, servindo como critério seguro para a avaliagdo dos perigos
apresentados pela técnica”.

Annales, Belo Horizonte, v. 2, n. 2, 2017 - 167 -



ser afetado em nenhuma hipétese [...], nos protegeria de desonrar o presente em nome do
futuro, de querer comprar este Gltimo ao preco do primeiro. (JONAS, 2006, 353)

Considerac0es finais

A ética jonasiana baseada no principio da responsabilidade intenta refletir sobre a
realidade moderna para propor caminhos de resolucdo aos problemas criados pelo ser
humano. Se antes a ética estava centralizada nas relacbes humanitarias em nivel
antropoldgico, cultural, ético e politico, no mundo tecnicista, transformador da natureza
e do proprio ser humano, a ética tem o desafio de responder a uma sociedade onde o
avanco tecno-cientifico se torna o paradigma influente e imperativo de civilidade. Junto
a ele deve se integrar as bases fundamentais da vida humana, a saber, a realidade
planetéria. Pois este se tornou objeto de consumo-descartavel. A ética da
responsabilidade é uma proposta de vida que resgata principios fundamentais da
manutencdo e continuacdo da sociedade humana. Por isso que o futuro, as geracdes, a
existéncia, a politica, a tecnologia e o meio ambiente fazem parte essencial de sua
reflexdo. Num mundo em constante transformacdo faz-se necessario uma base de
fundamentacédo. E o principio que maior corresponde com um envolvimento integral e
participativo € o da responsabilidade.

Para a atualidade pds-moderna essa proposta ética tem a forca indicativa de
elementos que ndo podem ser desprezados ou esquecidos por esta geragdo. N&o se trata
de negar o que se conquistou ate entdo, mas de refazer os passos diante do novo ethos
que constitui atualmente a vida humana. Se a subjetividade é marca pds-moderna, ela
ndo pode se realizar sem sua relagdo com o meio e as condicBes politico-sociais-
culturais-ecologicas de vida. Dai a importancia de tal ética na propria continuidade e
equidade do sujeito pos-moderno na sua condicdo de vida e existéncia: uma
intersubjetividade equilibrada e integral, humano-planetaria, em passos firmes e nao
declinantes.
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Atuacao das irmas dominicanas desagua na luta pela terra:
Etica, politica e direito?

Gilvander Luis Moreira®

RESUMO: Pretender-se apresentar aqui nesse X Coloéquio Vaziano um pouco da
presenca e atuagédo das Irmds Dominicanas de S&0 Romédo em Salto da Divisa, na regido
do Baixo Jequitinhonha, MG e mostrar como a atuacdo ética e politica delas desaguou
na luta pela terra, resultando na conquista de dois Assentamentos no municipio de Salto
da Divisa: Assentamento Dom Luciano Mendes de Oliveira e Assentamento Irméd
Geraldinha, e em um Acampamento, o Ouro e Prata, com cerca de 70 familias
acampadas na luta pela terra.

PALAVRAS-CHAVE: Irmas Dominicanas. Luta pela terra. Reforma agraria.

Ao participar do X Coloquio Vaziano, na Faculdade Jesuita de Filosofia e
Teologia (FAJE), em Belo Horizonte, MG, com o tema: “ETICA, POLITICA E
DIREITO: urgéncia ¢ limites”, recordei-me imediatamente da na minha tese de
doutorado, defendida na FAE/UFMG, dia 05 de maio altimo, com o tema: “A luta pela
terra em contexto de injustica agraria: pedagogia de emancipacdo humana? Experiéncias
de luta da CPT e do MST”, porque ao pesquisar o tema da luta pela terra enquanto
pedagogia de emancipacdo humana, necessario tornou-se abordar véarias vezes questfes
éticas, politicas e de direito. Por ser a FAJE uma Faculdade com significativa presenca
de seminaristas, freis, freiras e agentes de pastoral, optei por apresentar aqui nesse X
Coloquio Vaziano um pouco da presenca e atuacdo das Irmds Dominicanas de Sao
Roméo em Salto da Divisa, na regido do Baixo Jequitinhonha, MG e mostrar como a
atuacdo €tica e politica delas desaguou na luta pela terra, resultando na conquista de
dois Assentamentos no municipio de Salto da Divisa: Assentamento Dom Luciano
Mendes de Oliveira e Assentamento Irma Geraldinha, e em um Acampamento, o Ouro e
Prata, com cerca de 70 familias acampadas na luta pela terra. E o que passo a apresentar
a seguir.

! Frei e padre da Ordem dos Carmelitas; bacharel e licenciado em Filosofia pela UFPR; bacharel em
Teologia pelo ITESP/SP; mestre em Exegese Biblica pelo Pontificio Instituto Biblico de Roma, Itélia;
doutor em Educacdo pela FAE/UFMG; assessor da CPT, CEBI, SAB e Movimentos Populares urbanos
de luta por moradia; e-mail: gilvanderim@gmail.com — www.freigilvander.blogspot.com.br -
www.gilvander.org.br — www.twitter.com/gilvanderluis — facebook: Gilvander Moreira 111
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Na dissertagdo de mestrado de Luis Antonio Alves, intitulada Acio Pastoral das
Irmds Dominicanas em Salto Da Divisa, MG, de 1993-2005, ¢ relatado
pormenorizadamente o processo de formacéo do povo saltense: histéria sangrenta?, com
0 exterminio dos povos indigenas botocudos, existente na regido, e a instalacdo da
cultura do clientelismo e coronelismo em Salto da Divisa.

Os sobreviventes desse exterminio criaram uma dependéncia muito grande dos
fazendeiros, em questdes de trabalho, moradia, alimentacdo, vestuério... Enfim, ndo
tinham nenhuma perspectiva de vida, e constata-se que tal dependéncia passou de geragéo
para geragdo. Criou-se uma consciéncia de subordinagéo para com os fazendeiros, o que
levou a populacdo a como que agradecer as migalhas que comia como se fossem obra de
caridade. Salto da Divisa foi marcada pelo sofrimento de seus habitantes, piorado com o
aumento das grandes fazendas de gado. A grande maioria da populacdo urbana da cidade
de Salto da Divisa de hoje origina-se da expulsdo forcada ou “amigavel” das terras
tituladas pelos grandes latifundiarios, entre os anos 1970 a 1990, décadas nas quais
comecgou a desaparecer 0 agrego, isto é, o uso partilnado da terra, dando lugar ao uso
exclusivo das terras, para pastos ou comercializacdo (ALVES, 2008, 29).

A dizimacdo da populacdo indigena do Baixo Jequitinhonha, de forma
extremamente sangrenta, € a concentracdo da propriedade capitalista da terra geraram
acumulacéo de riqueza e poder em poucas maos. Isso contribuiu, de maneira estrutural
para a configuracéo politica e social da regido, conforme afirma Luis Antonio Alves:

O “vale da fartura”, rico para a agricultura, foi transformado num descampado com o
minimo de moradores para a manutencdo da pecuaria extensiva. Onde moravam centenas
de familias, ficou somente uma pessoa para cuidar de mais de mil bois do coronel. A
expressdo “vale da miséria” surgiu quando o povo foi expulso das fazendas, indo parar na
cidade, sem perspectiva alguma de sobrevivéncia. Havia muitas promessas dos
fazendeiros e politicos, mas nada aconteceu. Chegando a cidade, o povo ndo teve meios
para sobreviver. [...]. Restou explorar o rio Jequitinhonha: a lavagem de roupa, a pesca, a
extracdo de areia e de rochas para construcdo (ALVES, 2008, 31).

A chegada das irmds Dominicanas - Irma Solange de Fatima Damido, Irma
Teresinha de Jesus Reis, Irm@ Rosa Maria Barbosa e Irma Geraldinha (Geralda Magela
da Fonseca) — em Salto da Divisa, em fevereiro de 1992, tornou-se um divisor de aguas
na historia do povo da regido. Por isso conhecer um pouco da trajetéria da irma
Geraldinha e do trabalho pastoral das irmas dominicanas no municipio de Salto da
Divisa € imprescindivel para se compreender a luta pela terra no Baixo Jequitinhonha.

Os fazendeiros de Salto da Divisa logo perceberam que a atuacdo pastoral das
IrmAs Dominicanas iria incomodar a ordem estabelecida da regi&o. E o que relata Alves:

Os latifundiarios logo perceberam na linha pastoral das irmas, uma ameaca ao status quo
deles. Eles afirmavam que as irmas eram do PT e que todos deveriam ter cuidado ao se
relacionar com elas. Diziam que elas estavam levando problemas para Salto da Divisa,
que criariam divisdo entre ricos e pobres, porque os trabalhadores passaram a exigir
carteira assinada, ndo gueriam mais votar no patrdo, nem em seus candidatos. O medo dos
fazendeiros se justificava pela perda do dominio sobre o povo, mas também pelas
reflexdes que faziam sobre a reforma agraria, fim do trabalho escravo e luta por direitos
trabalhistas. A organizacdo e conscientizagdo passaram a ser percebidas através de varios

2 Sobre a histéria do Vale do Jequitinhonha, cf. RIBEIRO, Eduardo Magalhes. Lembrancas da terra:
historia do Mucuri e Jequitinhonha. Belo Horizonte: s. ed., 1995; SANTOS, Rafael Souza. O Vale do
Jequitinhonha. Belo Horizonte: Imprensa Oficial, 1971.
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conflitos que foram surgindo entre o povo e a elite da sociedade saltense. As domésticas
comecaram a reivindicar melhores salarios, registro trabalhista e melhor assisténcia no
trabalho junto a patroa. As mulheres que sofriam violéncia dos maridos comecaram a
denunciar as agressdes na delegacia de policia, 0 que provocou reacdo por parte dos
maridos; muitas vezes elas foram forcadas a retirar o boletim de ocorréncia. Eles diziam:
“voc€ ndo vai mais para essas reunides, pois vocé ficou diferente. Vocé ndo respondia
para mim, e agora responde, eu batia sozinho e agora vocé quer bater em mim”. Irma
Rosa relata que houve muitas separacfes depois disso. Os trabalhadores rurais, que
rogavam os pastos, descobriram que seu salario era uma miséria, e que estavam vivendo
num regime de escravidao (ALVES, 2008, 38).

Com 52 anos, Irmd Geraldinha, cujo nome civil é Geralda Magela da Fonseca, é
freira das irmds dominicanas, estd atuando pastoralmente em Salto da Divisa desde
fevereiro de 1993, na Pastoral dos Direitos Humanos, na luta por direitos ao lado das
familias atingidas pela barragem e hidrelétrica de Itapebi®, nas Comunidades Eclesiais
de Base (CEBs), na Pastoral da Crianca e na Comisséo Pastoral da Terra (CPT)".

Irm& Geraldinha®, pilar fundamental e um dos principais segredos da perseveranca
dos camponeses Sem Terra na luta pela terra em Salto da Divisa. Antes de se engajar na
luta pela terra, Irma Geraldinha participou da Pastoral Carceraria em S& Domingos do
Prata, MG, durante dois anos. Na capital de S&o Paulo, ela trabalhou na Pastoral das
Criangas em Situagdo de Rua. “A gente ia para a rua e convidava as criangas para ir para
uma casa de apoio, onde as criangas tomavam banho, recebiam café da manha e reforco
escolar” (Irmd Geraldinha, em entrevista, dia 09/6/2016). Cerca de 700 criangas em
situacdo de rua eram acolhidas nesses projetos na capital de Sdo Paulo, enquanto irma
Geraldinha estava sendo presenca pastoral la.

Irm& Geraldinha relata o inicio do trabalho dela e de outras freiras dominicanas
em Salto da Divisa:

Depois, ao chegar a Salto da Divisa, MG, no Baixo Jequitinhonha, eu comecei a ouvir
muitas familias reclamando que tinham sido expulsas da terra. Eu vi ali uma possibilidade
de trabalhar na origem dos presos e das criancas em situacdo de rua, 0s que eu encontrei
14 na capital de Sdo Paulo. Comecamos através dos Circulos Biblicos a refletir sobre a
situacdo das familias expulsas do campo. Nas décadas de 1970 a 1990, milhares de
familias foram expulsas da terra na regido do Salto da Divisa. Como ajudar esse povo a
voltar as suas raizes? A gente via que as fazendas eram improdutivas e come¢amos a luta
pela terra. Antigamente os fazendeiros proibiam ensinar a ler e a escrever. Em Salto da
Divisa, de 1993 a 1998, trabalhei na Pastoral da Crianca, porque tinha muita crianca que
morria de desnutricdo. Incentivamos a plantacdo de hortas comunitarias e nos fundos de

% Cf. no link, a seguir, Irm& Geraldinha lutando pelos direitos dos atingidos pela barragem e hidrelétrica
de Itapebi, em Salto da Divisa: https://www.youtube.com/watch?v=AAfkWObDF40 , acesso em
23/5/2015 as 10h23.

* Em entrevista na TV Comunitaria de Belo Horizonte — www.tvcbh.com.br -, no Programa
Inconfidéncias Mineiras, Irma Geraldinha narra sua histéria de luta por Direitos Humanos no municipio

de Salto da Divisa, MG. Veja nos seis links a seqguir: 1)
https://www.youtube.com/watch?v=7Udy TkEo2w 2)
https://www.youtube.com/watch?v=p35Mh83VQg4 , 3) https://www. youtube com/watch?v=Ek3e-

ECzGCQ , 4) https://www.youtube.com/watch?v=PFrQNLelLY , 5)
https://www.youtube.com/watch?v=UulL xq8v64M4 6)

https://www.youtube.com/watch?v=6ix04G125m8 , acesso em 23/02/2015 as 23h34
® Veja 0 Documentério da TV Canal Futura “Uma irmi, um rio e muitas terras”, que retrata a luta pela
terra empreendida pela Irméd Geraldinha no meio do povo Sem Terra, dos posseiros e atingidos pela
barragem e hidrelétrica de |Itapebi, em Salto da Divisa, MG, no link a seguir:
https://www.youtube.com/watch?v=fVQFbK1Vglqg , acesso em 21/5/2015 as 23h03.
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quintais. Na reflexdo biblica, o povo foi descobrindo os direitos que o povo tinha. A gente
provocou a descoberta dos direitos sociais. Antes de ocuparmos a terra tivemos que
ocupar a consciéncia do povo oprimido para gue se reconhecesse portador de direitos. A
casa do Sr. Aldemir, na cidade de Salto, até hoje ndo tem documento no nome dele.
Primeiro, tivemos que semear a terra na cabeca das pessoas desterradas para que eles
passassem a acreditar que eles tinham direito. A partir da Biblia, levamos o povo a
descobrir que a terra pertence a Deus e, portanto, a todos. Até nos bancos da igreja
tinham os bancos exclusivos da familia doadora, por exemplo, o coronel Zimbu. Os
coronéis mandavam expulsar quem eles queriam e matar quem eles queriam. Irma
Terezinha, minha colega, trabalhou muito na construgdo de casas e na construcdo de
fossas sanitarias. 1sso através de mutirdo e captando projetos de solidariedade. Um final
de semana, um grupo fazia blocos de cimento e areia e outro grupo construia as casas ou
reformava as casas existentes, mas em péssimas condicdes. A histdria de Salto da Divisa
teve varias etapas de conscientizagdo. N6s, irmas, fomos acusadas de sermos comunistas.
A questdo da violéncia na cidade nos levou a criar 0 Grupo de Apoio e Defesa dos
Direitos Humanos (GADDH), em 1997, apds um homem ter assassinado uma mulher a
machadada. Isso chocou o povo. Policiais da regido ndo queriam investigar o crime, pois
achavam que a culpa era da mulher assassinada. Criamos a Associagdo Asas da
Liberdade, onde buscamos apoio em um grupo francés para fazermos reforgo escolar as
criangas. A Comarca da cidade de Jacinto, em 1997, ndo tinha juiz, nem promotor e nem
defensor publico. S6 em Almenara. A prostituicdo era intensa, inclusive com meninas
adolescentes. Os fazendeiros usavam a prostituicdo para a primeira experiéncia sexual de
seus filhos. E depois, em 1999, o grupo integrante do GADDH abracgou a luta contra a
barragem e a hidrelétrica de Itapebi. O latifundio e o poder publico municipal e o estadual
estiveram o tempo todo ao lado da empresa que estava construindo a barragem de Itapebi.
Até hoje a empresa tem pendéncias sobre a maioria das medidas compensatdrias ndo
cumpridas. As lavadeiras foram pisadas nos seus direitos de lavar roupa nas dguas do rio
Jequitinhonha. A barragem de Itapebi encheu dentro de um dia, quando as irmas
dominicanas estavam de férias. A empresa se desculpou dizendo que tinha chovido
muito. Mentira. Ha 13 anos a barragem esta cheia e os direitos das lavadeiras, dos
pescadores e dos extratores de areia continuam violados. O clamor por justica continua
ensurdecedor. Em Salto da Divisa os fazendeiros agem de forma orquestrada
(GERALDA MAGELA FONSECA (IRMA GERALDINHA), em entrevista, dia
09/6/2016) (grifo nosso).

O trabalho pastoral das irmés dominicanas em Salto da Divisa, na perspectiva da
Teologia da Libertacdo e das CEBs, desaguou na criacdo da Associacdo Comunitaria de
Comunicacdo de Salto da Divisa — ASSCOM -, do Grupo de Apoio e Defesa dos
Direitos Humanos — GADDH - e da Radio Comunitaria Voz do Povo, instrumentos de
organizacdo e luta por direitos sociais. O GADDH, por exemplo, reivindicou junto ao
poder publico municipal a constituicdo e instalacdo do Conselho Municipal de Saude,
do Conselho de Seguranca Publica e do Conselho Tutelar da Crianca e do Adolescente,
este para combater a realidade de violéncia contra a crianga e o adolescente.

Apo6s o MST nascer e se fortalecer na regido do Vale do Jequitinhonha com o
assentamento Franco Duarte, em Jequitinhonha; o acampamento Terra Prometida, em
Felisburgo; e o assentamento Esperanca/Santa Rosa, em Almenara, e ap0s ter
acontecido em Unai, MG, dia 28 de janeiro de 2004, o0 massacre dos quatro fiscais do
Ministério do Trabalho, no mesmo ano, dia 20 de novembro de 2004, o massacre de
cinco Sem Terras em Felisburgo, impulsionado pelo trabalho pastoral da irma
Geraldinha, de outras irmés dominicanas e de militantes do GADHH, eis que o0 MST
fincou pela primeira vez sua bandeira em Salto da Divisa, um municipio sob hegemonia
do latifundio e do capital no campo. O Acampamento Dom Luciano Mendes, do MST,
em Salto da Divisa, municipio com seis mil habitantes, distante 7 km da cidadezinha de
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Salto® e a 880 km de Belo Horizonte, na regi&o do Baixo Jequitinhonha, MG, apds um
longo processo de gestacdo, nasceu na madrugada do dia 26 de agosto de 2006,
exatamente no dia em que o arcebispo da Arquidiocese de Mariana, MG, Dom Luciano
Mendes de Oliveira, faleceu. Por isso e, principalmente, por ele ter sido ao longo de
varias décadas uma referéncia para a igreja popular na linha da Teologia da Libertacg&o,
para as Comunidades Eclesiais de Base, as pastorais sociais e para 0S movimentos
populares, Dom Luciano foi escolhido para ser o patrono do acampamento.

Irm& Geraldinha recorda como foi a primeira ocupacdo no municipio de Salto da
Divisa.

A ocupacéo que se tornou 0 Acampamento Dom Luciano Mendes aconteceu por volta das
4 horas da madrugada do dia 26 de agosto de 2006 com 186 familias sem-terra que logo
depois foram cadastradas no INCRA.” O povo levantou de madrugada, pds os cacaios nas
costas e cortou a cerca de mais um latifundio iniciando o Acampamento Dom Luciano.
Com a lona preta nas maos entramos nessa fazenda chamada Manga do Gustavo. A gente
sabia que era terra devoluta (IRMA GERALDINHA, em entrevista, dia 21/9/2014).

Na madrugada do dia 26 de agosto de 2006, em Salto da Divisa, MG, estava
Cidona, ao lado de 186 familias, fincando a bandeira do MST no Acampamento que trés
dias depois foi batizado de Acampamento Dom Luciano Mendes. Na Assembleia que
decidiu qual seria 0 nome do acampamento, Cidona afirmou: “Ocupamos aqui no
mesmo dia em que morreu o grande bispo Dom Luciano Mendes, um irméo na luta dos
pobres. Por isso proponho a gente homenagea-lo colocando o nome de Dom Luciano no
nosso acampamento, pois cultivar a memoria profética dele ¢ dever de todos nés”
(CIDONA DO MST, dia 29/8/2006).

Segundo Geralda Magela Fonseca - carinhosamente conhecida como Irma
Geraldinha -, cerca de 85% das familias que vieram para o Acampamento Dom Luciano
Mendes eram atingidas/massacradas pela barragem de Itapebi. De fato, grandes obras de
infraestrutura que viabilizam o sistema do capital, entre as quais, as grandes barragens,
ttm gerado conflitos agrérios, expropriacdo de terra dos camponeses e,
consequentemente luta pela terra - O MST foi criado tambem através da luta pela terra
dos camponeses atingidos pela barragem de Itaipu -, como 0 caso que estamos
analisando e inimeros outros pelo Brasil afora, como em Andradina, SP, no final da
década de 1960, como atesta Fabiano Coelho:

Na regido de Andradina, a construcdo da barragem da usina Engenheiro Souza Dias, mais
conhecida como Jupia, provocou uma migracdo muito grande de pessoas para o local.
Com o findar da construcdo, grande parte dessas pessoas continuaram na regido, porém
desempregadas e tendo que se concentrar nas periferias das cidades, principalmente em
Andradina. Neste periodo, também em Andradina, havia a luta dos posseiros da fazenda
Primavera, os quais estavam sendo expulsos das terras que cultivavam ha& anos
(COELHO, 2010, 57).

As principais noticias de jornais e as atas de reunides em que liderancas do MST
participam estdo fixadas em um mural no Centro Comunitario do Acampamento Dom
Luciano. “O povo precisa ler e se informar sobre o que estd acontecendo relativo a

® Quando era necessério ir & cidade de Salto da Divisa, as pessoas do Acampamento Dom Luciano iam a
pé, de jegue ou de bicicleta. Raramente aparecia uma carona. Podia-se também pegar o 6nibus da empresa
Mineradora Nacional de Grafite que levava os funcionarios da empresa. Esse dnibus passava indo para o
Salto as 08h00 da manha e voltava as 14h00. E ia novamente para o Salto as 16h00 e voltava as 22h00.

7 «Ja passaram pelo Acampamento Dom Luciano mais de 220 familias”, informa irma Geraldinha.
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nossa luta”, pondera irmda Geraldinha. Muito eloquente a Decoragdo do Centro
Comunitéario com as paredes grafitadas com letras de musicas da luta, gritos de luta,
meng&o as principais conquistas e datas. Sinal de que a dimenséo simbdlica precisa ser
cultivada também.

Em observacdo participante, perambulando pelo acampamento Dom Luciano
Mendes percebemos que h& trabalho em mutirdo no mandiocal coletivo, no galinheiro
de quatro familias, em algumas pocilgas, nas hortas e nos rogados.

Eloquentes sdo os nomes das ruas do Acampamento Dom Luciano: rua Che
Guevara, rua 26 de agosto de 2006, rua CPT, rua MST, rua Anténio Conselheiro, rua 7
de setembro e rua Popular. Todos esses nomes tém um grande significado para as
familias do Acampamento Dom Luciano. S&o pessoas de luta; datas importantes como
26 de agosto de 2006, que foi o dia da ocupacédo; rua Sete de setembro, por ter se
tornado o dia do grito dos excluidos, que foi um momento forte na nossa luta da terra
em 2006, 2007 e 2008. Quando deram o nome da rua, 0 povo decidiu que nao
participaria mais do Grito dos Excluidos, em Salto da Divisa, uma vez que o grito 14
tinha se tornado grito do poder publico; a rua Popular estd no ponto mais alto do
acampamento, lugar de oracdo e vigilia, onde foi fincada a cruz das Santas Missdes
populares, realizada no segundo ano de resisténcia das familias no acampamento.

Encantadora a alegria contagiante que as familias do Acampamento Dom Luciano
demonstram em todos os momentos de reunido, de manifestacao, de celebracdo da luta
ou para receber algum visitante ou autoridade no Acampamento. Muita cantoria, uma
cascata de cantos de luta e gritos de luta. Assim presenciamos nos momentos em que 0
povo festejava oito anos de resisténcia no Acampamento Dom Luciano® e a conquista
da fazenda Monte Cristo, dia 22 de outubro de 2014. Em uma aura de ternura e de
gratiddo, varios objetos de artesanato em madeira — cuias, gamelas e pratos — foram
presenteados as autoridades e a todos os visitantes. A emoc¢do tomou conta de varias
pessoas.®

Mdsicas de luta e gritos de luta muito eloquentes, tais como: a) “Verdadeiros
donos da terra sdo os que nela trabalham e produzem para sua subsisténcia!;” b) “Somos
luz divina do MST. Na luta pela terra, somos nés que vamos vencer!;” ¢) “Dom Luciano
lutou até morrer. Lutou pela justica e ndo pelo poder!;” d) “Cida, Cidona, vocé ndo
morreu. O MST ndo te esqueceu!;” e) “Pisa ligeiro, pisa ligeiro. Quem ndo pode com
Sem Terra nao aganhe os companheiros!;” f) “Eu ja falei pra vocé ndo mexer com o
Sem Terra. O Sem Terra € valente e luta pela liberdade!;” g) “Mais um passo a frente,
nem um passo atras. A reforma agraria ¢ a gente que faz!” h) “Essa luta € nossa, ¢ luta ¢
do povo. E s6 lutando que se constréi um Brasil novo!;” i) “Povo unido é povo forte,
ndo teme a luta, ndo teme a morte!;” j) “Vem Senhor Jesus, vem conosco caminhar.
[lumina nossa luta pra essa terra conquistar!”.*

Irm& Geraldinha nos informa:

8 Cf. o video “Acampamento Dom Luciano, do MST, em Salto da Divisa, MG, celebra 8 anos de
resisténcia. 21/09/2014” , disponibilizado no You Tube no link
https://www.youtube.com/watch?v=rwJWrhk4nfY , acesso em 24/5/2015 as 22h10.

° Cf. o video “Acampamento Dom Luciano, do MST, em Salto da Divisa, MG, festeja a conquista da
fazenda Monte Cristo”, disponibilizado no link https://www.youtube.com/watch?v=GDtNIY61v _E ,
acesso em 25/5/2015 as 08h23.

9 Em 22/9/2014, gravamos também dois videos: 1) “Povo do Acampamento Dom Luciano nio arreda o
pé da luta”, disponibilizado no You Tube, no link a seguir:
https://www.youtube.com/watch?v=bIEXLnke47g , acesso em 27/5/2015 as 22h56; 2) “Acampamento
Dom Luciano, do MST, em Salto da Divisa, MG, festeja a conquista da fazenda Monte Cristo”,
disponibilizado no link https://www.youtube.com/watch?v=GDtNIY61v E , acesso em 295/2015 as
22h06.
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No Acampamento Dom Luciano Mendes estou desde o inicio ajudando na Formagéo de
Base pelos direitos do povo aqui na luta pela terra. Estou desde o inicio apoiando essa
luta pela terra aqui para ver se de fato a reforma agraria acontece aqui em Salto da Divisa.
E um direito do povo e um dever das autoridades (IRMA GERALDINHA, em entrevista,
dia 21/9/2014).

A luta dos camponeses acampados no Acampamento Dom Luciano até serem
assentados no PA Dom Luciano Mendes, 25 familias somente, foi uma experiéncia de
fé libertadora e de esperanga construida na luta coletiva. “Irma Geraldinha tem sido o
braco forte dessa luta, o porto seguro do povo na luta pela terra. Por isso ela foi muitas
vezes ameacada de morte”, testemunha Edivaldo Ferreira Lopes, da coordenacdo da
CPT em MG. Em um video™" que foi apresentado no 1V Congresso da CPT, em Porto
Velho, de 12 a 17 de julho de 2015, emocionada, irma Geraldinha afirma: “Aqui no
Acampamento Dom Luciano milagres vém acontecendo. Terras que estavam nas maos
do latifindio hoje estdo produzindo feijdo, milho, mandioca, verduras e frutas para o
povo se alimentar e se libertar”. A camponesa Cleonice complementa: “E nosso dever
libertar a terra que vive aprisionada nas maos dos latifundiarios e fazer essa terra
produzir alimentos saudaveis” (Cleonice dos Santos Silva Souza, no IV Congresso da
CPT, dia 16/7/2015). Elenita Ramos fez questéo de concluir a apresentacédo da luta pela
conquista do PA Dom Luciano, em Salto da Divisa, MG, no IV Congresso da CPT,
dizendo:

Quando vocés encontrarem alguém da igreja querendo contribuir, aceite, pois 0 apoio de
pessoas da Igreja é fundamental na nossa luta. Assim foi conosco atraves da irma
Geraldinha. Digo isso porgue hd acampamentos que ndo compartilnam com a Igreja, mas
a lgreja é uma grande forga. Vale a pena lutar juntos (ELENITA RAMOS, em oficina do
IV Congresso da CPT, Sem Terra do PA Dom Luciano Mendes, dia 16/7/2015, em Porto
Velho, Rondénia).*

Enfim, apresentamos aqui apenas alguns flashes da presenca e atuagdo das Irmas
Dominicanas, com énfase na atuacdo da Irma Geraldinha, que continua vivendo e
atuando no meio dos Sem Terra dos Assentamentos Dom Luciano Mendes e Irma
Geraldinha e acompanhando a luta pela terra das dezenas de familias do Acampamento
Ouro e Prata e a resisténcia da comunidade camponesa da cabeceira do Piabanha, no
Parque estadual Alto Cariri, também em Salto da Divisa, MG. Essa comunidade de
posseiros esta ameacada pela mineradora Nacional de Grafite, por fazendeiros da regido
e por deputados que tramam alterar os limites do parque para que a mineradora possa
minerar dentro do parque, onde ha mais de 50 anos mais de dez familias camponesas
vivem em harmonia com o0 meio ambiente, preservando-o.

A atuacdo pastoral e a luta pela terra descrita em rapidas linhas, acima,
demonstram que tipo de ética, de politica e de direito? Quais urgéncias e limites?

1 Video disponibilizado no You Tube no link a seguir: https://www.youtube.com/watch?v=19tmI_10uSo,
acesso em 30/5/2015 as 12h10.

2 Cf. video “De trabalho escravo a livre e Assentamento Dom Luciano no IV Congresso da CPT.
15/07/15”, disponibilizado no You Tube no link https://www.youtube.com/watch?v=Hv2L L5jTJaU ,
acesso em 30/02/2016 as 10h23.
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