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APRESENTACAO

Os Cadernos de Etica e Filosofia Politica surgiram da necessidade que nos,
pesquisadores do Departamento de Filosofia da Universidade de Sio Paulo, tinhamos da
publicaciao de trabalhos recentes, pondo em debate as pesquisas ligadas a um ramo do
saber que cada vez mais assume importancia dentro e fora do meio académico. Estes
Cadernos visam suprir em alguma medida esta demanda, fornecendo bibliografia a um
publico interessado no carater multifacetado da reflexdao sobre a ética e a politica.

As questdes relativas ao direito, a histéria, a religido e as artes nao raro siao por elas
incorporadas, convertendo a um s6 tempo em sua matéria de investigagao e seu cenario de
intervencio. E este cardter abrangente da ética e da filosofia politica que lhes concede a
virtude da vivacidade. Os Cadernos sempre procuraram corresponder e promover essa
virtude, veiculando sobretudo a produgdo tedrica discente, sem distinguir correntes
ideolégicas, linhas filoséficas ou areas de saber incluidos nas mais diversas manifestagdes
de reflexdo. Aqui se encontraro artigos, ensaios, resumos de teses e dissertacOes, resenhas,
traducdes de trechos de obras e de pequenas obras.

A revista ¢ editada em meio eletronico, o que resulta em um ganho substancial de
qualidade, pois facilita o acesso e a difusio dos textos. Somando-se a isso, contamos com
um corpo de pareceristas especializados nos temas, correntes filoséficas e autores
enfocados pelos artigos, o que torna mais democratica a escolha dos textos destinados a
publicacio. F importante notar que segundo as normas das agéncias de fomento, o valor
de um artigo publicado por meio eletronico equivale a0 de um artigo impresso.

Convidamos todos os estudantes de filosofia e pesquisadores interessados em
publicar seus trabalhos a colaborar conosco, ajudando-nos a diminuir assim a distancia
entre a pesquisa individual e o didlogo aberto com autores e criticos.

Os Editores
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UM PARALELO ENTRE DUAS CONCEPCOES LIBERAIS DE
JUSTICA: O LIBERTARIANISMO DE ROBERT NOZICK E O
LIBERALISMO-IGUALITARIO DE JOHN RAWLS

Flavia Maria Ré*

Resumo: Este artigo busca apresentar um paralelo entre duas concepgoes liberais de justica
contemporaneas produzidas no campo da teoria politica normativa. O objetivo ¢ identificar as
principais obje¢cdes de Robert Nozick a teoria de justica de John Rawls e apontar quais os
componentes normativos presentes na sua teotia proposta em Anarquia, Estado e utopia.
Palavras-chave: John Rawls — Robert Nozick — liberalismo-igualitario — libertarianismo.

uma mao invisivel parece forgar (os ricos) a contribuir para a mesma
distribui¢do das coisas necessarias a vida que teria tido lugar se as terras
tivessem sido dadas em porg¢des iguais a cada um dos seus habitantes; e,
assim, sem ter a intencao, sem mesmo saber, O tico serve ao interesse social
e a multiplicagdo da espécie humana. A providéncia, ao dividir, por assim
dizer, a terra entre um pequeno nimero de homens ricos, ndo abandonou
aqueles a quem parece ter esquecido de destinar um quinhio, e eles tém a
sua parte de tudo o que ela produz. Para tudo o que constitui a verdadeira
felicidade, estes ultimos em nada sdo inferiores aos que parecem estar
colocados acima deles.

Adam Smith, Teoria dos Sentimentos Morais

1. Introdugao

Ao refletirmos sobre a nog¢ao de liberalismo, rapidamente percebemos que se trata
de uma nog¢iao falsamente simples: ver nela uma afirmaciao da liberdade sob todas as
formas ¢é algo demasiadamente vago e nada esclarecedor. Assim, uma dificuldade se
transforma em tipologia e a questao permanece sem solugdo. Temos, pois, a forte sensagao
de que qualquer coisa de essencial esta presa nessa imprecisio e na indefinicio do que

2y ¢
b

exatamente os liberais valorizam por tras de denominagdes como “liberdade”, “igualdade”

ou “justi¢a”.

! Doutoranda em Ciéncia Politica pela Universidade de Sio Paulo. Orientador: Prof. Dr. Bernardo Ricupero.
E-mail: flavia.re@usp.bt.
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Esta atencgdao especial deriva do fato de que as ideias e convic¢bes normativas,
centrais no pensamento liberal, entendidas como uma moralidade politica, dizem respeito
aos “principios e aos argumentos morais que, do ponto de vista do liberalismo, orientam
(ou deveriam orientar) a agdo politica e que justificam instituicbes politicas, sociais e
econémicas de um certo tipo”. A problematica, contudo, advém das dificuldades em
articular harmoniosamente um conjunto de comprometimentos normativos fundamentais
da filosofia com a teoria politica liberal. Nesse sentido, a teoria da justica de John Rawls,
especialmente a desenvolvida em Uwma teoria da justica revelou-se como uma das mais
importantes tentativas de esclarecer e acomodar a natureza dos comprometimentos
normativos com os valores centrais da tradigao politica ocidental.

Assim, diante de algumas das formula¢es contemporaneas produzidas no campo
da teoria politica normativa, este trabalho tem o propésito de examinar e apresentar uma
leitura do confronto das concepgodes liberais de justica de John Rawls com a teoria de
“titularidade” de Robert Nozick, desenvolvida em Anarguia, Estado ¢ ntopia. A escolha de
Nozick para apresentar o confronto entre concepgoes liberais substantivas de justica
advém do fato de que

Apnarquia, Estado e utopia pode ser considerada a resposta direitista, na teotia
politica liberal contemporanea, a Uma feoria da justica. Nozick é o principal
expoente daquilo que no mundo anglo-saxao se denomina /Zbertarianism e
que entre no6s ¢ mais proprio chamar de “liberismo” (ou “neoliberalismo”),
desde que se tenha claro que se trata de uma argumentagdo de natureza
moral’.

Ora, parece claro, conforme o proprio Nozick, que estamos diante nao apenas de
uma critica as teorias de justica, mas de uma teoria liberal de justica alternativa a de Rawls:

Contra a tese de que tal Estado [Estado amplo] se justifica, a fim de realizar
ou produzir justia distributiva entre os cidadaos, formulo uma teoria de
justica (a teoria do titulo, ou direito, a coisas) que nao requer qualquer
Estado mais amplo, e o emprego do aparato dessa teoria a fim de dissecar e
criticar outras teotias de justi¢a distributiva que propéem um Estado mais
extenso, focalizando principalmente a recente e fortemente documentada
teoria de John Rawls*.

2VITA, Alvaro de. Justica Liberal: argumentos liberais contra o neoliberalismo. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1993, p.
11.

3VITA, Alvaro de. Justica Liberal: argumentos liberais contra o neoliberalismo, p. 15.

* NOZICK, Robert. Anarguia, Estado ¢ utopia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1991, p. 12.
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O ponto de partida, portanto, aqui, ¢ por um lado, identificar as principais
obje¢oes de Nozick a teoria de justica de Rawls; por outro, se como o proprio Nozick diz,
ele formula uma teoria de justica liberal, procuraremos identificar criticamente quais sao 0s
componentes normativos especificos presentes na teoria proposta em Anarquia, Estado e
utgpia. Explicando melhor, quais os elementos constitutivos da fundamentagdao moral do
neoliberalismo proposto por Nozick?

Para a empreitada que nos propomos a realizar, serdo retomadas abaixo, ainda que
muito resumidamente, algumas concepgoes da justica rawlsiana, para dai, apontar as
distingdes centrais e divergéncias entre o libertarianismo de Nozick e o liberalismo-

igualitario de Rawls.

2. Bens primarios e o principio de diferenga em Rawls

No quadro mais amplo da teoria de justica de Rawls sio relevantes a distribuicao
de bens. Tentemos compreender a linha argumentativa de Rawls, ainda que muito
sucintamente. A teoria de justica rawlsiana tem implica¢oes diretas no que se refere a
forma como os bens primarios, passiveis de distribuicdao, sao distribuidos na sociedade:

59

primeiramente, supoem-se que a “estrutura basica da sociedade” distribua certos bens
primarios, como os socais: “direitos, liberdades e oportunidades, renda e riqueza”; outros
bens primarios, como a “saude e o vigor, a inteligéncia e a imaginacio®’, que sio bens
naturais, ainda que sofram a influéncia da estrutura basica, nao estao sob seu controle tao
imediato e nao podem ser distribuidos tao diretamente pelo arranjo da estrutura basica. E,
justamente por esses bens naturais nao serem afetados de forma tdo direta na sua
distribuigdo, é que terdo forte significado na argumentagdo rawlsiana, como veremos mais
abaixo.

Na teoria de justica de John Rawls uma sociedade liberal-democratica justa é aquela
cujos arranjos institucionais basicos — a “estrutura basica da sociedade” — colocam em

pratica, de forma aproximada, os seguintes principios de justi¢a:

5 O objeto principal da justica, segundo Rawls, é a “estrutura basica da sociedade”. Por esta expressido
devemos entender “o modo como as principais instituicbes sociais distribuem os direitos e os deveres
fundamentais e determinam a divisdo das vantagens decorrentes da cooperagio social. Por instituicdes mais
importantes entendo a constitui¢do politica e os arranjos econémicos e sociais mais importantes. [..] Em
conjunto, como um s6 esquema, essas instituicGes mais importantes definem os direitos e os deveres das
pessoas e repercutem em seus projetos de vida, no que podem esperat vir a ser e no grau de bem-estar que
podem almejar”. RAWLS, John. Uwma teoria da justica. 3" ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 8.
Desenvolvermos mais adiante a argumentagio de Rawls sobre a estrutura basica.

¢ RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 76.
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1. Cada pessoa deve ter um direito igual ao mais abrangente sistema total
de liberdades basicas iguais que seja compativel com um sistema similar de
liberdades para todos.

2. As desigualdades econémicas e sociais devem ser dispostas de modo a
que tanto: a) se estabelecam para o maximo beneficio possivel dos menos
favorecidos que seja compativel com as restricoes do principio de
poupanca justa, (principio de diferenca’) como b) estejam vinculadas a cargos e
posicdes abertos a todos em condicdo de igualdade equitativa de
oportunidadess.

De acordo com Rawls, quando os dois principios de justica se realizam na
“estrutura basica da sociedade”, propicia-se o surgimento das “bases sociais” do auto-
respeito que o autor entende ser o bem primario mais importante. Aqui cabe um
paréntesis. E importante se atentar para as linhas argumentativas de Rawls em torno do
auto-respeito, pois sera fundamental para o desenvolvimento da justificativa do
controverso “principio da diferenca” que exploraremos a seguir. Ora, o motivo de Rawls
considerar o auto-respeito um bem primario advém de dois aspectos: por um lado, a ideia
de auto-respeito contém “o sentido que a pessoa tem de seu proprio valor, sua firme
convicgao de que vale a pena realizar sua concepgao de seu bem, seu projeto de vida”; por
outro, na ideia de auto-respeito esta implicita a “confianga na prépria capacidade, contanto
que isso esteja ao alcance da pessoa, de realizar as proprias intencdes”. O esforco de
Rawls ¢ tentar demonstrar que sem o auto-respeito, falta aos individuos de uma sociedade
a disposi¢dao e a coragem para vencer a apatia € o ceticismo para realizar os desejos e as
atividades. Consequentemente desejariam evitar a qualquer prego as situagoes sociais que
solapassem o auto-respeito:

O reconhecimento publico dos dois principios [de justiga] confere uma
sustentacdo mais forte ao auto-respeito e isso, por sua vez, aumenta a
efetividade da cooperacio social. [..] E claramente racional para os homens
assegurar seu auto-respeito. [...] Ora, o nosso auto-respeito normalmente
depende do respeito dos outros. Se nao tivermos a percepcao de que
nossos esforgos sao respeitados por eles, ¢ dificil, senao impossivel, manter
a conviccao de que vale a pena promover nossos objetivos. Assim, por esse
motivo, que lhes pede que tratem umas as outras com civilidade e que

7 Grifo nosso. Esse principio visa ordenar e maximizar o quinhio de bens primérios dos que se encontram
na posi¢cao minima, também denominado principio “maximin” de justica social. Trataremos desse principio
mais a frente.

8 RAWLS, John. Uma teoria da justia, p. 376.

O RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 544.
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estejam dispostas a explicar as razdes de seus atos, em especial quando as
reivindicagoes de outras pessoas sio desconsideradas. [...] O auto-respeito

se auto-sustenta reciprocamente'.

A argumentagao de Rawls trata, portanto, de demonstrar que a prioridade das
liberdades basicas fundamentais'', na estrutura basica da sociedade, deve exptrimir o
respeito mutuo que os cidadios devem ter, tanto pelas formas de vida, quanto pelas
concepgdes do bem uns dos outros, desde que essas formas de vida e concepgdes do bem
nao sejam incompativeis com os principios de justi¢ca de uma sociedade liberal justa.

Parece-nos, entretanto, que a questio mais controversa a justica distributiva
rawlsiana e sobre a qual recai a principal obje¢ao de Nozick que analisaremos mais adiante,
¢ a justificagdo do “principio de diferen¢a”, enunciado acima. Deixemos que o proprio
Rawls nos exponha esse principio:

O principio de diferenga representa, com efeito, um acordo no sentido de
se considerar a distribuicdo dos talentos naturais em certos aspectos como
um bem comum, e no sentido de compartilhar os beneficios economicos e
sociais maiores propiciados pelas complementaridades dessa distribuicao.
Os que foram favorecidos pela natureza, quem quer que sejam, sé podem
beneficiar-se de sua boa sorte em condi¢des que melhorem a situagao dos
menos afortunados. Os naturalmente favorecidos nao devem beneficiar-se
apenas por serem mais talentosos, mas somente para cobrir os custos de
educagao e treinamento dos menos favorecidos e para que usem seus
talentos de maneira que também ajudem os menos favorecidos. Ninguém
merece sua maior capacidade natural nem um ponto de partida mais
favoravel na sociedade. Porém ¢é claro que isso ndo ¢ motivo para ignorar,
muito menos eliminar, as diferengas. Pelo contrario, pode-se organizar a
estrutura basica de forma que essas contingéncias funcionem para o bem
dos menos afortunados!2.

A longa citacdo acima nos permite desembaracar a meada e usa-la como fio
condutor para os desdobramentos da argumentagio de Rawls. Nesse sentido, deve-se

10 RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 219.

11 Conforme nos explica Vita: “Os principios estio dispostos em uma ordenagao setial que tem o propoésito
de excluir #rade-offs entre o primeiro e os dois componentes do segundo principio. A igualacdo
socioeconémica nio pode ocorrer a custa das liberdades civis e politicas protegidas pelo primeiro principio”.
VITA, Alvaro de. “Uma concepcio liberal-igualitaria de justica distributiva”. In Revista Brasileira de Ciéncias
Sociais. Vol. 14, n° 39, fevereiro de 1999, p. 42.

12 RAWLS, John. Uma teoria da justica, pp. 121-122. Precisamos ter claro que o principio de diferenca opera
sobre as desigualdades sociais e economicas que permanecem em uma sociedade quando as necessidades
basicas de todos ja estivessem atendidas.
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compreender que para Rawls, ndo ha justica ou injustica no fato dos individuos nasceram
em determinadas posi¢des mais privilegiadas, ou dotados ou privados de certos talentos,
pois, esses seriam apenas fatos naturais e o “principio da diferen¢a” nao tem por objetivo a
abolicio de diferencas decorrentes das contingéncias”?. Todavia, o que pode ser
considerado justo ou injusto ¢ a forma como as institui¢des da sociedade lidam com esses
fatos. Isto ¢, através do poder politico, podem-se criar mecanismos de conten¢ao das
diferencgas, neutralizando, tanto quanto possivel, os efeitos da distribuicao arbitraria de
recursos e talentos. Dessa forma, seriamos levados ao “principio de diferenca se
desejarmos configurar o sistema social de modo que ninguém ganhe ou perca devido ao
seu lugar arbitrario na distribuicdo dos dotes naturais ou de sua posi¢ao inicial na
sociedade sem dar ou receber beneficios compensatotios em troca'®”.

Notemos consequentemente, que o “principio de diferenca” apoia-se na ideia de
propiciar as condi¢oes institucionais que permitiriam a cada um desenvolver um “sentido”
do valor dos proprios objetivos, nogao esta que esta na base da no¢ao do auto-respeito.
Ainda, devemos ter claro que o “principio da diferen¢a” nao se traduz em uma concepgao
de igualdade de resuitados ou de bem-estar, mas sim numa igualdade de recursos ou de “bens-
primdrios”, aqui entendidos como direitos e liberdades basicos, renda e riqueza. Segundo
essa concepcao de igualdade, os recursos devem ser distribuidos; opera-se entdo, uma
distribuicdo — ainda que ndo necessariamente igual — equitativa de recursos escassos.
Sublinha-se que o problema da justi¢a, portanto, ndo ¢ da igualdade per se, mas o de definir
e aceitar apenas desigualdades que podem ser justificadas segundo um critério de justica.

Com efeito, Rawls sugere que é razoavel que as “pessoas mais privilegiadas” abram
mao de parte dos beneficios que obteriam explorando as contingéncias naturais e sociais
que os favorecem. Uma vez que, ao fazerem isso, estariam demonstrando o respeito que
tem pelos que se encontram na extremidade inferior da sociedade. Daqui se pode
compreender melhor a énfase dada por Rawls a concepgao de auto-respeito: “somente
quando os arranjos institucionais basicos dio um suporte efetivo para o auto-respeito
daqueles que tém mais a perder com esses arranjos, podem os mais privilegiados esperar a
cooperagio voluntaria dos mais destituidos'”.

Assim, ¢ a partir da defesa da razoabilidade do principio de diferenca que incide a
principal obje¢ao de Nozick a justica distributiva rawlsiana:

Sem duvida alguma o principio de diferenca contém termos na base dos
quais os menos bem dotados cooperariam de boa vontade. (Que termos
melhores poderiam eles propor para si mesmos?) Mas sera um acordo justo,
na base do qual os menos bem dotados poderiam esperar a cooperagao

13 Cf. RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 122.

4 RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 122.

15 VITA, Alvaro de. “Uma concepgio liberal-igualitaria de justica distributiva”. In Revista Brasileira de Ciéncias
Sociais. Vol. 14, n° 39, fevereiro de 1999, p. 42.
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voluntiria dos demais? No tocante a existéncia de ganhos com a cooperagao
social, a situagdo é simétrica. Os mais bem dotados ganham ao cooperar
com os menos dotados ¢ estes ganham cooperando com os primeiros.
Ainda assim o principio de diferenca ndo ¢ neutro entre os mais e 0Os
menos bem dotados. De onde vem a assimetriar!6

Transpondo em outros termos a questdao de Nozick, poderiam as pessoas mais
privilegiadas, ou seja, as mais aquinhoadas em recursos escassos de todo o tipo, rejeitar o
principio de diferenca como parte dos termos equitativos da cooperagao social'’? Nas
palavras do proprio Nozick, “Rawls ndo demonstrou que o individuo mais favorecido, nio
tem motivos para queixar-se a ser obrigado a ter menos, para que outro possa ter mais do
que seria 0 caso em outra situagao. E ndo pode demonstrar isso uma vez que [0 mais

favorecido] de fato tem motivo para queixa. Ou nao tem'®?”

Enfim, quais os argumentos
elaborados por Nozick em sua teoria que justificam “moralmente” a existéncia de um

direito inviolavel a quinhdes desiguais de recursos externos?

3. O neoliberalismo moral e o Libertarianismo de Nozick

Um dos objetivos que levaram Nozick a escrever Anarguia, Estado e ntopia
foi a percep¢ao de que nem a teoria de Rawls — o liberalismo igualitario de modo geral —e
nem o utilitarismo faziam justica a distingdo entre as pessoas, tampouco levariam os
direitos individuais a sério'”. E preciso distinguir a concepcio de direito empregada aqui.
Uma distingao central entre o libertarianismo e o liberalismo igualitario esta evidenciada na
interpretagio de Nozick, para o qual, a garantia de direitos individuais deve ser
adequadamente interpretada como “restricao a a¢ao” e ndo como um “‘estado final a ser

realizado™:

[o libertariano] pode colocar a nao-violagao de direitos como uma restrigao
a acdo, ¢ nao transforma-la no estado final a ser atingido. A posi¢ao
adotada por esse proponente do Estado ultraminimo sera coerente se sua
concepgao de direitos sustentar que o fato de vocé ser forgado a contribuir
para o bem-estar de outrem viola-lhe os direitos, ao passo que ninguém
mais estar fornecendo-lhe coisas de que vocé necessita, incluindo coisas

16 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utopia, p. 211.

17 Essa questdo ja estd formulada em VITA, Alvaro de. “Uma concepeio liberal-igualitaria de justica distributiva”,
p. 42; VITA, Alvaro de. A justica ignalitiria e seus oriticos. 2* ed. Sio Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 237.

18 NOZICK, Robert. Anarquia, Estado e utopia, p. 214.

19 Cf. NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utopia, Cap. 3.
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essenciais a protecao de seus direitos, nao os viola em si, mesmo que ele
nio torne mais dificil para outra pessoa viola-lo™.

Trata-se de duas formas muito distintas de conceber a for¢a que atribuimos a
direitos. As diferencas na forma de conceber os direitos indicam a existéncia de um
confronto, ao nivel de principios, entre as duas variantes de pensamento liberal que
tratamos aqui. Essas diferentes formas de direito podem ser entendidas no caso do
libertarianismo, como constrigdes deontologicas (interdi¢des a agao individual ou coletiva),
e de cuja perspectiva normativa, somente razoes relativas ao agente podem ser admitidos
como fundamento da moralidade politica. A concepgao de Friedrich Hayek de justica
ilustra esse tipo de perspectiva normativa. Da perspectiva que Hayek nos oferece, as
normas de justica aplicam-se somente a conduta humana e consistem em normas de
proibicao de acbes que podem causar danos a outros, sem levar em consideracio a

avaliacao do estado de coisas na sociedade:

S6 a conduta humana pode ser dita justa ou injusta. Aplicados a uma
situagdo, estes termos s6 tém sentido na medida em que consideramos
alguém responsavel por sua cria¢ao, ou por ter permitido que ela ocorresse.
[..] somente os aspectos da ordem de acGes humanas que podem ser
determinados por normas de conduta justa suscitam problemas de justica.
Falar de justica implica sempre que alguma pessoa, ou pessoas, deveria ou
nao ter executado alguma agdo; e esse dever, por sua vez, implica o
reconhecimento de normas que definem um conjunto de circunstancias em
que certo tipo de conduta ¢é proibido ou exigido?!.

Ora, para um liberal-igualitirio como Rawls, a énfase da analise normativa recai
sobre os efeitos dos arranjos institucionais, ou seja, uma estrutura institucional s6 pode ser
moralmente justificivel se propiciar a todos que se encontram sob seus arranjos,
principalmente os que se encontram em pior situacdo, os direitos, 0s recursos e as
oportunidades que permitam a cada individuo empenhar-se para realizar a sua propria
concepgao de boa vida. Para isso, a concepgao de direitos nio deve restringir-se como
constricdes a a¢ao, mas também buscar alcancar um estado de coisas desejaveis. Dessa
perspectiva, portanto, as normas institucionais nao devem ser avaliadas moralmente apenas
por seus direitos e deveres, mas também pelos seus resultados, ou melhor, “por suas
conseqiiéncias resultantes, isto ¢, para a qualidade de vida daqueles que tém de viver sob essas
normas™”. Contrariamente ao que diz Hayek na passagem citada, a teoria de Rawls nos

20 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utgpia, p. 45.

2V HAYEK, F. A. Direito, legistacio e liberdade. (Vol. 1I: The Mirage of Social Justice). Sio Paulo: Visdo, 1985,
pp. 36-37.

2 VITA, Alvaro de. A justica igualitiria e seus criticos, p. 36.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 27 | Pagina 13 :::



recomenda olhar, antes de qualquer coisa, para os efeitos ou as consequéncias que
configuracOes institucionais distintas tém para a distribuicao de encargos e beneficios na
sociedade.

Com efeito, uma caracteristica fundamental da teoria rawlsiana é o foco na
estrutura basica, cujo propésito € retirar da teoria da justiga o encargo de fazer julgamentos
sobre as transagoes especificas e sobre os niveis de satisfacdo individual. A forma de
avaliacio consequencialista da teoria de Rawls é aquela que tem por objeto os efeitos da
estrutura basica e nao todos os estados de coisas que podem se produzir sob essa
estrutura. O esforco de Rawls é tentar tratar da estrutura basica da sociedade como um

caso de “justi¢ca procedimental pura®”:

A vantagem pratica da justica procedimental pura é que ja nao é mais
necessario levar em conta a infinidade de circunstancias nem as posi¢oes
relativas mutaveis de pessoas especificas. Evita-se o problema de definir
principios que déem conta das enormes complexidades que surgiriam se
esses pormenores fossem pertinentes. [..] F o arranjo institucional da
estrutura basica que se deve julgar, e julgado de um ponto de vista geral™.

As implicagoes politicas da distingdo entre as concepgoes de direitos entre os
teéricos liberais sao muito importantes: ao passo que Nozick rejeita uma interpretagao
“consequencialista” e institucional-coletiva de direitos, admite uma concepgao dos direitos
como “restricoes laterais” (side-constrainsts) a agao, ou seja, a ideia central de Nozick é que
os direitos nao prescrevem o que vamos fazer coletivamente ou individualmente, somente
restringem as escolhas coletivas possiveis: “Os direitos nao determinam a ordenagao social,
mas sim um conjunto de limita¢oes, dentro das quais a escolha social deve ser feita pela

exclusdo de certas alternativas, a fixacio de outras, e assim por diante*”

. Do ponto de vista
da teoria nozickiana, os individuos podem fazer o que bem entenderem, desempenhando-
se em realizar uma concepgao de boa vida, desde que para isso nao recorram a violagao de
direitos de outros a integridade fisica, a propriedade legitimamente adquirida (discutiremos
adiante essa concepgdo) e as obrigagcdes voluntariamente contraidas por contrato. Em
outros termos, nao respeitamos a inviolabilidade pessoal quando violamos as constri¢oes
morais que o respeito a esses direitos impdem a nossa conduta.

Notemos um ponto controverso da interpretacao de Nozick da neutralidade liberal

em relacdo a inviolabilidade pessoal. Nozick concebe um Estado justo e neutro em relagao

23 Uma vez mais, nos explica Vita que a “justica é procedimental quando ndo temos nenhum outro critério para
avaliar moralmente os resultados que nio o fato de eles terem sido gerados pela aplicacio consistente de um
procedimento justo”. VITA, Alvaro de. “Uma concepgio liberal-igualitaria de justica distributiva”, pp. 57-58.

24 RAWLS, John. Uma teoria da justica. Op. cit., p. 106.

2 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntopia, p. 185.
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aos fins perseguidos por seus cidadaos somente quando esse Estado garante o respeito as
constricoes morais da conduta individual, bem como o respeito a sua prépria aciao. Da
otica libertariana, um HEstado que obriga uma pessoa a contribuir para o bem-estar de
outra, aceita que a primeira seja utilizada como um instrumento para os fins da segunda,
dai, a interpretacdo de que esse tipo de Estado nio é neutro entre seus cidadaos™:

Usar uma pessoa dessa maneira, além de indicar desrespeito, nao leva em
conta o fato de que ela é uma pessoa separada, que ¢ sua a vida de que
dispéem. Ela niao obtém algum bem que contrabalance seu sactificio, e
ninguém tem o direito de obriga-lo a isso — e ainda menos o Estado ou o
governo, que alegam que lhe exige a lealdade e que, por conseguinte, deve
ser escrupulosamente #extro entre seus cidadaos?”.

Até o momento, a primeira vista, nos pareceu que a teoria de Nozick era fundada
em direitos, uma vez que as constricoes morais por ele defendidas advinham de uma
preocupacio com os direitos individuais e a inviolabilidade da pessoa. Entretanto, Alvaro
de Vita nos sugere que a nogao central na teoria de Nozick nao ¢ a de direitos, mas a de
dever. A preocupagao central da perspectiva nozickiana seria com o cumprimento dos
proprios deveres deontolégicos, sendo pouco importante se 0s outros tém 0s seus
interesses basicos violados ou se tém condigoes de cumprir com seus deveres
adequadamente em uma situagao adversa. O que importa na teoria liberal libertariana é o
cumprimento da conduta do agente aos deveres morais reconhecidos: o dever de realizar
meus interesses e concepcoes de boa vida, desde que nio cause danos a outros, porém,
nao me diz respeito se outros tém seus direitos violados ou lhes falta recursos para realiza-
los. O Estado nao deve intervir nas minhas escolhas, pois o fazendo, violara ele préprio as
restricoes morais de minha conduta®.

Para a visdo libertariana, se as privagoes alheias nio siao diretamente causadas por
nos, ndo somos responsaveis pelas violagdes ou privagdes acometidos aos outros porque
deixamos de fazer algo que estava ao nosso alcance para evitar ou diminuir seus danos ou

26 Conforme nos explica Vita, “Nozick interpreta a segunda formulacio do imperativo categérico kantiano
de uma forma particularmente forte. O que Kant diz na Fundamentacao da metafisica dos costumes é que devemos
agir de forma que tratemos a humanidade, em nés mesmos ou em outros, ndo somente COMO um meio mas
sempre também como um fim em si mesmo”. Assim, Nozick ndo justifica em sua concep¢iao de
inviolabilidade pessoal, baseada no imperativo kantiano, o porqué de todas as circunstancias da vida de uma
pessoa, desde seus talentos naturais a posse de recursos externos, devam ser consideradas como atributos de
sua humanidade. O que torna dificil para Nozick nessa interpretacdo ¢é sustentar que privar uma pessoa de
uma pequena parcela de sua renda, por exemplo, por taxagdo redistributiva, seria o equivalente a tratd-la
como meio para os fins de outros, ou desrespeitar a sua humanidade. Cf. VITA, Alvaro de. A justica ignalitdria
e seus criticos, p. 38.

2T NOZICK, Robett. Anarquia, Estado ¢ ntopia, p. 48.

28 Cf. VITA, Alvaro de. A justica ignalitiria e seus criticos, p. 43
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sofrimento. Ha nessa linha argumentativa uma nitida diferenciagdo entre as constrigdes
deontolodgicas e os deveres de auxiliar as outras pessoas em estado de necessidade ou de
risco: enquanto os primeiros sao deveres fortes para o libertarianismo, os segundos nao
sao deveres genuinos, embora seja sempre meritério cumpri-los, sio moralmente opcionais
a sua realizacdo. Em contraste, uma concepgao liberal-igualitaria considera a realizaciao nao
apenas dos nossos proprios interesses individuais, mas fundamentalmente atribui um peso
moral a realizacio dos interesses também de outros, ja que o que se busca nessa
perspectiva normativa é atingir um estado de coisas onde os direitos de todos sejam
protegidos. A solugao liberal-igualitaria, ao invés de atribuir o peso da ideia de que somos
moralmente responsaveis pelos sofrimentos dos outros, desloca-o para as institui¢oes
basicas da sociedade, no seguinte sentido: se uma estrutura institucional diversa da que
apresenta danos e privagdes for apontada e nada fizermos para coloca-la em pratica, entao,
seremos coletivamente responsaveis pelas privagdes que ocorrem sob o status guo, mesmo
que essas privagdes nao decorram dos atos intencionais particulares de ninguém.

Ha ainda mais a ser dito sobre a teoria politica libertariana. Um componente
central do neoliberalismo moral diz respeito a propriedade. A argumentagao de Nozick busca
evidenciar a legitimidade moral de sistema de titularidades semelhantes aquele produzido
por um capitalismo de /aissez-faire. O caminho trilhado por Nozick ¢ o de atribuir valor
moral a propriedade adquirida em conformidade com os principios de aquisicio e
transferéncia. A proposicao central da teoria libertariana leva-nos intuitivamente a seguinte
formulagao: se todo o individuo é proprietario moralmente legitimo de si proprio (de seu
corpo, talentos e capacidades), entdo todo individuo é proprietario moralmente legitimo de
tudo aquilo que obteve empregando seus proprios talentos e capacidades. Logo, se as
titularidades emergem de um processo em que as premissas acima sao satisfeitas, entao,
pode-se afirmar que cada pessoa tem um direito moral as possessdes € recursos externos
que adquiriu. Dai, toda a retérica dispensada por Nozick a inviolabilidade do direito moral
de propriedade de si proprio e dos recursos externos obtidos por meios permissiveis.
Notemos que a idéia de liberdade, tdo cara aos liberais, na teoria nozickiana deriva da nao-
violagao do direito mais fundamental, qual seja, o de que cada individuo pode fazer o que
bem entender com os recursos internos e externos dos quais é proprietario, sem sofrer
interferéncia. E claro que aqui, pressuposto teoricamente, esse direito deve ser garantido
de forma absoluta por um Estado liberal justo. A teoria de Nozick procura refutar assim a
suposi¢ao de que transferéncia de uma parte das possessoes dos mais privilegiados para os
mais destituidos possa ser justificada como uma questao de justiga.

Por sua vez, segundo a teoria de titularidade de Nozick, trés principios abarcariam
a questao da justica distributiva:

1. A pessoa que adquite uma propriedade de acordo com o principio de justica na
aquisicao tem direito a essa propriedade

2. A pessoa que adquire uma propriedade de acordo com o principio de justica em

transferéncias, de alguém mais com direito a propriedade, tem direito a propriedade
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3. Ninguém tem direito a uma propriedade exceto por aplicagdes de 1 e 229.

Nozick denomina a sua teoria de justica do direito a propriedade de “historica”,
em oposicao aos principios “estruturais™”’ e “padronizados” de justica. Compreendamos
melhor essa afirmagdo. Do ponto de vista de Nozick, os principios estruturais seriam
aqueles que avaliam a justica distributiva de vantagens sociais sem levar em conta como ela
foi gerada’. O que a teoria “histérica” de justica de Nozick coloca em questio é como, por
meio de que condutas a presente distribuicao de titularidades foi alcancada, isto ¢, qual a
genealogia moral das possessoes individuais sob a distribui¢ao vigente. Cabe lembrar aqui,
que a sua preocupacao é com a conduta individual dos agentes e nao com o estado de
coisas. O objetivo central da teoria de Nozick é estabelecer um direito moral de si mesmo e
dos recursos externos obtidos de acordo com os principios 1 e 2 de sua teoria
mencionados acima. E aqui, entende-se que um direito moral ¢ anterior aos arranjos
institucionais estabelecidos e estd moralmente apartado de interferéncias, sobretudo
coletivas™.

Nozick distingue a sua teoria de uma subclasse de principios histéricos que ele
denomina “padronizados™ “a cada um de acordo com o seu mérito moral, suas

necessidades, produto marginal, seu esfor¢o, ou a soma combinada disso™”

. As objecoes
que formula as concepgdes padronizadas sao basicamente as mesmas que dirige as

estruturais, revelando assim, a esséncia de sua teoria:

2 VITA, Alvaro de. A justica igualitdria e seus criticos, p. 172.

0 VITA, Alvaro de. A justica ignalitiria e seus criticos, p. 174.

31 Um exemplo desse tipo de principio poderia ser visto em um liberal-igualitirio como Rawls, uma vez que,
independente de como se chegou até ela, uma dada distribuicdo sera considerada injusta se “houver uma
distribuicdo alternativa em que os beneficios sociais garantidos aos mais destituidos sejam maiores do que os
beneficios sociais garantidos a estes sob a distribuicao vigente”. VITA, Alvaro de. A justica ignalitiria e sens
criticos, p. 62.

32 Segundo nos explica Cohen, Robert Nozick é o mais expressivo expoente da filosofia politica do
libertarianismo, cujo argumento fundamental é “the thesis of self-ownership, which says that each human
being is the morally rightful owner of his own person and powers. He is consequently, free (morally
speaking) to use those powers as he wishes, provided that he does not deploy them aggressively against
others. He may not harm others, and he may, if necessary, be forced not to harm them, but he should never
be forced to help them, as people are, according to libertarians, in fact forced to help others, by the
supposedly redistributive taxation which sustains the welfare state. Libertarians believe, moreover, not only
that people own themselves, but also that they can become, with equally strong moral right, sovereign
owners of the potentially indefinitely unequal amounts of worldly resources which they can gather to
themselves as a result of proper exercises of their own and/ or others’ self-owned personal powers. When,
therefore, private property in natural resources has been rightly generated, its morally privileged origin
insulates it against expropriation or limitation”. COHEN, G. A. “Nozick on Appropriation”. In New Left
Review. Vol. 150, 1985, p. 89-90.

3 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntopia, p. 177.
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Pensar que a tarefa de uma teoria de justiga distributiva ¢ preencher o claro
na frase “a cada um segundo suas ”” implica estar-se predisposto a
procurar um padrio, ao passo que o tratamento separado dado a frase “de
cada um segundo suas 7 focaliza produgio e distribuicio como duas
questoes distintas e independentes. Numa concepg¢ao sobre o direito a
alguma coisa essas questoes #do sio separadas. Quem quer que faga alguma
coisa, tendo comprado ou contratado os recursos de outrem usados no
processo (transferindo algumas de suas posses para esses fatores
cooperantes), tem direito a ela. A situagdo #do é de alguma coisa ter sido
feita e de ser questao aberta quem vai ficar com ela. As coisas surgem no nundo
Jd ligadas a pessoas que tém direito a ela. Do ponto de vista historico da
concepgao de justica que confere direitos a propriedade, aqueles que
comec¢am tudo de novo para completar a frase “a cada um segundo suas

” tratam objetos como se nio viesse de algum lugar, como se
safssem do nada™. [Grifo nosso]

A objec¢ao de Nozick tanto as teorias “estruturais” quanto as “padronizadas” é a de
que ambas consideram que os recursos podem ser distribuidos a vontade — seja para
alcancar um estado de coisas considerado mais desejavel, seja para realizar o principio
padronizado mais correto — sem levar em conta as titularidades, ou seja, o processo de
aquisi¢ao original das posses ou as transferéncias permissiveis dessas posses. Nozick apdia-
se no argumento de Hayek, contrario a distribuicio de acordo com o mérito moral,
argumentando, portanto, que s6 ha um padrio distributivo nio incompativel com a
perspectiva das titularidades: “numa sociedade livre havera distribui¢ao de acordo com o
valor, e ndo mérito moral, isto é, de acordo com o valor percebido das agdes e servigos de

352

uma pessoa a outras™”. F claro que ha pressuposto aqui, o mercado, que possibilita a
distribuicao dos recursos de acordo com o valor percebido das agdes e servicos entre as
pessoas. A perspectiva “histérica” de Nozick, como vimos até agora, diz respeito ao
principio 2 da sua teoria de justica. De acordo com esse principio, se os individuos tém
titulos legitimos de posse dos recursos, nao haveria porque se objetar que a distribuicao
desses recursos seja feita de forma nao-coercitiva das transacdes de mercado conforme os

ditames do valor percebido, embora sua teoria nao tenha deixado nitido quais os critérios

3 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntopia, p. 180.

% “Argumenta Hayek que nio podemos saber o suficiente a respeito da situacio de cada pessoa para
distribuir a cada uma de acordo com seu mérito moral. [...] A despeito de sua rejeicdo de uma concepg¢ao

Jelg G
padronizada de justica distributiva, o préprio Hayek sugere um padrao que ele considera justificavel: a
distribuicdo de acordo com os beneficios percebidos conferidos a outros, deixando espaco para a queixa de
¢ P > pago p q

que a sociedade livre ndo cumpre exatamente esse padrdo. Formulando mais precisamente esse elemento
padronizado de uma sociedade capitalista livre, temos: ‘A cada um de acordo com o quanto ele beneficia os
demais que possuem recursos para beneficiar aqueles que os beneficiam™. NOZICK, Robert. Anarqguia,
Estado e utopia, p. 178-179.
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para se distinguir que formas de coercdo siao aceitaveis em uma sociedade de livre
mercado.

No entanto, para que o principio 2 — o de transferéncia de titularidades — possa ser
justificado moralmente, primeiramente Nozick tenta demonstrar que as titularidades
derivam de uma apropriacdo original de recursos que nao foram possuidos previamente
por ninguém e portanto, ninguém — nem os que sao destituidos de titularidades — teria
razOes morais para objetar sobre essas titularidades. Nesse sentido, a afirmagao de que “as
coisas surgem no mundo ja ligadas a pessoas que tém direito a ela”, precisa ser melhor
explicada: em que ponto, na teoria de Nozick, o processo de geragao de titulos de
propriedade por meio de transacbes voluntarias no mercado parece ter tido seu inicio? E
aqui nos deteremos sobre o principio 1 de sua teoria.

O esfor¢o de Nozick é tentar demonstrar que as desigualdades de recursos que
caracterizam as condi¢oes e oportunidades de vida dos membros de uma determinada
sociedade contemporinea “poderiam” ter decorrido de uma apropriagio original
moralmente justificavel. Para tanto, Nozick recorre a uma interpretacio de Locke a
apropriacdo justa, ou seja, recorre, conceitualmente, a uma estrutura de direitos de
propriedade e de direitos pessoais ainda no estado de natureza. Recuperemos, brevemente,
a argumentacao lockeana:

Embora haja inimeras leituras possiveis para a teoria de Locke da propriedade,
vejamos essas passagens: “Deus, que deu o mundo aos homens em comum, também lhes
deu a razao para que o utilizassem para maior proveito da sua vida e da propria

362>

conveniéncia®”’. Notemos bem que primeiro Locke fala em “mundo em comum”, mas

)
depois ele acrescenta a questdo da razao. Ora, ha uma intencdo precisa ai, ou seja, quando
o homem sai do estado de natureza e passa a utilizar-se da razdo para organizar a
sociedade, nao ha mais motivos para seguir algumas — nao todas — das situag¢oes do estado
de natureza. Continuemos: “A terra e tudo o que ela contém foi dada aos homens para o
sustento ¢ o conforto de sua existéncia. Todas as frutas que ela naturalmente produz,
assim como os animais selvagens que alimenta, pertencem a humanidade em comum, pois
sao produgdo espontanea da natureza; e ninguém possui originalmente o dominio privado
de uma parte qualquer, excluindo o resto da humanidade, quando estes bens se apresentam

em seu estado natural®””’

. Percebamos que Locke fala em seu estado natural, ou seja, antes
da sociedade civil. Mas vejamos agora o que Locke diz no paragrafo imediatamente

postetior:

Ainda que a terra e todas as criaturas inferiores pertencam em comum a
todos os homens, cada um guarda a propriedade de sua propria pessoa;

36 LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo. Colecio Os Pensadores. Vol. XVIIL. Sio Paulo: Abril Cultural,
1973, p. 51.
3T LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo, p. 51.
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[aqui ele comega a reviravolta] sobre esta ninguém tem qualquer direito,
exceto ela. Podemos dizer que o trabalho de seu corpo e a obra produzida
por suas maos sao propriedade sua. Sempre que ele tira um objeto do
estado em que a natureza o colocou e deixou, mistura nisso o seu trabalho
e a isso acrescenta algo que lhe pertence, por isso o tornando sua
propriedade. Ao remover este objeto do estado comum em que a natureza
o colocou, através do seu trabalho adiciona-lhe algo que excluiu o direito
comum dos outros homens. Sendo este trabalho uma propriedade inquestiondvel do
trabalhador, nenbum homem, exceto ele, pode ter o direito ao que o trabalho lhe

acrescentou, pelo menos quando o que resta ¢ suficiente aos outros, em quantidade e e
qualidade’®.

Observemos como Locke se safa perfeitamente da restricdio ao direito de
propriedade. S6 haveria restricao se nao houvesse propriedade suficiente para o restante da
humanidade. Portanto, ainda que houvesse poucas propriedades e essas fossem
concentradas, deixando muitos sem propriedade, ainda assim seria melhor, pois as
proptiedades que existem setiam mais produtivas®.

Assim, de acordo com Nozick, a parte relevante da teoria de Locke esta na clausula
“sendo [o] trabalho uma propriedade inquestionavel do trabalhador, nenhum homem,
exceto ele, pode ter o direito ao que o trabalho lhe acrescentou, pelo menos quando o que
resta ¢ suficiente aos outros, em quantidade e em qualidade”. Conforme a interpretagao de
Nozick, para que uma apropria¢ao seja moralmente legitima, é suficiente que ela nao piore
a situacao de outros. Uma apropriaciao que de outro modo violaria a clausula poderia ainda

B LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo, p. 51-52. Grifo nosso.

% As ideias de John Locke foram fundamentais para o desenvolvimento da nogdo de direito natural. Ainda
que nio condenasse a escravidio em seus escritos, mas até a defendesse como legitima diante de certas
circunstancias, Locke construiu a nogao de que a sociedade é composta por individuos autébnomos, que
encontram sua verdadeira humanidade ao exercer a condi¢io de proprietarios. E, para ele, a propriedade de
si mesmo deveria consistir na mais importante dessas propriedades — por assim dizer, a primordial. Essa ideia
fora utilizada por seus discipulos para sustentar que a natureza e a sociedade somente seriam compativeis se
os individuos pudessem contar com uma espécie de centro invioldvel de autonomia e autodirecio. Para os
propésitos deste trabalho, basta apontar que nos escritos de John Locke convivem lado a lado a ideia de
igualdade natural entre todos os seres humanos e a ideia de desigualdade economica e politica. Trata-se de
uma no¢io de igualdade humana fundamental que é compativel com visdes muito distintas de justi¢a
socioeconomica. E foi através da harmonizag¢ao entre igualitarismo e desigualdade que foi possivel que Locke
legitimasse a escraviddo em certas circunstincias, ainda que defendesse a liberdade natural de todos os
homens. Rolf Kuntz nos lembra que “ndo se pode interpretar seus escritos [de Locke], corretamente, sem
levar em conta a ideia de igualdade como fundamento de toda a construcio politica. E ndo se pode ser fiel as
suas ideias, ao tentar reproduzi-las, sem mostrar seu compromisso com a desigualdade econémica e politica”.
KUNTZ, Rolf. “Locke, liberdade, igualdade e propriedade”. In Instituto de Estudos Avangados, 1997. (Cole¢ao
Documentos. Série Teoria Politica, 34), p. 19.
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dar origem a titulos legitimos, contanto que o [apropriador] compense aos demais de
modo que suas situagdes Nao se tornem por esse ato piores: “A menos que compense
essas pessoas, a apropriagdo que pratica violara a condi¢ao do principio de justica na
aquisicdo e sera ilegitima*”.

Ha segundo Nozick, dois pontos fundamentais na cldusula lockeana sobre a
apropriacao original. O primeiro ponto enfoca como os atos de apropriagao por parte de
uma pessoa afetam a situagao de outros; outro ponto relevante para Nozick é o de que a
“condicao lockeana niao ¢ um ‘principio de resultado final’. Ela se concentra em uma
maneira particular em que as agoes apropriativas afetam aos demais, e nao na estrutura da

situacio resultante*”:

um objeto que passa a propriedade de alguém muda a situagdo de todas as
outras pessoas, uma vez que, antes, elas tinham liberdade de usa-lo, o que
nao acontece mais. Esta mudanca na situagao dos outros (retirando-lhes a
liberdade de agir no tocante a um objeto que antes nao tinha dono), porém,
nao precisa tornar-lhes pior a situacdo. [...] Alternativamente, as coisas que
faco com o [objeto] de que me apropriei pode melhorar a situacio dos
demais, compensando-lhes a perda de liberdade para usa-lo*.

Ora, com base em quais argumentos pode Nozick afirmar que a
apropriacao privada de recursos, que em algum momento, foram de uso comum, nao piora
a situacao de ninguém? A sua resposta se volta para um conjunto de consideragoes a favor
da proptiedade privada®: “aumenta o produto social, pondo os meios de producio nas
maos daqueles que podem usa-los da forma mais eficiente”; “a propriedade privada
permite as pessoas decidirem sobre o padrio e tipos de riscos que desejam correr, levando
a tipos especializados de aceitacio dos mesmos”; “a propriedade privada protege pessoas
no futuro, levando alguns a reter recursos tirados do consumo corrente para futuros
mercados, etc*”’.

Mas, a questao que ainda permanece ¢ a de como “nao piorar a situagao de
outros” sem considerar os arranjos institucionais? Se levarmos em conta a cldusula
lockeana, ela pouco nos serve como avaliagio normativa de arranjos econémicos, como

nos explica Cohen:

W NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utgpia, p. 198.

Y NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntgpia, p. 200.

2 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utgpia, p. 195.

43 A essa forma de conceber a propriedade privada, sugere Vita, que Nozick quer “nos persuadir de que os
que sdo destituidos de propriedade sob a organizacdo capitalista hoje vigente pelo menos ndo estio em pior
situagdo do que estariam em um hipotético estado de natureza em que todos os recursos seriam de uso
comum”. VITA, Alvaro de. A justica ignalitiria e seus criticos, p. 71.

# NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntgpia, p. 196-197.
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a defensibly strong Lockean proviso on the formation and retention of
economic systems will rule that no one should be worse off in the given
economic system than he would have been under some unignorable
alternative, it almost certainly follows that not only capitalism but every
economic system will fail to satisfy a defensibly strong Lockean proviso,
and that one must therefore abandon the Lockean way of testing the
legitimacy of economic systems™®.

A propria formulagio da teoria “historica” de Nozick admite que a estrutura atual
dos direitos de propriedade de alguma forma introduziu violagdes aos dois primeiros
principios de justica — o de apropriagdo original e de transferéncias — cabendo, portanto, ao
terceiro principio, o de retificagdo de injusticas passadas entrar em cena*. Supondo que
aqueles que se encontram na pior situagao sob a estrutura institucional vigente sao vitimas
ou descendem das vitimas de injusticas passadas, Nozick sugere que uma regra empirica
aproximada para reparar as injusticas poderia ser a seguinte: “organize-se a sociedade de
modo a maximizar a posi¢ao de todos os grupos que nela terminam como os menos
aquinhoados*”. Contudo, logo apés, rejeita esta formulagiao — possivel para o principio de
diferenca de Rawls — mas que para Nozick, constitui um principio de justi¢a de “resultado
final” que negligencia as titularidades existentes.

Assim, sendo impossivel retroceder no processo de geracao e transferéncia de
titularidades, a um marco-zero de nao-injustigas, Nozick termina sua analise sobre justiga
distributiva admitindo que o melhor ¢é criar as condi¢des para a igualdade: “Embora adotar
o socialismo como castigo pelos nossos pecados significasse ir longe demais, injustigas
passadas poderiam ser tdo grandes que tornassem necessario, em curto prazo, instalar um

48>

Estado mais extenso a fim de repara-las*”’. Contudo, ainda restaria na teoria de Nozick, o

problema apontado por De Gregori:

Even if we could successfully eliminate the effects of past injustices (as
measured by a Rawlsian type of pattern distribution of some ‘rough rules of
thumb’), implementation of Nozick’s libertarian Utopia would be
predicated upon some perfectability of humans. For any significant
corruption in the system would again require reform in terms others than
entitlement principles. At best, Nozick’s theory can only be used as a
complement to some other operational theoty of justice®.

4 COHEN, G. A. “Nozick on Appropriation”, p. 101.

4 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utgpia, p. 247.

¥ NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utopia, p. 247.

® NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utopia, p. 248.

4 DE GREGORI. Thomas R. “Market Morality: Robert Nozick and the Question of Economic Justice”. In
American Journal of Economic and Sociology. Vol. 38 (1), 1979, p. 22.
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4. Alguns aspectos da concepgao de justica de Rawls e a critica de Nozick

Ja tentamos demonstrar que a idéia do principio de diferenca de Rawls — expressa
nos trechos acima — de Uma teoria da justica, é a de que a distribuicao dos talentos naturais,
cuja distribui¢do entre os individuos ¢ moralmente arbitraria, devem ser vistos como um
recurso comum da sociedade. No entanto, para Nozick, a distribuicdo natural de recursos
e de talentos, mesmo que arbitraria, ndo deve ser alterada, desde que a posse desses
recursos e dos ganhos provenientes desses talentos for legitima — aqui legitima entendida
como nio provenientes de roubo, fraude ou coer¢iao™.

Para prosseguirmos, convém acompanhar o exemplo “Wilt Chamberlain”
utilizado por Nozick’ para identificarmos um dos pontos de divergéncia em relagio a
teoria de Rawls. O exemplo ¢é resumidamente o seguinte: supondo-se que em uma possivel
situagao inicial D; todos os membros de uma sociedade possuem as mesmas parcelas
distributivas de recursos, obtidas de forma nao coercitiva, fraudulenta ou de roubo e que
cada um esta titulado a fazer o que quer com sua parcela de recursos. No exemplo de
Nozick, as pessoas comparecem ao estadio para ver o talento de Chamberlain, “compram
os ingressos, em todas as ocasides colocando 25 centavos separados do preco de aquisicao
do bilhete em uma caixa especial com o nome de Chamberlain. Ficam emocionadas ao vé-

lo jogar e acham que o preco que pagam é justo®®”’

. Cada uma dessas pessoas, pautadas por
suas preferéncias individuais, resolveu dar 25 centavos para o jogador, passando-se agora,
de uma distribuicdo Dy para uma distribuicao desigual D», ja que Chamberlain terd uma
parte maior dos recursos do que aqueles que pagaram para vé-lo jogar na situacdo inicial

D;. Diante desse modelo hipotético, Nozick formula a seguinte questao:

Se D; era uma distribuigao justa, e pessoas voluntariamente passaram-na
para D, transferindo parte das parcelas que haviam recebido sob Dy (para
que, se ndo para fazer alguma coisa com elas?), D, ndo sera também justa?
Se as pessoas tinham o direito de usar os recursos a que tinham direito (de
acordo com Dy), nao incluitia isso terem o direito de da-los, troca-los, com
Wilt Chambetlain? Poderia alguém mais queixar-se por razdes de justica?>

Por certo, se tomarmos a concepgao de justica rawlsiana, existiria sim, motivos
para se questionar a nova configuracao distributiva. Isto porque, mesmo que tivéssemos
uma distribuicdo inicial de recursos, a distribui¢do arbitraria de talentos naturais (como o

N Cf. NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utgpia, p. 171-174.
51 Cf. NOZICK, Robett. Anarguia, Estado ¢ ntopia, p. 181-184.
52 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado ¢ ntopia, p. 181.
3 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado ¢ ntopia, p. 182.
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talento de basquetebolista de Chamberlain) acabaria por se tornar uma fonte de
desigualdades imerecidas ao longo do tempo. Dessa forma, segundo Rawls, mecanismos
redistributivos das institui¢cdes politicas sio sempre necessarios para neutralizar as formas
de desigualdades resultantes da distribuicdo arbitraria de talentos.

O ponto central do argumento de Nozick, no exemplo acima, é tentar demonstrar
que os agentes individuais, por meio de trocas livres e voluntarias, ao decidirem o que
fazer com a parcela igual de recursos que cada um recebeu numa situagao inicial (e
hipotética) de igualdade de recursos, podem produzir legitimamente vastas desigualdades
de recursos escassos. Continuando na argumentacao, o autor afirma que somente o poder
coercitivo™ pode restaurar a igualdade inicial e que “nenhum principio de estado final ou
distributivo padronizado de justica pode ser continuamente implementado sem

559>

interferéncia continua na vida das pessoas™”. De acordo com a interpreta¢ao de Nozick,
somente a interven¢ao do Estado pode “fazer com que a distribui¢io de recursos
corresponda aquilo que o principio de diferenca de Rawls recomenda. A igualdade, em
suma, mesmo quando interpretada na forma proposta pelo principio de diferenga, ¢é

569>

incompativel [segundo o libertariano] com a liberdade™”. De modo mais geral, para
Nozick, a liberdade individual e a igualdade (socioeconémica) seriam incompativeis e nesse
sentido, para garantir a igualdade socioecondmica, é preciso empregar o poder politico de
forma opressiva.

Ora, ha um aspecto do argumento de Nozick contraditério no exemplo citado:
qual a justificativa para a distribui¢do igual de recursos um dia ser justificada (posigao D) e
depois ndo ser mais (posi¢io Dy)? A primeira vista, nos parece ser a mesma justificativa do
direito natural a propriedade ilimitada de recursos obtidos de forma nao-ilegitima. Mesmo
sendo moralmente arbitraria, a distribuicao de recursos e talentos esta dada, do mesmo
modo como o mana cai do céu (o modelo é do préprio Nozick™). Se alguém merece a
sorte que lhe coube, entio melhor, mas ninguém pode pleitear a parte do mana que coube,
por sorte, a outro. Nozick procura reforcar seu argumento apelando a um direito

%A descricao do exemplo de Wilt Chambetlin sugere que a adogdo desse principio pelo Estado implica
continua interferéncia em transa¢des individuais especificas. Rawls, em obra posterior, ird responder ao tipo
de objecio de Nozick ao principio de diferenca da seguinte forma: “Uma vez que o principio de diferenca se
aplica as institui¢oes tidas como sistemas publicos de normas, as exigéncias dessas institui¢oes sdo previsiveis.
Elas nio impéem mais interferéncias continuas ou regulares nos projetos e acbes de individuos do que,
digamos, as formas correntes de tributagdo. Ja que os efeitos dessas normas sio previstos, sempre que Os
cidaddos elaboram seus planos, levam-nas em conta de antemao. [...] Além disso, o principio de diferenca
(bem como o primeiro principio e a primeira parte do segundo principio) respeita expectativas legitimas
baseadas nas normas publicamente reconhecidas e as titularidades adquiridas pelos individuos”. RAWLS,
John. Justica como equidade: uma reformulacio. Sio Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 73.

5 NOZICK, Robett. Anarguia, Estado e utopia, p. 183.

56 VITA, Alvaro. O liberalismo igualitirio: sociedade democrdtica e justica internacional. Sio Paulo: Martins Fontes,
2008, p. 290-291.

57 Cf. NOZICK, Robett. Anarguia, Estado ¢ ntopia, p. 215.
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(justificado por intuigdo) lockeano ou quase lockeano a apropriagao legitima, como vimos
mais acima. Assim, se a apropriagdo de recursos para ser legitima teve de satisfazer a
condi¢ao lockeana, entdo ela deveria satisfazé-la sempre (D, em t, ). Entretanto, no
exemplo de Chamberlain, Nozick mistura duas concepg¢oes excludentes de justica: a
hipétese de igualdade de recursos na posi¢ao inicial é incompativel com os pressupostos de
uma sociedade de /aissez-faire nos momentos seguintes.

Mas, além dessa diferenga, parece-nos essencial sublinhar que, na teoria de Nozick,
temos o direito de propriedade justificado de forma intuicionista, isto é, fundamentado de
forma a sustentar que temos um direito natural a propriedade dos recursos, sejam eles
adquiridos por esfor¢o préprio, quanto por transmissao de outros, que por sua vez
também foram adquiridos de forma legitima. Na teoria de Rawls, o que uma pessoa
merece ou possui nao pode ser considerada apenas como um “fato natural”, uma vez que,
nocdes como mérito e capacidade nio sio verdades auto-evidentes. Como nos explica
Vita, ‘““justica como eqiidade’ é uma teoria construtivista e nao intuicionista”.
Diferentemente da teoria da titularidade em que se apdia Nozick, na teoria de Rawls,
“aquilo que um homem merece ou esta moralmente titulado a possuir ou dispor — sejam
recursos externos, sejam os frutos do exercicio de seus proprios talentos — depende da
concepgao publica da justica adotada e das ‘expectativas legitimas’ que as instituigoes que
corporificam essa concepg¢io geram em seus participantes™”.

Na teoria de Rawls, para negar a existéncia de uma base para o mérito e justificar a
adoc¢ao do principio de diferenga na posigao original, requer que se retire da pessoa todos
os tracos que, eventualmente, poderiam se constituir em fundamento para o mérito, de
forma que se desconhecam certas particularidades. Num primeiro momento, é preciso
negar que a pessoa merega seus JSa/us ou posicao social; depois negar que merega Os
recursos externos que possui e por fim, negar o mérito a seus proprios talentos e
preferéncias. Um dos motivos pelos quais a posi¢ao original precisa abstrair da posi¢ao
original as caracteristicas e circunstancias particulares das pessoas, ou seja, suas
contingéncias, ¢ devido as exigéncias de se estabelecer um acordo entre pessoas livres e
iguais sobre uma estrutura que precisa eliminar as posi¢des vantajosas, que ao longo do
tempo, foram sedimentadas em qualquer sociedade como o resultado de tendéncias
histéricas e sociais cumulativas.

S8 VITA, Alvaro de. Justica Liberal: argumentos liberais contra o neoliberalismo. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1993, p.
50.

% Conforme Rawls, presume-se que as partes nido conhecem certas particularidades. Ninguém conhece “qual
¢ seu lugar na sociedade, classe nem status social; [..] a prépria sorte na distribuicio dos dotes e das
capacidades naturais, sua inteligéncia e forca; [...] a propria concepciao do bem, as particularidades de seu
projeto racional de vida, nem mesmo as caractetisticas especiais de sua psicologia, como sua aversdo ao risco
ou sua tendéncia ao otimismo ou ao pessimismo; [...] as circunstancias de sua propria sociedade, a posicdo
econ6mica ou politica, nem o nivel de civilizagao e cultura que essa sociedade conseguiu alcangar”. RAWLS,
John. Uma teoria da justica, p. 166.
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Diferentemente da concepcio de Nozick para quem os direitos, liberdades e
oportunidades basicos dependem de contingéncias histéricas, circunstancias sociais e dons

naturais®

, para Rawls, um acordo sobre os principios que devem reger a estrutura basica
do presente em direcdo ao futuro nao deveriam ser influenciadas por vantagens
contingenciais histéricas originadas no passado®. A ideia, portanto, de uma posicio
original é propiciar um procedimento equitativo, aonde quaisquer principios que venham a

ser acordados nesta posi¢ao sejam justos, condi¢ao essa do “véu de ignorancia’:

Devemos, de algum modo, anular as conseqiiéncias de contingéncias
especificas que geram discérdia entre os homens, tentando-os a explorar as
circunstancias sociais e naturais em beneficio proprio. Para fazé-lo,
presumo que as partes se situam por tras de um véu de ignorancia. Elas
desconhecem as consequiéncias que as diversas alternativas podem ter
sobre a situacao de cada qual e sao obrigadas a avaliar os principios apenas
com base em pondera¢des gerais®.

Consideremos, nesse sentido, uma importante critica de Rawls ao que ele
denomina “concepgao de processo historico ideal”, da qual tanto Locke quanto Nozick
sao os expoentes. A critica de Rawls incide sobre a idéia de que quando cada um respeita
os direitos e deveres das pessoas, bem como os principios de aquisi¢ao e transferéncia da
propriedade, os estados subseqlientes também seriam justos, nao importando quao
distantes estejam no tempo. Ora, segundo Rawls, mesmo que o acordo inicial tenha sido
justo, as condi¢des sociais subseqiientes sio afetadas por todo tipo de contingéncias e
consequéncias imprevisiveis que acabam por minar as condi¢des de fundo necessarias para
acordos livres e equitativos num periodo longo de tempo. A diferenga entre a concepg¢ao
do processo historico ideal de Locke e de Nozick e a concepgao de justica como equidade
de Rawls estaria na diferenga de definicao do conceito de justica procedimental pura: “a
concep¢ao de processo histérico enfoca as transacdes de individuos e associagOes
cerceadas pelos principios e disposi¢es aplicados diretamente as partes nas transagoes
particulares”, em contraposi¢ao, a justica como equidade enfoca “primeiro a estrutura
basica e as regulamentagoes necessarias para manter a justica de fundo ao longo do tempo
para todas as pessoas, seja de qual geracao forem e qualquer que seja sua posigao social63”.

% Embora a teoria de Rawls conceda peso consideravel as escolhas individuais, bem como o propésito de
desenvolver a autonomia e dignidade humana dos individuos, Nozick, por exemplo, afirma que deverfamos
“ficar apreensivos com qualquer principio que condene moralmente o exato tipo de processo que nos ctiou,
um principio que, por isso mesmo, solaparia a legitimidade de nossa prépria existéncia”. NOZICK, Robert.
Apnarquia, Estado e utopia, p. 255.

o1 Cf. RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagao, p. 22.

02 RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 166.

03 RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagio, p. 76.
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Nesse sentido, a nogiao de justica procedimental ¢ um elemento comum a toda e qualquer
versao do liberalismo politico, mas a ideia de “justi¢a procedimental” pode ser interpretada
de formas distintas.

5. O principio da diferenga: da liberdade natural a igualdade democratica

Para chegar ao argumento que justifica o principio de diferenca, Rawls confronta
trés principios distintos de acordo como a distribui¢ao de beneficios sociais e economicos
que podem ocorrer na sociedade: a liberdade natural, a igualdade liberal e a igualdade
democratica.

O sistema de liberdade natural é o que mais se aproxima da visdo de Nozick de
uma sociedade liberal justa. Esse principio, quando considerado isoladamente, combina
uma economia competitiva de mercado com uma igualdade formzal de oportunidades:

No sistema da liberdade natural, a distribuicdo inicial é regulada pelos
arranjos implicitos na concepgao das carreiras abertas aos talentos. Esses
arranjos pressupoem um ambiente de liberdade igual e uma economia de
livre mercado. Requerem uma igualdade formal de oportunidades na qual
todos tenham pelo menos os mesmos direitos de acesso a todas as
posicoes sociais privilegiadas. Porém, ndo ha empenho para preservar uma
igualdade, ou similaridade, de condi¢oes sociais, exceto a medida que isso
for necessario para preservar as instituicoes de base necessarias, a
distribuicao inicial de recursos em qualquer periodo de tempo sofrera forte
influéncia de contingéncias naturais e sociais®.

A obje¢ao de Rawls ao principio da liberdade natural é decorrente do fato de que a
distribuicao de riqueza, renda e beneficios sociais ¢ influenciada por uma distribuicao
inicial de recursos, determinada por fatores naturais e que ndo estdo ao alcance da
capacidade do individuo supera-la. Portanto, sob o principio da liberdade natural, a
combinagdo de contingéncias naturais e socials gera uma situag¢ao injusta, a despeito das
decisGes, escolhas individuais, mérito e esfor¢o de cada um. Ou seja, ndo ha como
neutralizar os efeitos das contingéncias sociais e naturais sobre as condi¢ées em que 0s
talentos, méritos e capacidades sdao exercidos.

A distribuicdo existente de renda e riqueza, digamos, é o resultado
cumulativo das distribui¢cGes anteriores dos dotes naturais — isto €, dos
talentos e das capacidades naturais — , conforme foram cultivados ou

04 RAWLS, John. Uma teoria da justia, p. 87.
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deixados de lado, e seu uso foi favorecido ou preterido, ao longo do tempo,
por circunstancias sociais e contingéncias fortuitas tais como o acaso € a
boa sorte. Intuitivamente, a injustica mais evidente do sistema da liberdade
natural ¢ permitir que as parcelas distributivas recebam uma influéncia
indevida desses fatores tio arbitrarios de um ponto de vista moral®.

Diferentemente da convic¢ao de Rawls, a nozickiana, através da intuicio moral, é a
de que o direito de possuir recursos externos e os frutos do exercicio dos préprios talentos
— ainda que a distribui¢do de recursos e talentos seja moralmente arbitraria — deve ser
respeitado. Nozick defende assim, que nao ¢ preciso fazer uma regressao em busca de um
fundamento para o mérito individual para justificar a distribuicio natural de recursos e
talentos, contrapondo-se ao argumento da arbitrariedade de Rawls:

Nio ¢é verdade, por exemplo, que uma pessoa ganhe Y (o direito de
conservar um quadro que pintou ou elogios por ter escrito A Theory of
Justice, etc.) apenas se ganhou (ou de outra maneira mzereces) 0 que quer que
tenha usado (incluindo seus dotes naturais) no processo de ganhar Y.
Algumas das coisas que usa ele pode simplesmente #7, e nao
legitimamente. Nao é necessario que os fundamentos subjacentes ao
merecimento sejam em si merecidos, retroagindo ininterruptamente™.

Mais um ponto controverso deve ser esclarecido. Rawls nao afirma que os talentos
naturais nao fazem parte da identidade pessoal, mas rejeita a intui¢do moral dos
libertarianos sobre a existéncia de um diteito absoluto sobre si proprio”. O autor nio
aceita que a titularidade de cada um sobre seu corpo, talentos e capacidades possa se
estender, através de argumentos morais, as vantagens, beneficios e diferencas sociais
decorrentes do que cada um possa obter exercendo seus talentos e capacidades. A sua
argumentagao val contra a concepcao bastante difundida de considerar legitimas as
vantagens obtidas do exercicio de talentos a capacidades mais valorizadas. O que Rawls
propoe para enfrentar a arbitrariedade moral requer que os mais afortunados abram mao
de tirar proveito das circunstancias naturais e sociais que os beneficiam, a nao ser quando
fazé-lo, beneficiar também os mais desafortunados. O que o autor propde como
concep¢ao de uma sociedade justa é que os bens primarios devem ser igualmente

% RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 87.

% NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e utopia, p. 242.

¢7 Uma observagdo pertinente em relacdo a esse argumento ¢ a de que “o fato de que talentos naturais sio
constitutivos do eu em nada contribui para mostrar que uma crianga talentosa mereceu nascer com talentos
superiores aos de uma crianca deficiente”. KYMLICKA, Will. Liberalismz, Community and Culture. Oxford:
Clarendon Press, 1991, p. 71, nota 3.
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distribuidos e as desigualdades s6 sejam permitidas se, e somente se, beneficiarem os mais
desafortunados.

Ainda, segundo Nozick, Rawls ndo teria tratado de como as pessoas resolveram
desenvolver seus dotes naturais. Ou seja, dado um complexo institucional justo que
combina economia competitiva de mercado com uma igualdade formal de oportunidades,
caberia a cada um a responsabilidade de desenvolver da melhor forma possivel seus dotes
naturais. Em outras palavras, Rawls nao teria levado em consideragao

o clemento das decisdes e agoes autonomas de uma pessoa (e seus
resultados) e s6 se atribuir #udo que é valioso nela apenas a certos tipos de
fatores “exdgenos”. Dessa maneira, denegrir a autonomia e a
responsabilidade fundamental de uma pessoa pelos seus atos é uma
orientagao arriscada para uma teoria que, a parte isso, deseja reforcar a
dignidade e o respeito préprio de seres autonomos, especialmente para
uma teotia que fundamenta tanta coisa sobre as op¢des da pessoa®.

Além do principio de liberdade natural, Rawls também faz obje¢oes ao principio da
igualdade liberal de oportunidades. Embora esse principio nio trate apenas de uma
igualdade legal de oportunidades, mas sim de assegurar um ponto de partida igual para
aqueles que tém talentos e capacidades semelhantes, especificamente, o que estd em
questdo aqui ¢ que haja uma distribuicao de dotes naturais: os que estiverem no mesmo
nfvel de talento e capacidade deverao ter as mesmas expectativas de €xito,
independentemente dos seus lugares iniciais na sociedade. Para isso, o que se exige sdo
institui¢Oes politicas e sociais que busquem atenuar a influéncia das contingéncias sociais e
da loteria natural nas parcelas distributivas:

Para esse fim, ¢ necessario impor outras condi¢Ges estruturais
fundamentais ao sistema social: arranjos de livte mercado dentro do
arcabougo das institui¢bes politicas e juridicas que rege as tendéncias gerais
dos acontecimentos econdémicos e preserva as circunstancias sociais
necessarias para a igualdade equitativa de oportunidades. Os elementos
desse arcabougo ja nos sio bem conhecidos, porém talvez valha a pena
recordar a importancia de se evitar o acimulo excessivo de propriedades e
riqueza e de se manterem oportunidades iguais de educagdo para todos. As
oportunidades de adquirir cultura e qualificacio nio devem depender da
classe social e, portanto, o sistema educacional, seja ele publico ou privado,
deve destinar-se a demolir as barreiras entre as classes”.

8 NOZICK, Robett. Anarquia, Estado e ntgpia, pp. 230-231.
0 RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 88.
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Ainda que a concepgio de liberdade igual de oportunidades parega preferivel a
concepgao de liberdade natural, Rawls a considera deficiente, pois, “mesmo que funcione a
perfeicao na eliminacao da influéncia das contingéncias sociais, ainda assim permite que a
distribuicao da riqueza e da renda seja determinada pela distribuicao natural de aptidoes e

talentos’”’

. Interessante, pois, é acompanhar o argumento de Rawls, no qual apresenta a
justificativa do porque ¢é preciso ir além da igualdade liberal de oportunidades, em direcao
ao que ele denomina “igualdade democratica”. A longa citacio de Rawls da o tom do

argumento:

[..] o principio de oportunidades equitativas s6 pode ser realizado de
maneira imperfeita, pelo menos enquanto existir algum tipo de estrutura
familiar. O ponto até o qual as aptidées naturais se desenvolvem e
amadurecem sofre influéncia de todos os tipos de circunstancias sociais e
atitudes de classe. Mesmo a disposicao de fazer esforco, de tentar e, assim,
ser merecedor, no sentido comum do termo, depende de circunstancias
sociais e familiares afortunadas. Na pratica, é impossivel garantir
oportunidades iguais de realizagdo e cultura para os que tém aptidoes
semelhantes e, por conseguinte, talvez convenha adotar um principio que
reconheca esse fato e também amenize os resultados arbitrarios da propria
lotetia natural.

Rawls esta chamando a atengao para o fato de que nao ha como os méritos ou
capacidades individuais serem estimados e, consequentemente, contemplados
diferentemente pelos arranjos socioeconomicos vigentes na sociedade. Ou seja, nao ha
como distinguir merecimento ou contribui¢ao diferenciada dos talentos, uma vez que sao
atrelados as contingéncias sociais, naturais e arranjos institucionais ja estabelecidos na
sociedade. A ressalva ao principio de liberdades equitativas advém da consideragio,
portanto, de que a distribuicdo dos talentos naturais deve ser vista como moralmente
arbitraria e ndo constitui um fundamento aceitavel para a distribuicio dos quinhoes
distributivos. S6 poderemos entender a justificagao do principio de diferencga se tivermos
em vista uma sociedade democratica, onde as desigualdades imerecidas devem ser
recompensadas. Nesse sentido, o papel das instituicdes econoémicas e politicas é realizar
essa compensacdao para que cada individuo — nio s6 os naturalmente privilegiados —
consiga realizar os principios liberais vigentes na sociedade, isto é, a liberdade de
escolher e realizar os objetivos que pretende na sua vida.

O salto do principio de liberdades equitativas para o principio da igualdade
democratica na teoria de Rawls é que o que passa a estar em questdo nao ¢ tdo ou s6 a

0 RAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 89.
TRAWLS, John. Uma teoria da justica, p. 89.
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exigéncia de se criar institui¢bes politicas que neutralizem as contingéncias sociais e
culturais para que cada um possa cultivar — segundo seu préprio sentido de vida — seus
talentos, mas a alteragdo do fundamento moral, arraigados nas sociedades liberais, que
reivindica como legitimo os beneficios decorrentes da atuacdo dos talentos e méritos
individuais. Nesse sentido, o percurso de Rawls que vai da liberdade natural a concepgao
democratica busca trilhar uma argumentagao que retira a legitimidade moral das diversas
formas de desigualdade: como vimos, os fatores contingénciais responsaveis por uma
capacidade produtiva maior, que sao arbitrarios de um ponto de vista moral, até o nivel
mais fundamental da argumentagao normativa de Rawls, qual seja, nada que nao seja uma
distribui¢ao igual de bens primarios ¢é justificavel.

O principio de igualdade democratica de Rawls requer que os membros mais
privilegiados nao tirem proveito das contingéncias sociais e naturais que os beneficiam, a
nao ser quando isso elevar também as expectativas dos membros mais desfavorecidos da
sociedade. A ideia é combater a arbitrariedade moral via concep¢ao democratica: trata-se
de uma ideia de fraternidade mais do que de igualdade. Entra em cena o principio de
diferenca: “o principio de diferenca, entretanto, parece de fato corresponder a um
significado natural de fraternidade, ou seja, a ideia de nao querer ter vantagens maiores, a
menos que seja para o bem de quem esta em pior situagao. [..] Aqueles que estao em
melhor situagao s6 estdo dispostos a obter suas maiores vantagens dentro de um esquema
no qual isso funcione em beneficio dos menos afortunados™”. De acordo com o principio
de diferenga sé sao moralmente legitimas as desigualdades sociais e econdmicas para
melhorar a sorte daqueles que se encontram na posi¢ao inferior dos quinhées distributivos.
Assim, 0s que se encontram na posi¢ao menos favoravel nao tém nenhuma queixa a fazer
a desigualdades que elevem seu quinhao distributivo. Ora, como o que estd em jogo sao as
bases institucionais para uma convivéncia em termos aceitaveis, entdo a preocupagao
central é se o quinhdo de recursos de cada pessoa ¢é suficiente para realizar seu plano de
vida e concepgao de bem e, consequentemente, desenvolver um sentido de auto-respeito,
nao o que cada um possui de renda, riqueza e bens materiais.

Nesse sentido, ha o reconhecimento, por parte dos menos privilegiados, de que os
mais privilegiados de recursos, ao aceitarem os termos de uma estrutura institucional que
satisfaca o principio da diferenca, estdo deixando de tirar todo o proveito das
circunstancias naturais e sociais que noutra estrutura institucional, permitia-lhes elevar
ainda mais o seu quinhdo distributivo. H4, portanto, uma via de mao-dupla: os mais
privilegiados, ao abrirem mao de tirar proveito das contingéncias da natureza e das
circunstancias sociais, mostram respeito pelos menos privilegiados, contribuindo para que
estes desenvolvam um sentido do seu auto-respeito”™. Por sua vez, os menos afortunados
sabem que os mais privilegiados renunciam a uma parte do que poderiam almejar — niao
porque tenham pena — mas porque expressam seu respeito uns pelos outros e se dispoem

2 RAWLS, John. Uma teoria da justia, p. 126.
3 RAWLS, John. Uma teoria da justia, p. 220.
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a viver com eles dentro de uma estrutura de liberdades iguais com base em principios de
justica politica, que assegure a todos os cidadios, aos mais privilegiados e aos menos
afortunados, um szatus social e moral igual.

destesk

Procuramos ao longo do texto apresentar as distingdes centrais entre duas teorias
de justica variantes do pensamento politico liberal. Ao observarmos as objecoes de Nozick
a teoria de Rawls deparamos-nos que o peso da argumentacao de cada autor recal sobre
um referencial a partir do qual julgam os termos de um acordo “razoavel” sobre principios
de justica.

Portanto, se partimos como Nozick de um referencial que considere como
apropriado a distribui¢ao de recursos em um hipotético estado de natureza lockeano ou de
uma distribuicao de encargos e beneficios que se verificam em sociedades de /aissez-faire —
onde diferencas de talento e qualificagdo sdo convertidas em fonte de desigualdades de
renda e riqueza — entdo, os mais privilegiados teriam sim uma obje¢do razoavel a fazer a
um arranjo que colocasse a justica distributiva proposta por Rawls em pratica.

Se partirmos do referencial de Rawls de uma distribuigao igual de bens primarios
para estimarmos a aceitabilidade das posi¢oes e dos quinhdes distributivos gerados por um
determinado conjunto de institui¢des basicas, como vimos no argumento que nos conduz
a concepe¢ao democratica, entdo os termos equitativos de cooperagao, entre pessoas que se
concebem como livres e iguais poderiam receber o assentimento voluntario de todos.

A PARALLEL BETWEEN TWO LIBERAL CONCEPTIONS OF JUSTICE:
ROBERT NOZICK'S LIBERTARIANISM AND EGALITARIAN
LIBERALISM OF JOHN RAWLS

Abstract: This article aims to show a parallel between two contemporary liberal conceptions of
justice to the field of normative political theory. The objective is to identify the main objections of
Robert Nozick's theory of justice of John Rawls and indicate which components present in the
normative theory proposed in his Anarchy, State and utopia.

Keywords: John Rawls — Robert Nozick — egalitarian liberalism — libertarianism.
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KIERKEGAARD E A BUSCA POR UMA BARREIRA NO SEIO
DO MAELSTROM DA MODERNIDADE

Gabriel Guedes Rossatti*

Resumo: Trata-se neste artigo de argumentar que na obra O conceito de ironia, seu autor, Kierkegaard
(1813-1855), ndo obstante o fato de concebé-la como uma pesquisa acerca da figura de linguagem
denominada 7romia, se enreda em sérias e profundas contradicbes conceituais ao abordar
indistintamente tal figura enquanto 1) subjetividade (socratica), 2) critica (lluminista), 3) ironia
romantica e, 4) o que ele proprio denomina de “ironia dominada”. Assim, servindo-me, como
plataforma hermenéutica, da obra Critica e Crise do historiador R. Koselleck, busco desenredar tais
contradi¢cbes de forma a demonstrar que por detras dessa indistin¢do conceitual a obra O conceito de
Zromia tem, para além da questdo mais superficial da ironia (enquanto figura de linguagem), como fio
condutor mais profundo a questao do nizlisno.

Palavras-chave: ironia — critica — crise — niilismo — modernidade.

I. Ironia socratica e subjetividade

Em 1841 o jovem te6logo dinamarqués Seren Kierkegaard, apés ter defendido sua
dissertagdo na Universidade de Copenhague, decide publica-la sob forma de livro, o qual
sairia nesse mesmo ano como O Conuceito de Ironia constantemente referido a Sderates” Com
efeito, as tais ‘constantes referéncias’ a Sécrates se encontram apenas na primeira das duas
partes da obra,’ na qual Kierkegaard busca recompor a personalidade ou mesmo a
subjetividade de Socrates, um notoério partidario da comunicacao oral, a partir dos relatos
de seus contemporaneos, ou seja, Platio, Aristéfanes e Xenofonte, através dos quais as
ideias do filésofo grego teriam chegado até nds. Desse modo, através da analise combinada
da figura de Sécrates presente nas obras desses trés autores, Kierkegaard chega a conclusao
de que a atitude existencial de Socrates deveria ser denominada de 7romia, uma vez que seu
intuito teria sido nao o de dar ou trazer conhecimentos positivos a0 mundo ou aos seus
contemporaneos, mas o de questionar as pretensdes ou mesmo os fundamentos
epistemologicos dos mesmos, isto com o intuito de fazer com que eles se voltassem para si
mesmos, no sentido subjetivo mesmo da expressao. Neste sentido, Socrates teria
introduzido a0 mundo uma nogao qualitativamente nova de subjetividade. Acontece, porém,

! Doutorando em Filosofia na UFSC. E-mail: gabrielrossatti@gmail.com.

2 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 59-357; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente

referido a Sderates. Como ha tradugio para o portugués, todas as cifagies serdo feitas a partir desta edigdo.

3 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 69-278; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 21-207.
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que tal tese se revela problematica, pelo fato mesmo de que Kierkegaard parece fazer
de Socrates literalmente um #iilista, dado que sua ligagdo para com o mundo, por assim
dizer, dar-se-ia pela via da negatividade. E ainda que o conceito propriamente dito de
nitlismo nao aparega na tese, ¢ muito menos ligado diretamente a qualquer descricao de
Socrates, a sensa¢do que permanece é a de que Socrates teria sido, de fato, o introdutor
de tal fenémeno na histéria mundial. Contudo, o verdadeiro problema nido esta ai, ja
que um maior se encontra na falta de explicitacao que leva da primeira a segunda parte
da tese, na qual Kierkegaard se debruca sobre o conceito moderno de ironia, o que ele

entende fundamentalmente como “ironia romantica”.*

Com efeito, o proéprio
Kierkegaard explicita, se é que se pode utilizar tal verbo, a ligacao entre as duas partes de

sua dissertacdo através das seguintes palavras:

O que deve constituir propriamente o objeto desta parte da investigagao ja
foi dado, até certo ponto, na parte anterior, na medida que ali, sob a forma
da contemplagdo, um aspecto do conceito ja se tornou visfvel. Por isso, na
primeira parte da investigacao eu nao tanto pressupus o conceito da ironia,
quanto o deixei surgir, esforcando-me por orientar-me no terreno do
fenomeno. Com isso, encontrei uma grandeza desconhecida, #» ponto de
vista que se mostrou como aquele que tem de ter sido o caracteristico de
Sderates. Chamei este ponto de vista de ironia; contudo, o nome que se lhe
da ¢é, na primeira parte da dissertagao, o menos importante [...]. Entretanto,
assim como na primeira parte da dissertacio eu s6 me ocupei com
Sécrates, assim também se mostrard no desenvolvimento do conceito em
que sentido Sécrates é um momento do desenvolvimento do conceito, em
outras palavras, mostrar-se-4 se nele o conceito de ironia se esgoton
absolutamente, ou se nao hd outras formas de aparicdo do fenémeno, que
devemos igualmente levar em considera¢ao, antes de podermos dizer que o
conceito esta suficientemente compreendido. Enquanto, pois, na primeira
parte da dissertagdo o conceito pairava sempre no segundo plano, [...] nesta
segunda parte da dissertacao a aparicao fenomenal do conceito, como uma

4 A tese de que Kierkegaard trabalha com conceitos diferentes, sendo contraditérios, de ironia é tudo menos
minha; com efeito, os arguidores de sua dissertacdo ja reconheciam tal problema, sendo que um deles, F. C.
Sibbern (1785-1872), desejou expressamente que Kierkegaard mudasse o titulo da mesma, sugerindo assim,
no lugar do titulo através da qual ela é conhecida até hoje, ‘Sécrates como um ironista, Com Contribui¢des
a0 Desenvolvimento do Conceito de Ironia em Geral, Particularmente com Referéncia aos Tempos Mais
Recentes’ (SIBBERN, apud KIRMMSE, “Socrates in the Fast Lane: Kierkegaard’s The Concept of Irony on
the University’s Velocifere”, p. 23). Mais recentemente, outros estudiosos se debrucaram sobre o mesmo
problema, porém, chegando a resultados mais ou menos diferentes do que serdo expostos neste artigo; neste
sentido, ver, entre outros, BURGESS, “The Upbuilding in the Irony of Kierkegaard’s The Concept of
Irony”, p. 142-144, 151, 155.
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constante possibilidade de habitar entre nds, vai acompanhar o
desenvolvimento.’

Neste sentido, é nesta segunda parte que a dissertagio ganha sua verdadeira
dimensao ou seu verdadeiro significado,’ dado que ali, ainda que lido através das
entrelinhas, fica algo mais claro que sua primeira parte seria apenas uma espécie de
introdugdo ao tema ou, melhor dito, a problemitica da ironia, ja que, com efeito, as
consequéncias mais amplas da atitude existencial denominada de ironia ganhariam seu
verdadeiro significado apenas no século XIX, com o agravamento daquilo que Koselleck
denomina de erise. E para essa compreensio de ironia que me volto agora.

I1. Da ironia como critica iluminista ao niilismo

Kierkegaard abre a segunda parte de sua dissertagio com uma breve introdugio, na
qual reconhece que o conceito de ironia, por mais citado que fosse entre os mais recentes
desenvolvimentos literarios e filosoficos, nao possufa, contudo, uma genealogia, coisa
entdo que cle se propde a sanar nesse trecho de sua dissertacio.® Neste sentido, ele se
propoe a oferecer algumas ‘obsetvagoes otientadoras’,” nas quais a historia recente da
ironia ¢ dividida em duas partes, a sabet, uma aristocritica,"’ e outra, a democritica. "' E ainda
que Kierkegaard ndo se sirva de tais conceitos, tal parece ser a melhor nomenclatura para
estes dois petiodos fundamentalmente sizbilicos,”> uma vez que, de fato, Kierkegaard
concebe esta passagem como a de todo um universo mental a outro, o que o leva, por fim,

5 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 281-282; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 211-212. Permanece inexplicada, pois, a exclusio atrbitraria de outras aparicoes do
fendbmeno desde Sécrates.

¢ No que discordo redondamente de autores como Stewart, para o qual “N’O Conceito de Ironia o principal
objeto de estudo de Kierkegaard ¢é a ironia tal qual empregada por Socrates.” (STEWART, Kierkegaard’s
Relations to Hegel Reconsidered, p. 133); ora, como argumento abaixo, o tema da obra acaba sendo outro, a saber,
o problema mais geral do niilismo, e ndo a “ironia socratica”.

7 Cf. KOSELLECK, “Remarks on the History of the Concept of Crisis”, p. 148-158; KOSELLECK, Critica e
¢rise: uma contribuicdo a patogénese do mundo burgués, passim.

8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 282-283; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 213.

9 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 262-296; KIERKEGAARD, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 214-224.

10 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 285; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 214-215.

1 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 285-286; KIERKEGAARD, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 215.

12 Sobre o tratamento eminentemente simbolico de questdes sécio-politicas na obra de Kierkegaard, ver
NORDENTOFT, ‘Huvad siger Brand-Majoren?’. Kierkegaards Opgor med sin Samtid, p. 56 ss.
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a esbocar neste trecho” uma leitura ctitica da  modernidade*  caracterizada
fundamentalmente pela preponderancia do social ou, mais corretamente, pela vida da
sociedade em contraposi¢ao a do individuo, no que ele problematiza, assim, um processo
de autonomizacio até entdo impensavel daquela.”” Pois este processo, cristalizado
conceitualmente por Tocqueville a partir de seu resultado como poder social,'® ou mesmo
como vida social por Balzac," encontra em Kierkegaard a seguinte formulagao:

[n]Jo nosso tempo [..] as relagdes burguesas e sociais quase tornam
impossivel qualquer histiria secreta de amor, em que a cidade e a vizinhanca
quase sempre proclamam do alto do pulpito, antes que o pastor o tenha
feito, o enlace do feliz casal; no nosso tempo |[..] a vida da sociedade se
sentiria frustrada em um de seus privilégios preferidos, se nao tivesse o
poder de unir os lacos do amor e a0 mesmo tempo reservar-se o direito
(ela, ndo o pastor) de dizer alguma coisa contra, de modo que os mexericos
publicos ¢ que legitimam um amor, e assim uma uniao contraida sem que a
cidade fique ciente é quase considerada invalida ou a0 menos como um
atentado escandaloso aos seus direitos [...]."*

Diante, pois, da ameaga da #irania da maioria, Kierkegaard legitima o uso da ironia,
na medida em que “[...] no nosso tempo, eu digo, pode muito bem parecer necessario a
alguém fazer jogo falso, se nao deseja que a cidade assuma o honroso negécio de fazer em
seu nome o pedido de casamento [...]”." Contra tal pretensido de onipoténcia, a itonia se

torna, assim, uma salvaguarda de /lberdade subjetiva,”

negativa; contudo, o problema é que
precisamente de salvaguarda de liberdades individuais, a ironia pode muito bem se tornar
ou ser utilizada como uma arma, por assim dizer, de destrui¢io em massa, pois como

Kierkegaard a define,

13 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 285-290; KIERKEGAARD, O conccito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 214-220.

14 Para uma abordagem mais sistematica desta questdo, cf. ROSSATTI, O conceito de modernidade nos escritos
primeiros de Kierkegaard: uma andlise semdantico-conceitnal, passim.

> Cf. GAUCHET, L'avéenement de la démocratie I: la révolution moderne, p. 155-186.

16 Cf. MANENT, Tocqueville et la nature de la démocratie, p. 61-71.

17 Cf. BALZAC, “Avant-propos”, p. 12.

18 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 289-290; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 219.

19 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 290; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 219.

20 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 291; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 220.
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[a] ironia sensu eminentiori nao se dirige contra este ou aquele existente
individual, ela se dirige contra toda a realidade dada em uma certa época e
sob certas condi¢oes. [..] Nao ¢ este ou aquele fenémeno, mas ¢ a
totalidade da existéncia que ¢é observada sub specie ironia. Vemos assim a
justeza da denominacao hegeliana da ironia como negatividade infinita absoluta
(gtifo do autor).”!

Na medida, portanto, em que a ironia naturalmente pende para o negativo, isto de
acordo com sua defini¢io mais fundamental, a saber, a de recurso retérico através do qual
se diz o contririo do que se pensa,” ela consequentemente traz em seu seio o potencial
para a destruicao, uma vez que, novamente de acordo com Kierkegaard, “[e]la comporta,
por isso, uma aprioridade em si, e nido é aniquilando sucessivamente um pedago da
realidade apds o outro que ela alcanga a sua visao de conjunto, mas |[...] é por forca desta
visao de totalidade que ela leva a cabo sua destruicio [...]”.” O que significa, portanto, que
a ironia € essencialmente niilista, pelo fato mesmo de que “[...] [p]ara a ironia, tudo se torna
nada [...]”.** O curioso, como visto, é que ele mesmo prescreve a negacio, ou seja, a #ronia,
aquela mesma que ele busca combater, como salvaguarda a tirania da maioria, de modo
que, contra um mal aparentemente menor ele acaba por prescrever como remédio um mal
maior. Tal é a contradi¢do conceitual na qual ele se enreda e a qual ele busca resolver,
como sera visto mais tarde, através do conceito de “ironia dominada™.

Contudo, antes de fazer isso, Kierkegaard explora de maneira bastante sistematica
a conota¢ao efetivamente nzlista da ironia, isto particularmente no trecho intitulado ‘A
validade histérico-universal da ironia, A ironia de Socrates’.” Ali, pois, Kierkegaard
considera, em primeiro lugar, que a ironia implica um certo grau de alienagio da parte do
sujeito ironico em relacdo a realidade, uma vez que, como ele mesmo diz, sob a ironia “[...]
toda a existéncia se torn[a] estranha ao sujeito ironico e este por sua vez se torna estranho a

2l KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 292; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 221-222.

22 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 286; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 215.

23 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 292; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates,. p. 221.

2 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 296; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sdcrates, p. 224. Nao cabe aqui a tentativa de se definir um conceito tio profundamente equivoco
como o conceito de “niilismo”; ndo obstante, e muito sumariamente, entendo-o, junto de M. A. Gillespie,
como “o resultado de [...] uma corrente moderna de pensamento [...] que vé o homem [sic] ndo como um ser
limitado e imperfeito [..], mas como um ser sobre-humano que pode criar o mundo de novo através da
aplicagdo de sua vontade infinita”, (GILLESPIE, Nihilism before Nietzsche, p. xxiii).

% Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 297-308; KIERKEGAARD, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 224-235.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 27 | Pagina 38 :::



existéncia [...]”.%

Assim, na medida em que “[...]  realidade perd|e] sua realidade para ele,
ele préprio até um certo ponto se torn[a] irreal”.”’

Mais especificamente ainda, no que diz respeito a ligacdo subjetiva para com a
realidade, Kierkegaard entende que cada virada histérica seria composta do Nowe e do
Velho™ no que ele entdo concebe trés tipos de subjetividades alienadas em relagio a tal
dinamica, a saber, o individuo profético, o herdi tragico e o sujeito ironico. O primeiro ¢, pois,
descrito como aquele que avista ou que pressente o novo a distancia, em tragos
indefinidos, no que ele encontrar-se-ia “[...] perdido para a realidade a qual pertence”.”’
Nao obstante, sua relacio para com a mesma ¢ descrita como pacifica, dado que a realidade
dada nio sentiria nenhuma oposicao formalizada, por assim dizer, vinda de tal sujeito.”

O herdi tragico, por sua vez, ¢ descrito como aquele que /Ma pelo novo,”
esforcando-se por aniquilar aquilo que estaria em vias de desaparecer; contudo, “[...] sua
tarefa ndo consiste tanto em destruir quanto em tornar vigente o novo, e com isso destruir
indiretamente o passado”.”®

Ja o sujeito irdnico seria aquele cujo grau de alienagdo seria o maior dos trés, uma vez
que, como ja visto, ele nao teria mais ligacao para com a realidade. De fato, como que
escrevendo a partir da descrigao feita por Koselleck do processo dialético estabelecido
entre critica e crise, no qual “[p]recisamente em virtude das fungoes de defensor e
acusador reunidas em uma mesma pessoa, o critico eleva-se a instancia suprapartidaria e
torna-se advogado da razao [..]”, o que, por sua vez, faz com que este s6 tenha “[...] uma
obtigacdo: a obtigacio em relagio ao futuro [...]7," Kierkegaard desenvolve o retrato do

sujeito ironico nas seguintes linhas, descrevendo-o assim como aquele que

20 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 297; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 224.

27 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 297; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 224, (Tradugio ligeiramente modificada).

28 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 298; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 226.

2 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 298; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 226.

30 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 298; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 226.

31 A traducdo de Valls neste ponto estd incorreta: Kierkegaard fala do novo (det Nye), e ndo do pove, como ali
se encontra: Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 298; KIERKEGAARD, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 226.

2 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 298; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sdcrates, p. 226. Tradugdo modificada: Valls traduz ali ‘zndiretamente destruir [indirecte filintetgiore]” como
imediatamente destruir’, o que nao faz sentido, dado que assim a diferenciacdo entre o ‘heréi tragico’ e o
‘sujeito irdnico’ ndo ficaria clara.

3 KOSELLECK, Critica ¢ crise: uma contribui¢io a patogénese do mundo burgués, p. 96-97. Com efeito,
cabe aqui ser citada uma pouco mais extensamente a passagem na qual Koselleck discorre sobre a figura do
critico tal qual representada por Pierre Bayle (1647-17006), dado que nela ecoam as palavras de Kierkegaard
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[a]penas sabe que o presente ndo corresponde a ideia. Ele é o que deve
julgar. Num certo sentido, o ironico é profético, pois ele aponta sempre
para a frente, para algo que esta em vias de chegar, mas nao sabe o que seja.
Ele ¢ profético; mas se orienta, se situa ao contrario do profeta. O profeta anda
de maos dadas com seu tempo e a partir deste ponto de vista vislumbra o
que ha de vir. O profeta esta |...| perdido para sua propria época, mas isto
s6 porque esta mergulhado na sua visdao. O irénico, pelo contratio, apartou-
se das fileiras de seu proprio tempo e tomou posicao contra este, (grifo do

autor).**

O suyjeito ir6nico, outro nome, portanto, para (sujeito) ¢r##ico, nao se situa em uma
relacao organica, tal qual o profeta, para com sua realidade historica; ele esta, assim, alienado
da mesma, desenraizado, senao /Zvre. Ele representa, portanto, precisamente o resultado do
processo dialético instaurado a partir da critica tal qual concebida por Pierre Bayle desde
finais do século XVII na Europa e que seria expandida pelos criticos iluministas — aqueles
que Habermas descreveria como ‘criticos criticos’ [&ritischen Kritiker]” — ao longo do século
XVIII, resultado este que Kierkegaard exprime a partir da expressio negatividade infinita
absolnta, a qual, por sua vez, é explicitada da seguinte forma:

acerca do ‘sujeito irdnico’ “O critico esta acima dos partidos. [...] Mas ele ndo cria uma nova ordem hic et
nune. Ao contrario, o reino da critica s6 se evidencia por cima dos partidos, em um processo que se renova
infinitamente. Assim, em Bayle, o critico sé tem uma obrigagdo: a obriga¢io em relagio ao futuro. Pelo
exercicio da critica encontra-se a verdade. A pretensio de alcar-se acima dos partidos impulsionava o
processo para a frente na mesma medida em que seu fim nio estava a vista. Na vinculacdo do critico com a
verdade a ser descoberta residia a autogarantia da critica. [...] A critica transformou o futuro em uma ressaca,
que arrasta o presente sob os pés do critico. Nessas circunstancias, sé restava ao critico descobrir no
progresso a estrutura temporal correspondente ao seu modo de ser. O progtresso tornou-se o #odus vivendi da
critica, mesmo quando nio era entendido — a exemplo de Bayle — como movimento ascendente, mas sim
como destruicio e decadéncia. / Em todo caso, a vinculagio com o futuro, ctiado pelo préprio juiz racional,
emancipou-o para criticar o presente. Proporcionou ao executor da critica, no presente, um espaco de
absoluta liberdade”, KOSELLECK, Critica e crise: uma contribuicio a patogénese do mundo burgnés, p. 97.

3 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 298-299; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 226. Vale precisar que os apontamentos de Kierkegaard ndo sio de todo condizentes com
a dinamica tratada por Koselleck, uma vez que para Kierkegaard o que estaria por vir para o sujeito irénico
lhe viria de #4s, ou seja, do passado, e ndo da frente, isto ¢, do futuro, o que para mim sinceramente nio faz
sentido. De qualquer maneira, ¢ isto o que ele diz ao dar prosseguimento a ultima frase citada: “Aquilo que
deve vir lhe ¢ oculto, jaz afris dele, as suas costas; mas a realidade a que ele se opde como inimigo ¢ aquilo
que ele deve destruir; contra ela se volta seu olhar devorador [..]7, (grifo nosso). KIERKEGAARD, “Om
Begrebet Ironi”, p. 299; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente referido a Sdcrates, p. 226.

3 Cf. HABERMAS, O discurso filosdfico da modernidade, p. 63.
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lella é negatividade, pois apenas nega; ela é infinita, pois ndo nega este ou
aquele fenomenos; ela é absoluta, pois aquilo, por forga de que ela nega, é um
[algo supetiof], que contudo [ainda] ndo [existe]. [..] A ironia é uma
determinagio da subjetividade. Na ironia o sujeito esta negativamente livre; pois a
realidade que lhe deve dar contetddo nao esta ai, ele ¢ livre da vinculagao na
qual a realidade dada mantém o sujeito, mas ele é negativamente livre e
como tal flutuante, suspenso, pois nao hd nada que o segure. Mas esta
mesma liberdade, este flutuar, d4 ao irOnico um certo entusiasmo, na
medida que ele como que se embriaga na infinitude das possibilidades, na
medida que ele, quando precisa de um consolo por tudo o que naufraga,
pode buscar refugio no enorme fundo de reserva da possibilidade. [...] Ela
[a ironia] é [pois|] uma deméncia divina, furiosa como um Tamerlao que
nao deixa pedra sobre pedra. Aqui nés temos, portanto, a ironia, (grifo do

autor).”’

Nao obstante, Kierkegaard curiosamente sintetiza a posi¢ao existencial de Socrates
a partir de tais termos, o que temporalmente falando seria um anacronismo. De qualquer
modo, segundo Kierkegaard, Sécrates estava alienado de sua realidade historica, o que ele
enfatiza ao dizer que “[...] ele se tornara estranho a toda realidade da substancialidade”, (grifo do
autor).” Contudo, como fica claro logo adiante na mesma passagem, haveria uma
diferenca significativa entre a alienacdo de Socrates e aquela propriamente dita moderna tal

qual experimentada pelos criticos iluministas, a saber:

[...] Sderates se serviu da ironia para destruir o helenismo; seu comportamento
frente a este era constantemente ironico; ele era ignorante e nada sabia, mas
procurava constantemente esclarecimento junto aos outros; mas, deixando
assim a ordem subsistente existit, ele a arruinou. Esta tatica ele conservou
até o fim, o que se mostra especialmente quando foi processado, (gtrifo do

autor).”

3 A mesma contradicio apontada na pendltima nota se encontra logo na frase imediatamente seguinte, a
qual dou aqui: “A ironia nao estabelece nada; pois aquilo que deve estabelecer estd afrds dela. Fla é uma
demeéncia divina...”, (grifo nosso). KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 299; KIERKEGAARD, O
conceito de ironia constantemente referido a Sderates, p. 226-227.

37 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 299; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 226-227. Tradugao ligeiramente modificada.

3% KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 302; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 229.

¥ KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 302; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 229.
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Em outros termos, ainda que possuido pela ironia, a passagem da a entender que
Socrates sempre foi, ao longo de sua existéncia, um sdbio antigo, praticamente um estgico,
passivo, o que esta implicito na passagem quando Kierkegaard diz que ele teria deixado a
ordem existente subsistir; ja a forma de niilismo dos criticos iluministas seria, em
contraposicao a esta, af/va, dado que teria como pressuposto a critica direta, objetiva. Neste
sentido, poder-se-ia dizer que Socrates estaria mais para um vagabundo mais ou menos
inofensivo, enquanto que os criticos iluministas, como bem coloca Koselleck, estariam
comprometidos com uma constante ewissio de notas promissorias contra o futuro,”
emissao esta baseada na publicacio de escritos que visavam minar as bases sociais de
maneira cada vez mais consciente e direta. Uma outra diferenga seria a seguinte: se a ironia
¢ fundamentalmente uma maneira de se “[...] kva[r] (0) nada a sério |...]” (gtifo do autor),
Socrates o fazia consigo mesmo ou ao apontar, para aqueles a sua volta (seus discipulos),
para a direcao da interioridade, caso estes estivessem dispostos a seriamente encarar, fosse
o nada, fosse a prépria subjetividade; ja os criticos luministas, de acordo com Koselleck,
nao tinham verdadeiramente noc¢do de que estavam lidando, ao desenvolverem suas
criticas ao regime absolutista, no fundo com o nada pelo motivo de que seus pontos de
vista estavam ofuscados filosofias da historia necessariamente otimistas. Seja como for, tais
criticos acabaram por colocar a questio do nada como uma questdo ou como uma
experiéncia incontornavel do mundo moderno.*

Acontece, porém, que esta forma ativa de critica nido estava limitada aos
pensadores iluministas, isto é, pensadores mais ou menos ligados a0 ambito mais estrito da
filosofia, mas, tal qual a ressaca apontada por Koselleck, esta viria a invadir todas as esferas
da vida a partir da Revolugiao Francesa. Neste sentido, Kierkegaard da inicio a sua analise
de tal ressaca no século XIX com Kant, através do qual, em seu esforco hipercritico, “[...] a
moderna especulagio, que agora se sentia adulta e emancipada, cansou-se da tutela na qual
tinha vivido até ali sob o dogmatismo e se dirigiu, como o filho prédigo, ao seu pai e exigiu
que fizesse o inventirio e a partilha com ela” (grifo do autor).” Tal esforco, denominado
pelo proprio Kierkegaard de “criticismo”,* teria feito entdo com que o pensamento, pelo
fato mesmo de que o esforgo tedrico de Kant colocara a razio para julgar a si mesma, se
desencaminhasse, no que cada passo seu o afastava cada vez mais de todo conteudo.
Diante disso, Kierkegaard alertava: “[a]qui se mostrou o que se mostrarda em todos os

40 Cf. KOSELLECK, Critica e crise: uma contribuicdo a patogénese do mundo burgués, p. 145.

# KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 307; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 234.

#2 Pois como diz Koselleck, “A dissimulagdo e o agravamento da ctise sio um unico e mesmo processo. Na
dissimulagdo reside o agravamento, e vice-versa./ A critica iniciou esse processo”, (KOSELLECK, Critica ¢
crise: uma contribuicao a patogénese do mundo burgués, p. 161).

# KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 308; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 235.

# KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 308; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 235.
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tempos, que quando se quer especular ¢ especialmente importante estar na dire¢ao
correta.”” Em outras palavras, Kierkegaard compreendia que o criticismo pelo criticismo
se transforma em um movimento #/jpico se nio for devidamente /Jwitade, uma vez que,
como ele compreendia tal dinamica, “[...] a prépria ironia se afunda naquilo que ela mais
combate [..]7”.* Em outros termos, Kietkegaard concebia claramente a ¢rise gerada pela
“ironia-critica”, coisa que fica clara, se ndo bastassem as passagens acima citadas, em outra

passagem na qual ele reconhece que

[..] a ironia conseguiu dominar a realidade histérica fazendo-a flutuar, |...]
[no que] também ela propria acabou por tornar-se flutuante. Swa realidade ¢
somente possibilidade. Com efeito, se o individuo agente deve estar em
condicdes de resolver sua tarefa de realizar a realidade efetiva, entdo ele tem
de se sentir integrado em um contexto maior, tem de sentir a seriedade da
responsabilidade, tem de sentir e respeitar todas as consequéncias racionais.
Disto a ironia esta livre. Ela se sabe na posse de um poder de iniciar tudo
de novo quando bem lhe parecer; todo passado nio [lhe] ¢ um passado
constrangedor, e assim como a ironia no plano teérico goza a sua alegtia
critica, assim [também] ela goza no plano pratico uma semelhante liberdade
divina que nao conhece nenhum vinculo ou corrente, mas que desenfreada
e alegtemente brinca [e] retouca como um Leviata no mar."’

Sendo, pois, a ironia, este outro nome para cifica, esta dinamica ou energia
avassaladora, ela estava fadada a minar interiormente todos os dominios tedricos,® dado
que “[jJulgava e condenava todo e qualquer ponto de vista |...], sempre ditando sentenga
assentada o tempo todo na catedra do juiz [...]”, (grifo do autor).” No entanto, como

2250

Kierkegaard percebia, “[...] esta conduta que sé julga e condena [..]””" nao parecia se

interessar pelo trabalho mais demorado de investigagao metddica, pois como ele mesmo

# KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 308-309; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 235.

46 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 317; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 243.

47 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 241, (Tradugio ligeiramente modificada).

# Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 314; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 240.

4 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 314; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 240.

50 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 314; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 240.
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explicita, “[...] investigar, isto ela ndo fazia. Situava-se constantemente acima do objeto, e
isto era alids muito natural; pois s6 agora a realidade devetia iniciat”.”!

Mas, como se pode imaginar, precisamente a limitagao de uma tendéncia que “[...]
assumi[ra] para si o importante encargo de produzir a realidade [..]””* era o que o
criticismo nao estava disposto a aceitar. Kant, com efeito, parecia estar ciente desta
armadilha situada no interior da dinamica da critica, no que postulou assim a ideia da ‘coisa
em si’ (Ding an sich), a qual serviria precisamente como limite para a voracidade daquela.
Nao obstante, como Kierkegaard reconhece a questdo, esta nada teria feito sendo agugar a
curiosidade dos filésofos,” tal qual Fichte, o qual teria, a partir da identificacio da coisa em

si com o pensamento, liberado infinitamente o mesmo; neste sentido diz Kierkegaard,

[aJo infinitizar desta maneira o eu, Fichte fez valer um idealismo, em
relacdo ao qual toda realidade empalidecia, um acosmismo, em relagao ao
qual seu idealismo se tornou realidade [...]. Com Fichte, o pensamento se
torna infinitizado, a subjetividade se torna a negatividade infinita, absoluta

[.]5

Nao obstante, como se nio fosse suficiente borrar os registros desta dindmica
presente no dominio mais amplo da cultura — Kierkegaard de fato se refere a um movimento
da auséncia de conteiido [Indholdsloshedens Bevagelsen) —, dinamica esta que nio levava coisa
alguma a sério, ou pior, que levava o nada a sério, Kierkegaard também considera ser
legitimo descrevé-la como “romantismo”. Com efeito, para ele as expressdes “a ironia” e
“o ironico” podiam muito corretamente ser trocadas pelo ‘“romantico” e pelo
“romantismo”,* dado que o fendémeno mais fundamental compartilhado por ambos,

ironia e romantismo, seria a no¢ao de subjetividade exaltada,”” ou seja, uma forma de

51 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 314; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 240.

2 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 241.

5 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 309; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 235-236.

5 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 309; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 236.

5% KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 311; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 237.

5% KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312, Nota; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 282, Nota 9.

57 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates,p. 238.
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segunda poténcia da subjetividade® a qual, fundamentada sobre a liberdade absoluta estabelecida
e sancionada por si mesma da ctitica, concebia a si mesma como Znfinita liberdade poética,”
ou seja, como liberdade negativa através da qual o irdnico ganharia, por assim dizer, a
capacidade de criar a si mesmo poeticamente. Esta atitude Kierkegaard descreve como

“viver poeticamente”:

[tludo o que subsiste na realidade dada tem para o ironico somente validade
poctica; pois, afinal, ele vive poeticamente. Mas quando a realidade dada
perde, desta maneira, a sua validade para o ironico, isto nio acontece
porque ela era uma realidade caduca, que devia ser substituida por uma
outra mais verdadeira, e sim porque o ironico é aquele Eu eterno, para o
qual nenhuma realidade é a adequada. [..] o irénico [..] é um critico

tigoroso [..].%

E como se ndo fosse suficiente borrar os limites entre critica iluminista e
romantismo, Kierkegaard vai mais além, reconhecendo zambém como ironia o espirito a
animar um movimento literario-politico que ganhava o nome de Jovenr Alemanha, pois,
como explicita Kierkegaard, a ligacdo entre um desenvolvimento e outro, “[a] tendéncia
ir6nica nao se encerra, de maneira nenhuma, com Tieck e Schlegel, pelo contrario, ela teve

na ‘Jovem Alemanha’ uma rica sementeira [...]”,%

no que ele entdo faz questao de
acrescentar: “[e[sta ‘Jovem Alemanha’ foi também levada em consideragio sob muitos
aspectos na analise geral deste ponto de vista”.”” Em outras palavras, Kierkegaard via na
ironia, isto é, na nega¢do de toda realidade histérica em nome de uma realidade

autoproduzida® uma fundamental tendéncia mais geral da época como um todo,” pois

8 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente referido
a Sderates, p. 238, (grifo do autor).

% Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 317; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 243.

0 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 316; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 242.

o1 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 319; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 245.

02 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 311, Nota; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 282, Nota 8.

03 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 311. Nota; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 282, Nota 8.

o Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 311; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 238.

% Vale precisar que tal compreensio de ¢ritica como ironia fazia parte do contexto de lingua alemi desde
meados da década de 1830. De fato, em 1835 foram lancadas duas obras a partir das quais tal ligacdo

conceitual se tornou corrente nesse mesmo ambito, a saber, A vida de Jesus, criticamente analisada, do tedlogo

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 27 | Pagina 45 :::



como ele reconhecia o fato, “[...] nosso tempo esta [...] profundamente penetrado pela
reflexdo [...]”.% Sendo a reflexio na passagem citada a reflexdo eritica, isto, por sua vez,
quer dizer que a época se lhe mostrava como perpassada pelo nzlismo, ja que, nas
palavras do proprio Kierkegaard, a “[...] ironia [...] leva (0) nada a sério, na medida em

que nio leva coisa alguma a sério”, (grifo do autor).”’

Tudo isto para dizer que, se o sujeito ironico é explicitado como um ‘critico
rigoroso’, isto significa que para ele

[nJada estava estabelecido, nada subsistia [..]. Quando deixava algo
subsistir, é que sabia que tinha poder para aniquila-lo, e o sabia no mesmo
instante em que o deixava subsistir. Se el[e] punha algo, é que sabia que
tinha autoridade para aboli-lo, ¢ o sabia no mesmo instante em que o
punha. Elle] se sabia de posse do poder absoluto para ligar e desligar. El[e] tinha
o dominio tanto sobre ideias quanto sobre fendémenos, e aniquilava uns
pelos outros. Elle] aniquilava o fenémeno mostrando que ele ndo
correspondia a ideia; aniquilava a ideia mostrando que ela nao correspondia
ao fenémeno, (gtifo do autor).®®

De posse, pois, do poder absoluto para ligar e desligar a si mesma em sua
tentativa de autofundamenta¢do, a modernidade seria caracterizada para Kierkegaard
como a época critica por exceléncia, dado que, como ele mesmo expressa, tal
pensamento, “[a] discrepancia que a ironia estabelece com a realidade ja esta
suficientemente indicada quando se diz que a orientagio irdnica é essencialmente critica”,

(grifo do autor).”

Consequentemente, na aventura da modernidade hipercritica nao
haveria descanso, nem mesmo no futuro glorioso almejado por todos os criticos, uma
vez que nela “[n]do se emprega entio o sétimo dia — que sob muitos aspectos se

pretende que deva ter chegado em nosso tempo — para descansar da obra historica,

David F. Strauss (1808-1874), assim como Wally, a cética, do romancista Karl Gutzkow (1811-1878), um dos
principais articuladores da Jovem-Alemanha’; pois no que o romance deste foi censurado, Strauss veio em
defesa de seu autor, no que admitiu a semelhanca entre sua prépria obra e a do romancista precisamente a
partir do conceito de /romia compreendido como encarnagio do espirito critico; Cf. MASSEY. Christ unmastked:
the meaning of the the life of Jesus in german politics, p. 56-80.

% KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 321; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 256.

7 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 307; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 234.

% KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 238.

0 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 238.
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mas sim para criticar”.”” De modo que se pode afirmar que a dindmica da critica, ou seja,
a propria e mais profunda dindmica da modernidade se mostrava a Kierkegaard como
negatividade infinita absoluta, sem mais nem menos.

Nao obstante, para Kierkegaard a realidade histérica entraria em relagdio com o
sujeito de maneira dupla, a saber, como dom e como tarefa.”" Por dom, Kierkegaard
entende fundamentalmente o passado, e como tarefa o futuro. Desse modo, o ser
humano seria perpassado necessariamente por for¢as que o impeliriam tanto ao futuro
quanto ao passado, uma vez que ele seria langado, através de seu nascimento, em um
mundo ja estruturado, preexistente, o qual, nio obstante, nao o constrangeria de todo,
uma vez que, como ele diz, “[...] a realidade é também, para o individuo, #ma tarefa que
quer ser realizada”, (grifo do autor).” Diferentemente, pois, da liberdade extremada
reclamada pelo sujeito critico, Kierkegaard compreende que a propria realidade deveria
ser vista como uma bengao,” uma vez que seria ela o elemento a possibilitar o espaco
para a liberdade se desenvolver, ainda que dentro de certos limites, ja que, como ele
mesmo diz, “[...] se o individuo agente deve estar em condi¢des de resolver sua tarefa
de realizar a realidade efetiva, entdo ele tem de se sentir integrado em um contexto
maior, tem de sentir a seriedade da responsabilidade, tem de sentir e respeitar todas as

conseqiiéncias racionais”.”

Neste sentido, Kierkegaard fala, portanto, em nome do principio de realidade,
posicao esta que visa a humildade, em contraposicao a desmesura caracteristica do projeto
antropolégico da modernidade. Em contraposi¢ao a esta concep¢ao de existéncia, e
retomando as andlises acerca da constituicao de si enquanto personalidade poética
presente em sua primeira obra, a saber, Dos papéis de alguém ainda vivo,” Kierkegaard
considera que “[...] o aniquilamento doloroso do poeta se torna uma condi¢do para a
criagdo poética [...]”, no que ele acrescenta: “[...] [o poeta] sé vive poeticamente quando ele
mesmo esta orientado e assim integrado no tempo em que vive, estd positivamente
livre na realidade 4 qual pertence”, (grifo do autor).”” A poesia, este outro nome para
liberdade, implica, pois, uma espécie de ascese, um morrer para o mundo e,

0 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 238.

I Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 312; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 238.

72 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 241.

73 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 242.

7+ KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 241.

5 Cf. KIERKEGAARD, “Af en endnu Levendes Papirer”, p. 9-57.

76 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 354; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 277.
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consequentemente, a conquista de si mesmo enquanto espirito transsubstancializado,
enriquecido de espiritualidade.

Neste sentido, Kierkegaard vé na poesia “[...] wma espécie de reconciliagao, mas nao |...] a
verdadeira reconciliacio |...]”, (grifo do autor).”” A verdadeira reconciliacio viria apenas através
do cristianismo, o que implica dizer que existiriam duas concepgdes diferentes de wiver
poético, a sabet, a ironica e a crista. Em contraposicao a primeira, Kierkegaard propoe entio a
outra, de acordo com a qual, mais fundamentalmente, “[...] viver ndo ¢ a mesma coisa que
sonhar”.”® Assim, haveria uma outra forma de relacionar-se com a realidade segundo a qual
“[..] qualquer homem pode viver poeticamente se o quiser em verdade”, (grifo do autor).” Esta
concepgao ¢é, em suma, a do cristianismo, de acordo com a qual “[...] o [ser humano] s6
pode cumprir a sua determinagdo em se limitando [...]”,* o que implica o reconhecimento
de algo superior que niao apenas contrapor-se-ia a sua limitagdo, mas que, mais
especialmente, daria senzido a tal limitagao.

A existéncia humana, assim, é concebida por Kierkegaard como uma tarefa cuja
finalidade, por um lado, seria a de dar a verdadeira e saudavel forma poética ao
individuo, enquanto que por outro, pelo fato mesmo de coloca-lo em uma relagio
equilibrada para com a realidade, seria a de reconhecer sua limitacdao, a qual, por sua
vez, ¢ compreendida como liberadora, dado que, como ele diz, somente “[...] o [ponto
de vista] religioso [...] infinitiza a realidade para mim.”® Logo, se por um lado, o real é
considerado constrangedor; por outro, ele teria a qualidade de liberar ou de infinitizar,
ja que, paradoxalmente, forgaria o individuo a criar a partir de condi¢gdes concretas ou
constrangedoras.

Nao obstante, para Kierkegaard a ironia nao perderia de todo o seu valor nesse
processo, dado que ela possibilitaria precisamente uma espécie de vislumbre daquela
infinitiza¢do caracteristica do cristianismo. Em outras palavras, a ironia manteria seu
aspecto positivo precisamente ao possibilitar um certo distanciamento poético em
relagdo a realidade mais proxima de cada individuo. Neste sentido, Kierkegaard opera

com uma distincao de grau: existiria, assim, uma concepg¢ao desmesurada de ironia,

77 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 330; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 255.
8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 322; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 248.
7 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 330; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 255.
80 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 350; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 273.
81 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 331; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 255.
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enquanto que, por outro lado, existiria uma concepcao equilibrada da mesma, concepgao
esta que € ao final da tese denominada de ironia dominada.™

III. Ironia dominada?

E ainda que Kierkegaard nao tenha desenvolvido seus argumentos como seria de
se desejar na parte mais importante de sua dissertacdao,” o recurso que ele ali utiliza em
termos da cooptagao de algumas figuras literarias compensa, até certa parte, tal falta de
argumentacao. Pois ali, de fato, surge a figura de Goethe (1749-1832), o heréi virtualmente
inominado da dissertagdo, o qual nido por acaso é apontado, ainda que de maneira
extremamente eliptica, como modelo literario, assim como Shakespeare (1564-1616). Este,
com efeito, é muito rapidamente abordado, no que Kierkegaard reconhece que ele “[...] se
relaciona ironicamente com sua poesia [...] precisamente |...] [a0] abrir espago ao elemento
objetivo”.** Ja Goethe é apontado como tendo atingido o equilibrio ideal entre
transcendéncia e realidade, isto em boa medida pelo fato de que, enquanto poeta-filésofo,
ele teria alcancado uma “[...] concep¢io global do mundo [..]”.* Mais especificamente,
Kierkegaard reconhece que “[e]m Goethe, a ironia, entdo, era no sentido estrito um

momento dominado, era um espirito a servico do poeta”.*

Curiosamente, porém, outro nome invocado, ainda que nao nestas paginas
finais, ¢ o de Hegel, singularmente interpretado como uma barreira a corrosio ironica;
de fato, Kierkegaard faz questao de louvar seus méritos nos seguintes termos:

[...] jamais se podera reconhecer suficientemente os grandes méritos de
Hegel na compreensio do passado histérico. Ele ndo recusa o passado,
mas sim o compreende, nao despreza outros pontos de vista cientificos,
mas os ultrapassa. Com Hegel, portanto, fica posta uma barreira [Bow
contra aquela interminavel conversa fiada de que a histéria universal deve
iniciar agora, como se ela devesse iniciar precisamente as quatro horas ou

8 Cf. KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 352-357; KIERKEGAARD, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, p. 275-280.

83 Pattison considera, mais especificamente, que “[ijnfelizmente, estas paginas finais sdo temivelmente
condensadas e, isto deve ser dito, subdesenvolvidas [#nder-arguned)”, (tradugao nossa). PATTISON, “Beyond
the grasp of irony”, p. 363.

8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 353; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 275.

8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 353; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 276.

86 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 354; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 276.
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no mais tardar antes das cinco. Se um outro hegeliano deu uma arrancada
histérica tio formidavel que nao consegue mais deter-se e numa cortida
tremenda vai para os quintos do diabo, Hegel nio tem nenhuma culpa
disso [...].¥

Teoricamente, pois, a ironia dominada é concebida precisamente como barreira
ao movimento do niilismo, ou seja, da prépria ironia, exatamente pelo fato de que

[gJuando [...] a ironia acabou de ser dominada, ela executa um movimento

que ¢ o oposto daquele em que ela manifesta sua vida indomada. A ironia

limita, finitia, restringe, € com isso confere verdade, realidade, conterido; ela

disciplina e pune, € com isso da sustentacio e consisténcia. A ironia é um
b

disciplinador [...], (gtifo do autor).*®

Como visto, Kierkegaard concebe a ironia como sendo, por assim dizer, dialética,
dado que, como ele explicita logo na sequéncia da passagem acima citada, a ironia seria
também um “[...] banho de purificagdo, que salva a alma de ter sua vida na finitude [...]”.¥
Portanto, a ironia dominada serviria tanto para constranger, quanto para liberar ou
infinitizar. Neste sentido, ela é concebida como prenincio da verdadeira espiritualidade,
funcionando assim como “[...] o inicio absoluto da vida pessoal [...]”.”

Em suma, Kierkegaard parece conceber a iromia dominada como um ponto
existencial intermediario entre, por um lado, a ética, dado que, como ele diz, “[...] ela
ensina a realizar a realidade, a colocar a énfase adegunada na realidade |...|” (gtifo do autor),’ e
por outro, o cristianismo, uma vez que ela operaria como prenincio da verdadeira
espiritualidade. Para ele, pois, se “[...] o conteddo da vida tem de ser um verdadeiro e
significativo momento numa realidade mais alta, cuja plenitude atrai a alma [...]”,”* nada
mais conveniente do que fundamentar de maneira ético-espiritual a critica, através do que
ela, teoricamente, encontrar-se-ia limitada. Ja quanto ao fato desta tentativa desesperada

de se barrar a dinamica da modernidade ter obviamente fracassado, isso me ¢

87 KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 314-315; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 241, (grifo nosso).

8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 355; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 277.

8 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 355; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 277.

% Cf. KIERKEGAARD, “Om Begtebet Ironi”, p. 355; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 277.

%1 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 356; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 279.

92 KIERKEGAARD, “Om Begrebet Ironi”, p. 357; KIERKEGAARD, O conceito de ironia constantemente
referido a Sderates, p. 279.
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indiferente; nao obstante, o que vale ser ressaltado aqui ¢ que Kierkegaard tinha como
clarissima a importancia simbodlica da desmesura (hybris) implicita no projeto da
modernidade, fato este que o coloca no nivel dos grandes criticos sociais do século
XIX. Isto, por sua vez, torna incontornavel a frequenta¢ao de suas obras por todos
aqueles que se preocupem com a condi¢ao humana na modernidade.

KIERKEGAARD IN SEARCH OF A BARRIER WITHIN THE MAELSTROM OF
MODERNITY

Abstract: The Danish theologian and philosopher Seren Kierkegaard (1813-1855) structured all of
his works with the intention of barring the iminence of the crisis of meaning. Indeed, his
dissertation, published in 1841 under the title of The concept of Irony with continual reference to Socrates,
has as its ending a discussion on nihilism, a phenomenon which Kierkegaard seeks to bar through
the recourse to a specific artifice. Nevertheless, I shall argue that such an artifice can be considered
as, at the very least, contradictory, since it pressuposes three, if not four different conceptions of
zrony, that is, 1) irony as (socratic) subjectivity, 2) irony as (enlightened) critique, which, on its turn,
is equated to 3) romantic irony and, 4) what Kierkegaard himself names controlled irony. Thus, using
as a theoretical referential the work of German historian Reinhart Koselleck Critigue and Crisis, 1
shall seek to demonstrate that behind such a conceptual confusion, the work The concept of Irony with
continnal reference to Socrates has as its main theme a vigourous comprehension of the fundamentally
modern phenomenon of nihilism.

Keywords: irony — critique — ctisis — nihilism — modernity.
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O DIREITO DE RESISTENCIA E O
TIRANICIDIO NO CALVINISMO

Gerson Leite de Moraes*

Resumo: O presente trabalho tem a finalidade de analisar os desdobramentos e a radicaliza¢io da
Reforma Protestante no contexto das chamadas guerras de religidao, especialmente no ambiente
francés. O episédio conhecido como Noite de Sdo Bartolomeu acirrou ainda mais os animos entre
protestantes e catdlicos e, neste contexto, entre os calvinistas aparecem varios defensores do
direito de resisténcia ao Magistrado e a possibilidade da pratica do tiranicidio. Trés obras sio
destacadas e analisadas neste trabalho. Estas obras podem ser definidas como verdadeiros tratados
que remontam a histéria geral da teoria da resisténcia. Esses tratados sdo: Francogallia, de Frangois
Hotman (jurista, historiador e tedlogo), Du droit des magistrats, de Théodore de Béze (tedlogo e
sucessor de Calvino em Genebra), e 1indiciae contra tyrannos, atribuido mais comumente a Philippe
du Plessis-Mornay. A partit de uma analise filoséfica e politica, percebe-se que os tratados
mencionados, podem ser definidos como verdadeiros pilares, mesmo que ainda de maneira
incipiente, de uma nova ordem politica. Constata-se também que os tratados possuem uma fonte
comum, que é o pensamento polissémico de Jodo Calvino. Vale ressaltar que este é visto por
alguns como um fundamentador de teorias democraticas de governo, bem como ¢é visto por
outros, como um tirano inescrupuloso que agia com mao de ferro em Genebra. De qualquer
forma, ndo ha davida de que a possibilidade de resisténcia ao Magistrado e a nocdo contratualista
do governo sio inovagdes importantes para o cendrio politico europeu dos séculos XVI e XVII.
Também ndo ha divida de que esses ativistas, chamados monarcoOmacos, pautaram o debate da
construgdo das relacdes politicas no inicio da modernidade. O caso francés ¢ s6 um exemplo de
como o pensamento de Calvino, e dos calvinistas, floresceu na Europa e depois na América. O
puritanismo inglés e o pensamento republicano norte-americano sio bons exemplos da forga do
pensamento calvinista no mundo ocidental.

Palavras-chave: direito de resisténcia — tiranicidio — protestantismo — contratualismo — magistrados.

A posicao de Calvino sobre os Magistrados, desenvolvida nas Iustitutas da Religido
Crista, no Livro 117, Capitulo 20, abre um precedente interessante na vida civil. Muitos
reformadores protestantes nao queriam somente um individuo novo, nascido de uma nova
relagaio com Deus e com a Biblia, mas também uma sociedade nova, governantes justos e
tementes a Deus. Isso logicamente interferia na relacio entre politica e religido, que se
tornou cada vez mais acirrada. Ao longo dos séculos XVI e XVII, o que se viu foram

varias idas e vindas dos monarcas no campo religioso, ora fazendo pender a balanca de

! Professor Doutor Adjunto I da Universidade Presbiteriana Mackenzie-SP, no curso de Direito. Doutor em
Filosofia pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP) e Doutor em Ciéncias da Religido pela
Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo (PUC-SP).
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poder para o lado protestante, ora pendendo para o catélico. Posi¢oes religiosas assumidas
oficialmente por um determinado paifs podiam ser revistas na transicio hereditaria de
poder, ou numa conspira¢ao que poderia levar outra dinastia ao governo. A vacancia do
trono representava o temor para uns e a esperanga para outros. Conquistas religiosas e
reveses politicos faziam parte da luta travada entre protestantes e catdlicos. Além das
movimentacdes dos recém-organizados Estados Modernos europeus, havia ainda os
interesses do influente Sacro Império Romano-Germanico nesse jogo politico-religioso. A
Liga de Smalkaden ¢ um belo exemplo de oposi¢ao religiosa e politica ao Sacro Império.
Os fatos se sucediam e as nagbes eram obrigadas a se envolver num turbilhdo de
acontecimentos. Pouco a pouco, Alemanha, Inglaterra, Franca, Escocia, Paises Baixo,
Suica e outras partes da Europa viam seus interesses religiosos e diplomaticos, além dos
guerreiros, se entrecruzando e se chocando muitas vezes.

A intolerancia integrava os discursos de ambos os lados, e estes procuravam
respostas teologicas para suas inquietagoes politicas. Foi com esse espirito que John Knox
chegou a Genebra em 1554, para tirar uma série de duvidas com Joao Calvino.

Quatro eram os pontos basicos: 1) Caberia obediéncia, por direito divino,
a0 monarca em sua minoridade? 2) Poderia ser o trono ocupado por
mulher, que, por sua vez, em desejando-o, transfeti-lo-ia a seu consorter 3)
Dever-se-ia render obediéncia a magistrados subservientes a idolatria e
opostos a religido biblica e coibir aqueles que, postos em oposi¢io de
mando, ousariam reagir contra proceder que tal? 4) Que partido tomar,
quando nobres seguidores da genuina fé evangélica resistem a um soberano
idélatrar?

Os questionamentos de Knox sao fortes e refletem o ambiente politico-religioso da
época. O terceiro item é o que mais chama a atengao, pois mostra dentro do universo
calvinista algo que os luteranos ja haviam trabalhado com precisao quando se levantaram
contra Carlos V, na liga de Smalkaden, a saber, a possibilidade de resisténcia a um
magistrado considerado tirano.Enquanto guerras eram travadas em nome de Deus, e
formas de governo eram aperfeicoadas com a pena e com a espada, o que se viu foi uma
radicalizacdo tremenda de ambos os lados.

A situagao politico-religiosa dos huguenotes franceses e a forma como reagiram ao
poder absolutista, abriu a possibilidade para as doutrinas e praticas do tiranicidio.

O vocabulo monarcomaco pode ser entendido em um senso mais preciso
que a simples constatagdo de poder que sugere a etimologia (combate
contra o soberano). Segundo o ensinamento biblico, o povo deve se

2 LUZ, John Knox: O Patriarca do Presbiterianismo, p.68.
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submeter ao poder instituido e desejado por Deus (Rom 13.1-7). E quando
o poder maligno se manifesta pela arbitrariedade e pela tirania? O povo
deve obedecer mais a Deus do que aos homens (Atos 5.29). Ainda em
estado de choque pela Noite de Sio Bartolomeu, os monarcomacos vao
mostrar em quais casos e sob quais circunstancias a resisténcia ao principe é
legitima.’

A radicalizagdo foi a palavra de ordem. Na Franca, Francisco I, aquele mesmo a
quem Calvino dedicou a primeira edicdo das Institutas em 1536, quatro anos depois, em
1540, publicou o Edito de Fontaineblean, ordenando que todos os tipos de hereges fossem
encontrados e executados.

O Edito de Fontaineblean (1 de Junho de 1540) ¢ ainda mais importante. Ele
revela a pretensao geral dos principes, naquela época, de cuidar de assuntos
eclesiasticos, e de nao mais se contentar, como na Idade Média, de ter o
simples papel de ‘braco secular’. O julgamento das heresias medievais nos
revela que os juizes, bispos ou inquisidores eram todos da Igreja. Com o
decreto lei de 1540, os Parlamentos sio chamados a julgar por si mesmos a
heresia, mesmo com a agitagiao do clero, considerando que eles nao estao
envolvidos nas Ordenancas Principais.*

Como acentua Emile Iéonard, “com Henrique II se agravou a politica de
repressao’”. Mostrando cada vez mais o poder do Estado no campo teligioso, no governo
de Henrique II (1547-1559), houve uma radicaliza¢do ainda maior da intolerancia, pois
além de ter a prerrogativa de interferir em assuntos religiosos, o rei francés “levantou-se
para tornar ainda mais draconiana a legislacao contra a heresia. O Edito de Compiégne (24 de
julho de 1557) prescrevia a aplicacio uniforme da pena de morte aos heréticos.”

Com a morte de Henrique II em 1559, o poder ficou nas maos dos catdlicos
Guise, que exerciam a regéncia em nome do jovem rei, Francisco II. “Instituiu-se
prontamente uma nova onda de perseguicdes que, de tio selvagem, em apenas dois anos
mergulhou o pafs no turbilhio de uma guerra religiosa.””

Francisco II governou por pouco tempo, pois morreu somente dezoito meses
apos suceder ao seu pai, Henrique II. Na sequéncia, o poder recaiu nas mios do jovem rei
Carlos IX, com apenas dez anos de idade, o que requeria a figura de um regente. A mae de
Carlos IX, a Rainha Catarina, conseguiu ficar com a regéncia, mas sofreu com a pressio

3 DERMANGE, “Monatchomaques”, p.934.

* LECLER, Histoire de la tolérance au siécle de la Réforme, pp. 416-417.

5 LEONARD, Histoire du Protestantisme, p. 72.

¢ LECLER, Histoire de la tolérance an siécle de la Réforme, p. 420.

7 SKINNER, As fundages do pensamento politico ocidental moderno, p.467.
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dos Guise para continuar a perseguicao aos calvinistas. Percebendo que a eliminagao
completa dos calvinistas representaria um poder colossal nas maos dos Guise, Catarina
procurou equilibrar as for¢cas no campo religioso e tentou conceder aos protestantes certo
grau de liberdade religiosa de modo a aplacar a violéncia. Essa é uma das primeiras e mais
marcantes tentativas de conciliagdo e de tolerancia no campo religioso francés no século
XVIL

O ano de 1561, no entanto, foi marcado por novos avangos na politica de
tolerancia e de conciliagio. O decreto de 19 de Abril, sem permitir
explicitamente as duas religides, promoveu a liberdade de consciéncia: o
decreto determinou que as partes ja nao se insultassem uns aos outros
como, 0s ‘huguenotes’ ou os ‘papistas’. Ele ainda proibiu a entrada forcada
em casas particulares, sob o pretexto de descobrir assembleias ilegais;
ordenou a libertagao de todos os prisioneiros ainda detidos por questoes de
religido, e, finalmente, permitiu que os protestantes fugitivos pudessem
voltar para casa para viver 'catolicamente e sem escandalo’ ou de se
retirarem do reino, depois de venderem seus bens. Esta ultima disposigao
lembrou um pouco de paz de Augsburgo (1555) para os principados
alemies.®

Mas esse Edito ndo conseguiu lograr éxito, pois apesar de incialmente tentar a
conciliagdo, ele era mais propenso aos catélicos do que aos protestantes. Além desse
Edito, outro aparece em julho daquele ano, sendo mais retrogrado ainda, fato que também
o sepultou logo. Nesse momentro entra em cena o “Chanceler Michel de I’Hospital, que
sonhou com um concilio nacional trazido em seu coragdao e que teria que realizar enfim a
obra de conciliagio. [...] Catatina e L’Hospital sonhavam com seus planos de conciliagio.”

No dia 09 de setembro, no refeitério dos dominicanos, foi aberto o Coléquio de
Poissy, onde estavam presentes representantes catolicos e protestantes, inclusive Theodore
de Beze, e, no fundo da sala, a familia real e o jovem rei, Carlos IX. Na abertura do
coloquio, o Chanceler comparou o jovem rei a Constantino, que presidiu o Concilio de
Niceia. Depois de mais de um més de debates, o coléquio terminou em 14 de outubro sem
uma conciliagao. Contudo, a regente Catarina nao se deu por vencida e tentou mais uma
vez realizar uma assembleia politica para discutir o estatuto legal da Reforma. A assembleia
aconteceu em janeiro de 1562. Nela, mais uma vez, Michel de IL’Hospital se destacou.

O discurso de abertura marca admiravelmente a evolu¢ao do Chanceler

b

apos a falha da conciliagao religiosa. O humanista erasmiano deu lugar ao

8 LECLER, Histoire de la tolérance an siécle de la Réforme, pp. 442-443.
® LECLER, Histoire de la tolérance an siécle de la Réforme, pp. 443-445.
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‘politico’; ele vai demorar mais, por conta proptia, para acentuar os temas
da Exortagao aos Principes. Dai em diante, ele se recusa a ligar muito de perto
o destino da religiao catdlica ao da nagao. [...] A distingao de uma ordem
temporal e de uma ordem espiritual é claramente colocada; obviamente,
muito melhor do que na Exortagio aos Principes. A familia, o Estado, sao
agrupamentos naturais, humanos, significativamente distintos da sociedade
religiosa, eclesiastica. I'Hospital ja ultrapassou o ponto de vista do
humanismo erasmiano; nele esta realizada a transicao do ‘humanismo’ ao
‘politico’.!’

A obra citada é Exbortation anx Princes et Seignenrs du Conseil privé du Roy, pour obvier
anx séditions qui semblent nous menancer pour la fait de la Religion, publicada em 1561, em que o
autor anonimo defende a tolerancia para o culto reformado. O detalhe ¢ que ele ndo é um
protestante, mas um catélico. Durante os ultimos anos, houve um intenso debate sobre a
autoria desse livro, mas parece hoje em dia haver pouquissima divida de que a obra se
deva a pena de Etienne Pasquier (1529-1615), um humanista muito conhecido nos sa/ons
de Paris.

Apo6s algumas discussoes e afrontas veementes dos inimigos da tolerancia, Catlos
IX assina o famoso Edito de Janeiro, ou Edito da Tolerancia, que nao representa uma unidade
civil ou religiosa, mas sim uma medida proviséria que avancou muito na questao da
tolerancia; suas disposi¢des nao sao muito diferentes do famoso Edito de Nantes.

O essencial do Edito da Tolerincia esta contido em dois artigos:

1°) As assembleias cultuais protestantes sio proibidas dentro das cidades,
em publico ou privado, de dia e de noite. 2°) elas sio permitidas fora das
cidades. Em dois modos: o culto reformado é livre, exceto dentro dos
limites das cidades. Uma instrucido posterior previa, contudo, mesmo
dentro das vilas, a tolerancia aos cultos domésticos, as reunides e
proposicoes feitas por pequenos grupos. Uma particularidade importante
desse edito ¢ a consagracao oficial que ele deu a organizagao das igrejas
reformadas: com licenga da autoridade real eles poderiam manter sinodos e
presbitérios; com a permissio dos oficiais reais, eles podem fazer
regulamentos para o exercicio da referida religiao."

Sem duvida, o Edito de Janeiro foi um grande avango ou, como entendia Beze, foi
uma etapa importante realizada na Franca e em seu sistema politico religioso. Isso nio
implica dizer que Béze e seus amigos passaram a fazer parte do cla de Michel de I’Hospital

0 LECLER, Histoire de la tolérance au siécle de la Réforme, pp. 454.
WLECLER, Histoire de la tolérance an siécle de la Réforme, p. 455.
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e dos futuros “Politiques'”

. Apesar de ser uma grande conquista, o Edito de Janeiro
precisava ser aplicado por um poder debilitado naquele momento. Ele nasceu para ser um
instrumento de pacificacao, mas acabou tornando-se a causa das guerras de religido na
Franca.

Pode-se apontar como um elemento decisivo para os embates bélicos a entrada
dos nobres protestantes no contexto da guerra. Henri Hauser e Augustin Renaudet

apontam para isso. Eles dizem:

A entrada da nobreza nas Igrejas Protestantes mudaria a atitude: os homens
da época nao eram resignados a se submeterem a perseguicao e ao martirio,
e o governo real nao ousaria trata-los como tratava os burgueses e artesaos.
As igrejas os transformariam em seus chefes e defensores. Um partido até
entio religioso e civil comegatia a ganhar um aspecto militar."

As guerras de religido estracalharam o pafs e causaram inimeras mortes de
ambos os lados, e ¢ nesse contexto, logo apds a famosa Noite de Sao Bartolomeu, ocorrida
em 1572, que apareceram trés obras que pretendiam justificar a resisténcia dos huguenotes

20S tiranos.

Trés de seus melhores espiritos assumiram o compromisso de expandir e
ampliar os argumentos huguenotes de resisténcia. Esses esforcos
culminaram nos anos de 1570 na reda¢ao de trés tratados que remontam a
historia geral da teoria da resisténcia. Esses tratados sdao: Francogallia, de
Francois Hotman, Du droit des magistrats, de Théodore de Beze, e Vindiciae
contra tyrannos, attibuido mais comumente a Philippe du Plessis-Mornay'.

Frangois Hotman foi um jurista, historiador e tedlogo. Chegou a Genebra em
outubro de 1572 e comegou a rascunhar a Francogallia, e em junho de 1573 obteve licenca
das autoridades de Genebra para publicar a obra. Nessa mesma época, Béze comegava a
escrever Du droit des Magistrats e provavelmente consultou Hotman sobre alguns elementos

12 “Nosso publicitario [autor da Exortagio aos Principes| deve ser contado entre aqueles que serdo chamados
mais tarde de ‘Politiques’, embora o termo seja ambiguo. Pode-se referir, de fato, aqueles que fazem todo o
bem ao Estado e, em dltima analise, sao guiados pelo desejo de interesses mundanos. Catarina de Medici, que
ndo encontrava nenhum significado nos problemas religiosos, poderia ser classificada nesta classe — ela que
certamente ndo professava nenhum sistema, mas que possufa uma espécie de instinto maquiavélico. O termo
Politiques’ também pode se referir a quem reclama para o Estado e a Nagdo uma certa autonomia em face
dos interesses da Igteja e do espiritual. Nos século XVII, Richelieu, homem da Igteja e do Estado, defendeu
brilhantemente contra o partido devoto, herdeiro da ordem medieval, a secularizacio parcial do Estado”.
LECLER, Histoire de la tolérance an siccle de la Réforme, p. 439.

13 HAUSER, H.; RENAUDET, A. Les débuts de 1."Age Moderne, p. 518.

4 KINGDON, “Introduction”, p. XXVI.
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presentes em sua obra. “Que Beéze e Hotman sao influenciados um pelo outro a leitura dos
dois textos confirma. Os dois autores recorrem a mesma documenta¢io.”” E clato que

existem especificidades, e no caso da Francogallia, pode-se dizer que:

O livro foi tanto uma tentativa de descrever e um apelo para restaurar a
‘constituicdo antiga’ (vetus Galliae institutum), cujos partidarios na Franca, os
‘politiques (politici), estavam até entdo defendendo a convocagao dos Estados
Gerais. Hotman pode considerar o livto como ‘a histéria de um fato’ — e,
com efeito, ele tinha crédito para o cargo de histotiador real.'®

A Francogallia é uma obra de sélida erudi¢dao histérica. Nela, Hotman procurou
estudar a constitui¢ao antiga da Franca, e procurou definir ainda os poderes legitimamente
atribuidos ao soberano e reservados aos suditos. Na terceira edicio da obra sio
apresentados mais seis capitulos, e a parte mais antiabsolutista ¢ desenvolvida. “[Ela] se
consagra a precisar a diferenca entre o que é do rei e o que é do reino. A doutrina do
dominio real (domininm regium) distinta dos bens da coroa (patrimonium regium) é muito
delicada e interessante.”"’

Especificamente no capitulo IX, intitulado “O Dominio do Rei e o Apanagio de

seus irmaos”’, Hotman escreve o seguinte:

Nesta defini¢do ha uma grande diferenca entre o patrimonio e o dominio
real. O patrimonio pertence ao préprio rei, mas o dominio pertence ao
reino, ou, como ¢ comumente colocado, pertence a propria coroa. [...| O
rei tem a posse da comunidade como usufruto, e por esta razao, como ja
dissemos, nao tem qualquer poder de aliena-la. O rei tem a mesma agao e

direito em seu dominio como um marido tem sobre o dote de sua esposa.'®

Segundo Hotman, o rei é a cabega; o reino, formado pelas pessoas reunidas em
assembleia, ¢ o corpo da republica. Esse corpo pode mudar a cabega a seu critério, pelo
simples fato de que o rei é mortal como todo e qualquer individuo, ja o reino, como
universitas, se beneficia da perenidade das formas sociais.

Como se pode perceber, Hotman nio vé no rei nenhuma qualidade especial no
ambito transcendente, como que recebendo seu cargo diretamente das maos de Deus, e

isso coloca o rei num patamar de comando, mas que ¢ fruto de um poder delegado pelo
corpo de pessoas reunidas em assembleia. O rei sé é o detentor legitimo da soberania

15 KINGDON, “Introduction”, p. XXVIIL.

10 KELLEY, Foundations of modern historical scholarship — language, law, and bistory in the French renaissance, pp.206-
207.

" MESNARD, L Essor de la Philosophie Politique an X11¢ siécle, pp.333-334.

8 HOTMAN, Francois. Francogallia, pp. 255-257.
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quando sua vontade estd em consonancia com a do reino; suas decisdes devem ser
tomadas e delimitadas pela lei. O rei deve aceitar os principios fundamentais da institui¢ao
monarquica, o que implica conservar a ordem de sucessio estabelecida, manter a
integridade do dominio, respeitar a possessao e mudanga dos funcionarios do reino, e nada
alterar no que tange as moedas. Além disso, o rei deveria ainda considerar os Estados
Gerais como uma assembleia que expressa a vontade do povo e, portanto, lembrar que
nao pode fazer nada sem seu expresso consentimento.

A obra de Hotman é um ataque frontal ao absolutismo real que vigorava no inicio
da modernidade.

Em busca do remédio para os males do tempo, para as calamidades da
época, Hotman diz haver tido a ideia de ‘compulsar todos os historiadores
franceses e alemaes que escreveram sobre o estado de Franca’. Verifica-se
que os antigos foram dotados de grande sabedoria e mostraram-se
perfeitamente capazes de regulamentar as coisas do Estado. A solugdo
estaria, entao, num retorno as origens e na reconducao do ‘nosso Estado
corrompido (...) ao belo acordo antigo que foi o do tempo de nossos pais’.
Procurando descrever os elementos que, outrora, possibilitavam a
existéncia daquele ‘belo acordo’, insiste na importancia que desempenhava
a assembleia geral de toda a nagdo, a qual se deu mais tarde o nome de
Estados Gerais. Detentores da soberania, caberia aos Estados Gerais o
monopodlio das decisbes concernentes a coisa publica em todos os instantes
de maior gravidade. A eles competiria, especialmente, o controle da Coroa,
impedindo que seu portador viesse a transformar-se em tirano."”

No ano seguinte, em 1574, o libelo O Direito dos Magistrados sobre seus Siditos foi
publicado em francés, e em 1576 em latim, e guarda uma certa semelhanca com a
Francogallia. No Droit des Magistrats, de Beze, aparece a questao da resisténcia ao tirano sob
uma forma mais andlitica e mais esquematica que em Hotman. Ele nio comporta uma
documentacio tao abundante e empresta muito de seu conteido de Hotman.*

Essa é uma obra que expoe de maneira clara e convincente a teoria que justificaria
a resisténcia armada dos huguenotes franceses ao magistrado francés. O autor é Théodore
de Béze, amigo e braco direito de Calvino. Nao havia sido a primeira vez que Béze se
pronunciara sobre a resisténcia armada contra o mau governante. Ele ja havia feito isso em
seu livro De haereticis a civil magistratu puniendis de 1554. Nessa obra, Beze estava refutando o
pensamento de Sébastien Castellion sobre a tolerancia religiosa. Vale ressaltar ainda que
Béze trabalhou a tematica da resisténcia passiva dos cristaos quando sio forcados a agir
contra a vontade de Deus, na obra Confession de la foy chrestienne, especificamente na edi¢ao

Y CASTRO, O Contratualismo 1deoligico das Vindiciae contra Tyrannos, pp. 70-71.
20 KINGDON, “Introduction”, p. XXXIX.
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de 1559. “Assim, ndo resta outro caminho para os individuos que estao sob o poder de um
tirano, se nao alterar as suas vidas e recorrer as oragoes e lagrimas, porque o Senhor os
ouvird no tempo devido.”!

Voltando ao Direito dos Magistrados, é preciso ressaltar que Beze, ao tratar da

resisténcia aos tiranos, faz questao de qualifica-los de duas maneiras.

[Sdo] duas [as] espécies de tirano: aquele que provém da usurpagido do
poder e cuja origem ¢, portanto, suspeita e injusta; o tirano de origem
provoca, por sua iniquidade, uma justa resisténcia nacional estendida a
todos os cidadaos. Ja o tirano manifesto possui titulos em boa posigao: rei
legitimo em teoria, a oposicao de seus suditos nao poderia ter outro
proposito senao o de torna-lo tio pratico e nao de destrona-lo; e tudo
estatia em ordem e o Estado retornaria ao seu equilibtio original.*

Béze insere-se numa tradigao crista que reconhece que o Magistrado recebe seu
poder diretamente de Deus, e, portanto, seus limites de atuacdo seriam os principios

expostos na Biblia.

Eu digo de modo que a autoridade dos Magistrados, alguns grandes e
poderosos, ¢ limitada a dois terminais que o proprio Deus plantou neles
proprios, a saber, a Piedade e a Caridade, e mesmo que eles possam ir para
o exterior, eles devem se lembrar das palavras dos Apéstolos: ‘2 melhor
obedecer a Deus do que aos homens.”

Se é melhor obedecer a Deus do que aos homens, estes, quando sio magistrados e
desobedecem aos mandamentos divinos, devem ser desobedecidos. “O metron da ordem
politica s6 pode ser o divino, jamais humano, porque ‘nenhuma vontade a nao ser a divina

7?2 O esctito de Béze pretendia ser uma

¢ perpétua e imutavel, regra de toda justica.
resposta calvinista aos episédios que envolveram a Noite de Sao Bartolomeu, mas acabou
indo além e sancionou entre os grupos calvinistas a possibilidade do tiranicidio. Além de
criticar o poder absoluto dos reis, Béze ainda trabalha com a possibilidade nio s6 de
resistir ao tirano, como de executa-lo. “Ele autoriza o particular a execu¢ao do governante
tiranico e inimigo das ordens divinas, caso os magistrados deixem de cumprir seu dever”.”
E isso so foi possivel porque Beze, ainda no século XVI, ja tinha em mente o principio

contratualista.

20 BEZE, Du Droit des Magistrats, p. T4.

22 MESNARD, L’Essor de la Philosophie Politique au X1/1¢ siécle, p.317.
2 BEZE, Du Droit des Magistrats, p. 04.

2ROMANO, “Os Monarcémacos”, p.05.

25 ROMANO, “Os Monarcémacos”, p.05.
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Béze estava provavelmente ciente da natureza relativa do poder real em muitas
partes do mundo, e que os reis nio poderiam assumir ou exercer o seu poder sem o
consentimento de seus suditos, as vezes expresso por verdadeiros contratos mutuos. Estes
sa0 os temas basicos de seu tratado.*

Pode-se dizer que a doutrina politica de Beéze é democratica, ou como prefere
Robert Kingdon, ela seria mais bem qualificada como uma justificativa embrionaria para a
revolu¢ao democratica. De qualquer forma, pode-se afirmar que essa teoria possui uma
base democratica, pois o poder ¢é originado no povo. “A base do governo é um contrato
pelo qual o soberano e o povo se obrigam reciprocamente: o povo ¢ representado pelos
magistrados subalternos que sio competentes para agir em seu nome, sob a forma de
Estados Gerais. Esses estados que elegem o rei podem também depor o tirano.””’

Com essa proposta de organizacao do Estado, Béze ajuda a formular uma teoria no

Du Droit des Magistrats que até hoje pode ser relevante.

Assim, nesse Estado que tem por base um contrato entre o povo e seu
soberano, nés chegamos a uma conclusao paradoxal de que: 1) o regime é
formalmente monarquico; 2) seu fundamento é democratico; 3) seu
governo ¢ aristocratico. Tudo temperado pela possibilidade permanente de
uma insutrreicao religiosa, em nome dos direitos sagrados e preeminentes
da verdade.”®

Pode-se dizer que, para Beze, a possibilidade de resisténcia se divide entre os
Estados Gerais (magistrados eleitos) e os magistrados inferiores.

Ele constata que em certos momentos os Estados Gerais nao podem ser
reunidos, ou nao podem ser livtemente reunidos, e, portanto, quando a
tirania se fizer forte, a resisténcia ¢é necessaria. Para os magistrados
inferiores, Beze designa dois tipos de oficiais: 1) os nobres de ‘alto sangue’,
tais como os duques, marqueses, condes, viscondes, bardes que participam
do governo do reino por inteiro em suas provincias e cujos oficios sio
hereditarios; 2) os magistrados eleitos que governam um grande nimero de
cidades na Franca®.

Fica claro que a resisténcia nao é um ato do “povo”, e, portanto, pode-se dizer que
a resisténcia ¢ um ato dos representantes de uma “parcela do povo”. Beze usava com
propriedade muitos versiculos biblicos, pois como teélogo isso lhe era natural, mas

26 KINGDON, “Introduction”, p. XX.

2T MESNARD, L’Essor de la Philosophie Politique an X1/1¢ siéele, p.325.
28 MESNARD, L’Essor de la Philosophie Politique an XV/1¢ siéele, p.326.
2 KINGDON, “Introduction”, p.XXXIX.
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também transitava com facilidade pelo direito, notadamente o direito romano, lembrando-
nos assim que ele tinha estudado direito antes de dedicar-se a teologia.

O pensamento de Béze representou uma parte importante do desenvolvimento
de uma Reforma Religiosa que foi além do seu aspecto meramente eclesiastico, mas que
configurou-se numa Reforma da Teoria dos Direitos. Calcado no pensamento de Calvino,
Beéze, em seus escritos, ofereceu uma efetiva apologia das realidades da Igreja-Estado de
Genebra e uma eficiente aplicagio da visdo calvinista de liberdade e heresia. Sua teoria
propunha a unidade da sociedade crista local, uniformemente dedicada a causa da
Reforma, pressupondo a cooperacio da igreja local e das autoridades estatais com a
finalidade de manter a doutrina crista de tendéncia reformada em vigor, e com rigor, punir
disciplinarmente os erros e heresias. F verdade que sua teoria deixou pouco espaco para a
liberdade individual como compreendida nos dias atuais, mas dentro de seu contexto teve
um papel importante no que tange ao dever de consciéncia do cidadao. Béze reconhece
que na esfera da consciéncia, todos os individuos sio livres para pensarem o que bem
entenderem, pois terdo que prestar contas a Jesus Cristo, que ¢ o unico senhor de todas as
consciéncias, mas no plano publico, os individuos nao podem divergir das leis da igreja
local e do Estado, pois que os lideres destas instituicdes sdo responsaveis por treinar as
consciéncias dos cidaddos, e por manter suas opiniodes obedientes. Ja sobre a resisténcia ao
tirano, esta pode e deve ser praticada pelos cidadios comuns na esfera do dever de
consciéncia, pois Cristo ¢ o unico Senhor de suas consciéncias, mas jamais no plano real
estes cidadaos podem pegar em armas para derrubar a tirania. O papel dos cidadaos
comuns ¢ resistir orando, e com muita paciéncia esperar a agao de Deus. Ha uma coeréncia
muito grande na teoria de Beze, pois na esfera da consciéncia individual ha liberdade plena
para todas as coisas, inclusive para pensar em derrubar o tirano, mas na esfera publica,
como o cidadio comum niao tem liberdade, deve cumprir seu papel com resignagao,
obedecendo as leis, mesmo que estas sejam postas em pratica por um tirano. A tirania s6
pode ser derrubada pela agao dos nobres, que deverdao pegar em armas para deter aqueles
que ja nao governam pela paz e tranquilidade do povo.

Outro livro de suma importancia para esse debate é publicado em 1579, sob o
titulo a um tempo sonoro e tenebroso, bem comum para a época, de Vindiciae Contra
Tyrannos, sive de Principis im Populum, Populique im Principem legitima potestate, Sthephano Junio
Bruto Celta autore, Edimburgi. Vindiciae Contra Tyrannos pode ser traduzida por “Protesto ou
Revide contra os Tiranos”.

Desde a publicaciao da obra, muito se tem discutido sobre sua autoria. A identidade
de Sthephanus Junius Brutus foi alvo de debates acalorados desde o século XVI. O
proprio rei Henrique III (1574-1589) demonstrou imenso interesse em saber quem foi o
autor dessa obra que nasceu nos dias de seu governo. Alguns diziam que o autor era
Theodore de Beze, outros, Frangois Hotman, e ainda alguns chegaram a afirmar que o
autor era o jesuita Robert Parsons. Atualmente a questiao ainda encontra-se aberta, mas os
nomes mencionados ha pouco foram deixados de lado; as suspeitas recaem sobre Philippe
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de Mornay (senhor de Plessy-Matly, também conhecido como “Papa dos Huguenotes”) e
Hubert Languet (amigo de Melanchton e morador da cidade de Wittemberg até 1560, ano
em que seu amigo luterano morreu).

Finalmente, como sempre acontece em polémicas dessa natureza, hd os
ecléticos. Para alguns estudiosos, as 7ndiciae teriam dupla autoria. Hubert
Languet e Ph. Du Plessis-Mornay, velhos amigos e companheiros de
jornada politicas e religiosas, teriam trabalhado em comum acordo para
produzir o libelo célebre. Quanto a participagio de um outro™ na feitura da
obra, as opinides divergem e a polémica reacende-se. Em resumo, a
questio permanece de pé.”!

O livto é composto por quatro partes ou, como a propria obra diz, quatro
“Questdes”. Sao elas:

Primeira: se os suditos sio obrigados e devem obedecer aos Principes quando estes
ordenam alguma coisa contraria a lei de Deus.

Segunda: se ¢ licito resistir a um Principe que infringe a lei de Deus ou que arruina
a Igreja. Idem a quem, como e até onde isso ¢ licito.

Terceira: se é licito resistir a um Principe que oprime ou arruina o Estado, e até
onde se estende essa resisténcia. Idem a quem, como e de que maneira ¢ isso licito.

Quarta: se os Principes vizinhos podem ou sao obrigados, de direito, a socorrer os
suditos de outros Principes afligidos por causa da verdadeira religidlo ou por tirania
manifesta.

O livro tem um prefacio assinado por C. Superantius, em que este louva a Junius
Brutus, homem douto e sabio, por ter empregado tempo na composicio da obra.
Imediatamente comega um ataque, que se repete diversas vezes, a Nicolau Maquiavel.

Mostra, entao, que ela se dirige contra as ‘mds praticas, conselhos
perniciosos, falsas e pestiferas maximas de Nicolau Maquiavel, florentino’,
que ¢ apontado como o principal causador dos males que conturbavam a
época. Mencionado varias vezes, Maquiavel é acusado duramente, ‘pois em
seus livros, nao apenas estimulou o espirito de muitos a encontrar os meios
de agitar o Estado, favorecendo-se da autoridade dos que governam’, como
também ‘estabeleceu os fundamentos da tirania (...), como esta evidenciado

pelos preceitos e ensinamentos detestaveis neles contidos aqui e ali.”

30O “outro” em questdo seria G.T. van Isselsteyn.
3 CASTRO, O Contratualismo ldeoldgico das 1 indiciae contra Tyrannos, p. 78.
32 CASTRO, O Contratualismo ldeoldgico das 1 indiciae contra Tyrannos, p. 84.
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Os massacres cometidos contra os huguenotes foram entendidos por estes como
um conjunto {mpio e maquiavélico de politicas que foram colocadas em pratica por
Catarina de Médicis e seu governo composto de “italianos odiosos”. Nao se pode esquecer
que Catarina ¢ filha do homem a quem Maquiavel dedicou O Princjpe. A rainha Catarina ¢
vista como aquela que se instruiu aos pés do ateu Maquiavel e transmitiu esses valores para
seus filhos, que estavam sedentos de destruir a verdadeira religido, na Otica dos
huguenotes.

No periodo em questdo tornaram-se comuns varias denuncias desse tipo, e niao
tardou a aparecer um género especial de retérica antimaquiavélica. A principal obra desse
género ¢ o livro de Innocent Gentillet (1535-1588), intitulado: An#-Maguiavel, publicado
pela primeira vez em francés em 1576. Vale lembrar que ele fugiu em 1572 para Genebra
como refugiado do massacre da noite de Sao Bartolomeu.

O Principe em lugar de endurecer seu coragao contra seus suditos, como
ensinou Maquiavel, fara melhor se nao se obstinar nesse ponto, dobrara sua
coragem, quando o bem publico assim o requerer [...] Os bons principes
nunca fazem distingdes sutis maquiavélicas, pois a necessidade de
obediéncia a ele o faz se humilhar primeiro.”

A posi¢ao assumida pelos huguenotes contra Maquiavel reforcou ainda mais a
pecha que o florentino adquiriu ao longo de sua vida, e da qual nunca se livrou por inteiro:
“a do autor satanico de livros didaticos sobre como deve viver um tirano.””*

Voltando ao livro Vindiciae Contra Tyrannos, pode-se afirmar que a primeira questio
levantada, a saber: Se os siiditos sao obrigados e devem obedecer aos Principes quando estes ordenam
algnma coisa contrdria a lei de Deus é que norteia todo o primeiro capitulo.

O autor traz a lume a questdo do duplo contrato. E quando usa essa expressao,
tinha em mente a nog¢ao de contrato verbis do Direito Romano. Vale ressaltar também que
aparecem indistintamente na obra como sinénimos de contrato as expressoes: alianga,
pacto e convénio. Apods reforgar a ideia de que os reis sdo instituidos por Deus, o autor
trabalha com a no¢ao de que essa relacao assemelha-se aquela que foi estabelecida entre
senhor e vassalo no contexto feudal.

O vassalo obriga-se por juramento ao seu senhor, e jura que lhe sera fiel e
obediente. Da mesma forma, o Rei promete solenemente governar
segundo o contido na Lei de Deus. O vassalo perde o feudo se comete
felonia, perdendo ainda, de acordo com o direito, todos os seus privilégios.
Assim, também o Rei perde de direito e, as vezes, também de fato, o seu

3 GENTILLET, Anti-Machiavel, p.444.
3 SKINNER, As fundagies do pensamento politico ocidental moderno, p.578.
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reino, se despreza a Deus, se compactua com seus inimigos e se comete
felonia contra Deus. Isso parecera mais claro ao considerarmos a alianca
que se contrata entre Deus e o Rei; porque Deus concedeu aos seus
servidotres a honra de chama-los seus associados. Ora, sabemos existitem
duas espécies de alianga na sagracao dos Reis: a primeira, entre Deus, o Rei
e 0 povo, através da qual o povo se torna povo de Deus; a segunda, entre o
Rei e o povo, a saber, o povo obedecera fielmente ao Rei que governar

com justica.”

A nogao de duplo contrato aparece de forma muito explicita no trecho acima. No
primeiro, de carater religioso, é firmada uma alianca entre Deus, Rei e povo, sendo que o
resultado disso cria obrigagoes e privilégios para todas as partes envolvidas. Deus promete
cuidar desse povo, usando para tal seu representante, que ¢ o Rei, e o povo
automaticamente torna-se propriedade de Deus. No segundo contrato, de carater
temporal, constitucional, ha uma relagio entre o Rei e o povo, em que este promete
obedecer ao Rei constituido por Deus — mas essa relagao baseia-se numa reciprocidade de
fidelidade, pois ambos sio devedores solidarios, mutuamente obrigados ao cumprimento
da promessa feita ao credo comum, isto ¢, Deus.

Procurando elementos no Antigo Testamento, o autor mostra que essa alianga
entre Deus, o Rei e o povo ¢ algo muito antigo e que ¢é extraida da Biblia. O autor reforga a
no¢ao de que o povo é um elemento ativo na alianga, pois apesar de ficar claro o dever de
obediéncia ao Rei, isso s6 subsiste enquanto o Rei for fiel a Deus. Se porventura, este
deixar de seguir a Deus e descumprir sua parte na alianca, é dever do povo, pautado na
alianca estabelecida, resistir ao tirano.

E, portanto, legitimo o direito de resisténcia do povo ao Rei que procura
infringir as leis de Deus, ao Principe nao cumpridor de seu compromisso
com Ele firmado. O povo, na qualidade de devedor solidario, de co-
participe no contrato firmado entre o Rei e Deus, tem nao apenas o direito,
mas o dever mesmo de resistir a0 soberano perjuro, ao socio infiel. Deve
ser tomado assim como garantidor do contrato. Todas e quantas vezes o
povo cumpriu seu dever, reprimindo o Rei relapso e petjuro, foi abengoado
por Deus. Pelo contrario, foi castigado quando deixou de cumprir seu

dever.*

% VINDICIAE, A Defence of liberty against Tyrants or on the lawful power of the Prince over the people, and of the people
over the Prince, pp. 07-08.
36 CASTRO, O Contratualismo Ideoldgico das Vindiciae contra Tyrannos, p. 98.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 27 | Pagina 66 :::



Como se pode observar o povo tem um papel ativo no processo de fiscaliza¢ao do
Rei, afinal o poder s6 é conferido a ele por Deus, para que haja a felicidade do povo, para
o bem publico, a wtilitas populi. Vale ressaltar que essa felicidade s6 pode ser alcancada se
houver uma relagao harmonica entre as trés partes envolvidas no contrato, assim como a
economia trinitaria cumpre o seu papel, onde o Pai, o Filho e o Espirito Santo realizam
suas fungoes especificas, gerando um bem comum, que se reflete na obra criada. O
contrato entre o Deus trino, o Rei e o povo s6 pode lograr éxito se houver uma relagao de
fidelidade entre as partes, e o acatamento as leis de Deus expressas na Biblia servem como
parametro para as agoes dos envolvidos.

Quando o autor trata dos tiranos especificamente, ele os qualifica de duas
maneiras: os tiranos sem titulo (absque titulo), que se apoderam do reino pela violéncia e
forca, sem que haja com ele qualquer contrato, qualquer compromisso; e o tirano por
exercicio (ab exertitio), isto €, aquele que tendo sido eleito de forma legitima, em algum
momento esquece-se do bem publico e volta-se contra Deus e o povo, lembrando que o
Rei fiel e justo ¢ aquele que visa senio o bem publico, e o tirano ¢é aquele que cuida
somente de seu interesse particular. F nesse momento, quando o tirano é identificado
através de seus atos maléficos, que o povo tem o dever de se levantar. No entanto, a ideia
de povo precisa ser bem explicada aqui.

Mas vejo bem que me sera feita aqui uma objecdao. O que, direis vOs,
ocorrera quando o populacho, esse animal que tem um milhao de cabegas,
amotinar-se e correr em desordem para cumprir o que foi dito acima? Que
caminho tomara a multidio desabrida; que cuidado, que prudéncia
mostrara em seus atos? Quando falamos de todo povo, entendemos por
esta palavra os que tém nas maos a autoridade do povo, isto é, os
Magistrados que o povo tenha delegado ou estabelecido de alguma maneira
como participantes do poder, controladores dos Reis (Regnum Ephoros) e
que representam todo o corpo do povo (...). Tais eram os Setenta Ancidos
no reino de Israel, dos quais o Soberano Sacrificador era Presidente, e que
julgavam as coisas de maior importancia.. Depois, os chefes e
governadores das provincias. Idem, os Juizes e Alcaides das cidades, os
centurioes, e 0s outros que comandavam as familias, os mais valentes, os
nobtes e outros personagens notaveis.”’

Cabe, portanto, aos Magistrados, como representantes do povo e controladores
dos Reis, o dever de resistir aos tiranos e nao ao povo como um todo. Parece ficar claro na
mente do autor que a experiéncia dos Anabatistas, contra a qual Calvino escreveu com
muita propriedade, jamais deveria ser repetida. Resisténcia ao tirano sim, mas levada a cabo

37 VINDICIAE, A Defence of liberty against Tyrants or on the lawful power of the Prince over the people, and of the people
over the Prince, pp. 58-59.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 27 | Pagina 67 :::



por uma aristocracia escolhida para representar o povo, afinal eles sio os lidimos
representantes do povo como Oficiais do Reino on da Coroa, e nao do Rei. Eles receberam
autoridade do povo por meio de assembleias dos Estados e ndo podem ser depostos sendo
por elas. Os Oficiais do Reino nao podem ser confundidos com os Oficiais do Rez, pois estes
geralmente nao possuem isengao alguma e sao aduladores do Rei, enquanto aqueles devem
agir com isencdo e lisura sempre pensando no bem comum, como guardides do contrato
vigente. O povo comum, os particulares, sem as qualificagdes nobilisticas ndo tem o direito

a resisténcia.

Em primeiro lugar, os particulares ou pessoas privadas nao sao obrigados a
pegar em armas contra o Principe que pretender constrangé-los a serem
iddlatras. O pacto entre Deus e todo o povo, que promete ser povo de
Deus, nio os obriga a isso, assim como o que ¢ devido a todo corpo
b b
universal que ndo o ¢é aos particulares. Ora, os particulares nio tém o
poder, ndo exercem cargos publicos, nao governam ninguém, nem tém o
direito de desembainhar a espada. E, assim, como Deus ndo lhes pds o
> 3

gladio nas maos, também nao exige deles que se facam lacerar. Ele lhes
disse: ‘guardai vossas espadas na bainha’. Se os particulares a
desembainharem serdo culpados. Aos particulares foi entregue apenas ao
gladio do espitito, isto ¢, a Palavra do Senhor, com a qual Sdo Paulo arma
todos os ctistdos contra os assaltantes do Diabo.”

Se a0 povo comum nio compete pegar em armas, ja nao se pode dizer o mesmo
dos nobres que se tornaram representantes do povo. Eles nio devem medir esforgos para
responder a altura as afrontas do Rei infiel e injusto. “Se a provocagao foi verbal, resista-
lhe verbalmente; se pelas armas, tomem-se as armas, combatendo com palavras e com
armas, ¢ mesmo com embustes e negacas, se com elas o surpreendemos; sem qualquer
obtigacdo de guetra leal, de combate a descoberto ou coberto.””

Fica claro que o direito a resisténcia e o tiranicidio representam uma realidade no
calvinismo francés. Se tudo comeg¢a com uma afronta a religido, onde o contrato é
quebrado, culmina com a defesa da propriedade dos nobres, pois a0 homem comum ¢é
vedada a possibilidade de resisténcia. As experiéncias com a massa ensandecida e fora de
controle estao nas mentes tanto de Calvino quanto dos calvinistas franceses, e a melhor
maneira de evitar isso ¢ colocar nas maos dos representantes do povo o direito a
resisténcia.

38 VINDICIAE, A Defence of liberty against Tyrants or on the lawful power of the Prince over the people, and of the pegple
over the Prince, pp. 48-50.

3 VINDICIAE, A Defence of liberty against Tyrants or on the lawful power of the Prince over the people, and of the people
over the Prince, p. 70.
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O sinal caracterfstico da tirania [..] é perseguir um sudito que esta
cumprindo suas obrigacdes para com o seu Deus. Para isso o sadito esta
vinculado por um contrato com seu Criador, pelo qual se obriga a
obedecer-lhe, antes e acima de qualquer obrigagdio humana. Portanto,
quando o sudito ¢ perseguido, o direito de resisténcia é uma consequéncia
légica e natural. Mas esse direito deve ser exercido sob limitagoes
significativas. Os solidos proprietarios rurais, sob cujos auspicios a teoria
huguenote foi construida, jamais esqueceram coisas como a Guetra dos
Camponeses, na Alemanha, o comunismo anarquista dos Anabatistas, e o
perigo, quando a rebelido era proclamada como um direito, de que todos os
solidos principios fossem postos em duvida. Portanto, negaram ao homem
comum o direito de resisténcia.*’

De qualquer forma, ndo ha divida de que a possibilidade de resisténcia e a no¢ao
de contrato sao inovagoes importantes para o cenario politico europeu dos séculos XVI e
XVII. Também nao ha davida de que esses ativistas, chamados monarcémacos, pautaram
o debate da construcdo das relagoes politicas no inicio da modernidade. O caso francés ¢
s6 um exemplo de como o pensamento de Calvino floresceu na Europa e depois na
América. O puritanismo inglés e o pensamento republicano norte-americano sio bons
exemplos da for¢a do pensamento calvinista no mundo ocidental.

Pode-se dizer que filosoficamente Calvino ¢ fruto de uma série de transformagoes
que vinham se processando desde a Baixa Idade Média. Sua atuagdo, sem duvida, foi como
te6logo, mas nio se podem desprezar todos os movimentos filoséficos que convergiram
para a constru¢ao da Reforma Calvinista. Ja a politica em Calvino aparece como uma
consequéncia natural de sua Teologia. A transformagao dos seres humanos afetados pelo
pecado ¢ uma possibilidade real porque é uma promessa biblica, e Calvino e os calvinistas
acreditavam nisso, pois se os ensinamentos da Biblia nao servissem para mudar os
homens, entido a Biblia nio serviria para muita coisa. Homens transformados constroem
sociedades melhores e mais justas, mas isso nao se da com tanta facilidade. Tomando
como exemplo Platao, na Repriblica, que reforga a ideia de que a justiga precisa ser cagada, a
constru¢ao de uma sociedade justa é tarefa que exige obstina¢do e trabalho arduo. Entre
erros e acertos, Calvino e os calvinistas deixaram um legado politico de extrema
importancia para a contemporaneidade.

RIGHT OF RESISTANCE AND TYRANNICIDE IN CALVINISM

Abstract: This study aims to analyze the developments and the radicalization of the Protestant
Reformation in the context of so-called religious wars, especially in the French environment. The

WLASKI, O Liberalismo Europen, p. 30.
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episode known as Night of St. Bartholomew further intensified tempers between Protestants and
Catholics and in this context, among Calvinists, appear several supporters of the magistrate
resistance of law and the possibility of tyrannicide practice. Three works are highlighted and
analyzed in this work. These works can be defined as true treaties dating back to the general history
of resistance theory. These treaties are: Framcogallia, Francois Hotman (jurist, historian and
theologian), Du droit des Magistrats of Théodore de Beze (theologian and successor of Calvin in
Geneva), and Vindiciae against Tyrants, most commonly attributed to Philippe du Plessis-Mornay. From a
philosophical and political analysis, one can see that the aforementioned treaties, can be defined as
true pillars, even if still incipient, of a new political order. It appears also that treaties have a
common source, which is the polysemic thought of John Calvin. It is noteworthy that this is seen
by some as a solid foundation of democratic theories of government, and is seen by others as an
unscrupulous tyrant who acted with an iron hand in Geneva. Anyway, there is no doubt that the
possibility of resistance to the Magistrate and the contractarian notion of government are
important innovations for the European political scene of the sixteenth and seventeenth centuries.
There is also no doubt that these activists, called Monarchomagues, guided the discussion of the
construction of political relations at the beginning of modernity. The French case is just one
example of how the thought of Calvin and the Calvinists, flourished in Europe and then in
America. English Puritanism and the American republican thought are good examples of Calvinist
thought power in the Western world.

Keywords: right of resistance — tyrannicide — protestantism — contractualism — magistrates.
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SCHOPENHAUER E A TEORIA POLITICA DO
INDIVIDUALISMO POSSESSIVO

Flamarion Caldeira Ramos’

Resumo: A teoria politica de Schopenhauer parte de premissas proximas a teoria de Hobbes: o
egoismo e a competicao levam a necessidade do contrato social para garantir a seguranca na vida
em sociedade. Embora seja constantemente comparado a Hobbes em sua descricio da natureza
humana, Schopenhauer chegaria a conclusGes diametralmente opostas: afirmard a existéncia do
direito natural para além do pacto social assim como o direito a propriedade independente do
Estado. Este ultimo, longe de assemelhar-se ao Leviatd hobbesiano, terd um papel bem limitado:
apenas a garantia da lei e da seguranca, sem interferir muito na vida dos individuos. Mesclando
elementos liberais e conservadores, a teoria politica de Schopenhauer estd mais proxima da teoria
de Locke do que daquela exposta pelo autor do De Cive. Tentarei desenvolver essa hipétese em
minha comunicagio.

Palavras-chave: individualismo — direito natural — propriedade — Estado — liberalismo.

“Toda filosofia que acredita removido ou até mesmo solucionado, através
de um acontecimento politico, o problema da existéncia é uma filosofia de
brinquedo e uma pseudofilosofia. Com muita freqiiéncia, desde que ha
mundo, foram fundados Estados; isso ¢ uma velha peca. Como poderia
uma inovagao politica bastar para fazer dos homens, de uma vez por todas,
habitantes satisfeitos da Terra? Mas se alguém acredita de todo coracao que
isso ¢ possivel, que se apresente: pois merece verdadeiramente tornar-se
professor de filosofia em uma universidade...” Nietzsche, Schgpenbanuer como

edncador.

Como se sabe, as ideias politicas de Schopenhauer nio ocupam um lugar central
em sua filosofia moral em sentido amplo. Pelo contrario, elas sio desenvolvidas de
maneira cursiva, como se tivessem apenas a fun¢ao de completar o edificio de um sistema
ético que tem urgéncia em passar para questdes mais relevantes. Certamente, isso se
explica pela concepgao que o filésofo tem sobre a tarefa da ética: nao a busca pratica do
bem-estar compartilhado ou individual, nem a procura pela base moral das institui¢Ges
politicas, mas o esclarecimento sobre o sentido metafisico do agir humano — a redencao
por meio da nega¢ao da vontade de viver. Desse ponto de vista, Schopenhauer critica os

! Professor de Ftica e Filosofia Politica da Universidade Federal do ABC (UFABC). E-mail
flamarion.ramos@ufabc.edu.br.
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tilésofos de sua época (especialmente Hegel), que segundo sua visao teriam apresentado “o
Estado como o fim supremo e a flor da existéncia humana, com o que oferecem uma
apoteose do filisteismo”.? Contra isso, o filésofo argumenta para mostrar que a moralidade
nao depende da vida organizada politicamente, ao contrario, esta para além dela:

Mais disparatado ainda ¢ o teorema de que o Estado ¢é condicao da
liberdade em sentido moral e, com isso, da moralidade. Em verdade, a
liberdade se encontra além do fenémeno, para nio dizer além das

instituicoes humanas.”

Para Schopenhauer a ética esta orientada contra o egofsmo, seja aquele que tem em
vista a felicidade individual (objeto da eudemonologia) ou aquele que busca as condigdes
de possibilidade da coexisténcia de seres egoistas (a finalidade do Estado, a politica). Por
isso, tanto a eudemonologia quanto a politica devem abrir espago para o que ¢é
verdadeiramente essencial — a investigacao sobre o significado moral das ac¢bes e sobre a
possibilidade de redencao dos sofrimentos do mundo, ambas unicamente possiveis pela
admissio de um ponto de vista que esta para além do meramente empirico. Todavia, a
acribla e a precisdio com as quais Schopenhauer descreveu em suas obras tanto a
“sabedoria de vida” quanto os conceitos basicos da politica ndo permite que deixemos de
lado esses aspectos de seu pensamento. Pelo contrario, ao que parece, sao justamente esses
os elementos de sua filosofia que despertam atualmente maior interesse, bem mais que sua
soteriologia.

Atendo-se entdo as ideias politicas de Schopenhauer, sua teoria é constantemente
vista apenas como uma versio simplificada da teoria hobbesiana do Estado: dada a
natureza autointeressada e apolitica do homem e sua tendéncia a competi¢ao e ao conflito,
torna-se necessaria a instituicdo de um poder soberano capaz de manter a ordem e a
seguranca. Ou seja, a classica imagem, ainda que atenuada do chamado “Estado
focinheira”. A descri¢do que Schopenhauer oferece do egoismo, ainda que baseada numa
intricada teoria metafisica, de fato se assemelha a descricio do homem em estado de
natureza feita por Hobbes tanto no Leviati quanto no De cive. No capitulo Sobre a ética dos
Parerga, Schopenhauer descreve o homem como o “animal malvado por exceléncia™

2 SCHOPENHAUER, Sobre a ética, p. 87 (capitulo 9 do segundo volume dos Parerga e Paralipomena, Sobre a
doutrina do direito ¢ a politica, § 123). Outra passagem que contém essa critica é a seguinte: “A instituicdo
coatora ¢ aqui o Estade, cujo unico fim é proteger o individuo do outro e o todo de inimigos externos.
Alguns filosofastros alemies desta época venal quiseram torcé-lo numa instituicdo de moralidade, educacio e
edificacdo, no pano de fundo da qual espreita o alvo jesuitico de suprimir a liberdade pessoal e o
desenvolvimento individual do singular para fazer dele uma mera engrenagem de um estado chinés e de uma
maquina religiosa” (SCHOPENHAUER, Sobre o fundamento da moral, p. 140-1).

3 SCHOPENHAUER, Samtliche Werfe, vol. 11, p. 408; O mundo como vontade e como representagao, pp. 441-2.
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O homem ¢ no fundo um animal selvagem, terrivel. Nés o conhecemos
meramente no estado subjugado e domesticado que se denomina
civilizagdo: por isso nos apavoram as eventuais irrupcoes de sua natureza.
Mas onde e quando a fechadura e a cadeia da ordem legal se rompem e a
anarquia se instaura, entdo se mostra o que ele é.*

Como nio lembrar aqui da descricio hobbesiana da condigdo natural da
humanidade:

Podera parecer estranho a alguém que nao tenha considerado bem estas
coisas que a natureza tenha assim dissociado os homens, tornando-os
capazes de atacar-se e destruir-se uns aos outros. E podera portanto talvez
desejar, ndo confiando nesta inferéncia, feita a partir das paixoes, que a
mesma seja confirmada pela experiéncia. Que seja portanto ele a
considerar-se a si mesmo, que quando empreende uma viagem se arma e
procura ir bem acompanhado; que quando vai dormir fecha suas portas;
que mesmo quando estd em casa tranca seus coftes; e isto mesmo sabendo
que existem leis e funcionarios publicos armados, prontos a vingar
qualquer injuria que lhe possa ser feita. Que opinido tem ele de seus
compatriotas, ao viajar armado; de seus concidadaos, ao fechar suas portas;
e de seus filhos e servidores, quando tranca seus cofres? Nao significa isso
acusar tanto a humanidade com seus atos como eu o faco com minhas

palavras®

Essa tendéncia egoista e conflituosa da natureza humana, porém, nao ¢ descoberta
por Schopenhauer apenas a partir da observagdo dos fatos, mas se explica por sua
metafisica da vontade. Como nao ¢ em si mesma divisivel, a vontade de viver se apresenta
inteiramente como tal em todos os individuos. Assim, “todo individuo cognoscente existe,

* SCHOPENHAUER, Sobre a ética, p. 52 (capitulo 8, Sobre a ética, § 114). Nesse texto Schopenhauer procura
tracar todas as catracteristicas da malignidade humana e nio se cansa de responsabiliza-la pelos males que
constituem a vida do mais atormentado dos animais. Esse mal radica na prépria esséncia do homem, em sua
vontade: “Com efeito, portanto, no coragao de cada um repousa um animal selvagem, apenas a espera de
uma oportunidade para vociferar e bramir, na inten¢ao de prejudicar outros e até mesmo aniquila-los quando
se metem em seu caminho; é bem daqui que surge todo o prazer guerreiro e combatente, e justamente isto,
para ser domado e mantido em determinados limites, requer a ocupacdo integral do conhecimento, seu
companheiro zeloso. De qualquer modo, denominemo-lo mal radical, o que a0 menos servira aqueles que se
contentam com uma palavra no lugar de uma explicacio. Eu, porém, afirmo: é a vontade de viver, cada vez
mais e mais amargurada pelo constante sofrimento da existéncia, que procura aliviar sua propria dor
causando a dos outros” (SCHOPENHAUER, Sobre a ética, p. 506).

5> HOBBES, Leviati ou matéria, forma e poder de um estado eclesidstico e civil, p. 70.
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2 6

portanto, realmente e parece-se ele mesmo com toda a vontade de viver”.® Isso explica
porque todos querem tudo para si, querem possuir e governar tudo e tudo o que se lhes
opoe, eles gostariam de poder aniquilar. Dessa forma, apesar da unidade essencial da
vontade, cada individuo se toma pelo centro de tudo, fazendo mais caso da sua existéncia e
do seu bem-estar que dos de todo o resto: “este estado de alma ¢é o egoismo, e ele é essencial
a todos os seres na natureza”.” Através desse fato, Schopenhauer constata a contradi¢io
intima que a vontade tem consigo mesma que conduz ao bellum ommninm contra omnes:

Fonte capital de sofrimento, acima apontada como essencial e inevitavel a
toda vida, é, quando de fato aparece numa figura determinada, aquela E7is,
a luta de todos os individuos: expressio da contradi¢ao que afeta a vontade
de viver em seu interior e que se torna visivel através do principinm
individnationss. Um meio cruel para a visualizagio imediata e crua dessa
ordem de coisas sio as lutas entre os animais. Em tal cisdo originaria
[wrspriinglichen  Zwiespalf], que agora vamos considerar mais de perto, se
encontra uma fonte inesgotavel de sofrimento, a despeito das precaugoes
que se possa tomat.”

Se o fundo da teoria politica schopenhaueriana é entio um egoismo justificado
metafisicamente, podemos aplicar a ela a analise feita por C. B. Macpherson da teoria
politica hobbesiana, e coloca-la entre as chamadas “teorias politicas do individualismo
possessivo”. Segundo Macpherson, assim podem ser qualificadas as teorias que partiram
de um modelo de sociedade de mercado competitivo centradas na figura de um individuo
possessivo. Segundo esse modelo,

o individuo ¢ livre na medida em que é proprietario de sua pessoa e de suas
capacidades. A esséncia humana ¢ ser livre da dependéncia das vontades
alheias, e a liberdade existe como exercicio da posse. A sociedade torna-se
uma por¢ao de individuos livres e iguais, relacionados entre si como
proprietarios de suas proprias capacidades. A sociedade consiste de
relagbes de troca entre proprietarios. A sociedade politica torna-se um
artificio calculado para a protecao dessa propriedade e para a manutengao
de um ordeiro relacionamento de trocas.’

¢ SCHOPENHAUER, Sdamtliche Werke, vol. 11, p. 392.

7SCHOPENHAUER, Sdamtliche Werke, vol. 11, p. 392.

8 SCHOPENHAUER, Sdmtliche Werke, vol. 11, p. 393. Essas medidas sdo as leis da sociedade e a instituicdo
do Estado. Elas sio insuficientes porque o Estado é apenas uma construcdo do egoismo racional, e como tal,
¢ inapto para produzir virtudes. Cf. SCHOPENHAUER, Samtliche Werke, vol. 11, p. 394.

¥ MACPHERSON, The Political Theory of Possessive Individnalism, p. 3.
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Para o autor, quando fala do “estado de natureza” Hobbes ja supoe um certo
modelo de sociedade (correspondente ao que ele chama de “sociedade de mercado
possessivo”) formada por individuos possuidores do desejo de adquirir poder ilimitado
sobre todos os outros.'”

A analise que Macpherson faz da teoria hobbesiana aponta para os limites da sua
concep¢ao de Estado, que em certo ponto se torna incompativel com o modelo do
individualismo possessivo. Sua visio muito crua da natureza humana e da vida humana em
estado de natureza, que torna inexistente qualquer concepgao de justica e bondade fora do
estado civil, resultou na postulagio de um poder soberano que se perpetua e que tem
poder absoluto sobre a propriedade dos suditos. Como seria necessaria, numa sociedade
de mercado, a protecao da propriedade privada e da liberdade individual diante da possivel
arbitrariedade de um soberano, a classe proprietaria e politicamente ativa da Inglaterra no
século XVII preferird a teoria mais palatavel de Locke.!" O mesmo podemos dizer de
Schopenhauer: ele recusara justamente aqueles elementos radicalmente antiliberais da
teoria hobbesiana em nome de uma versio mais préxima do liberalismo de Locke. Esses
elementos dizem respeito a teoria do direito natural e do direito de propriedade.

Schopenhauer critica Hobbes, pois esse teria negado a existéncia de um direito
para além do Estado, isto é, teria concebido todo direito propriamente moral como
convencional. Segundo Schopenhauer, Hobbes teria confundido o direito com os meios
de fazé-lo valer.”” Embora s6 possa haver garantia do direito no Estado, em si mesmo ele é
independente dele, pois se o direito ¢ violentado no estado de natureza ele nio é, no
entanto, jamais suprimido. Enquanto tal, porém, ele existe apenas na consciéncia, nao vai
além do individuo que o reconhece. Assim, a consciéncia nao pode impedir que, no estado
de natureza, a violéncia se estabeleca em vez do direito. No estado de natureza, depende
de cada um e sempre nio cometer injustica, mas nio depende em nenhum caso de cada
um ndo sofrer injustica, isso depende apenas da forca exterior de cada um. Desse modo,
ainda que por um lado, os conceitos de justo e injusto tenham valor independentemente da
legislacao estatal e ndo sejam convencionais, por outro, eles valem apenas como meros
conceitos morais (blofS als moralische Begriffe) e relacionam-se com o autoconhecimento que
cada um possui de si.”?

10 A este modelo de sociedade de mercado possessivo, Macpherson opde dois outros modelos: a sociedade de
costumes ou sfatus e a sociedade de mercado simples. O que distingue a primeira das outras duas ¢ o fato de que
nessa sociedade o trabalho do individuo é uma mercadoria que é colocada a venda de modo que as relagées de
troca passam a moldar todas as relagdes sociais. Cf. MACPHERSON, The Political Theory of Possessive Individualism,
p-48.

11 Cf. MACPHERSON, The Political Theory of Possessive Individualism, p. 115.

12 Schopenhauer desenvolve essa ctitica no capitulo 47 dos “Complementos” a sua principal obra, O mundo
como vontade e representagao (Cf. SCHOPENHAUER, Samtliche Werke, vol. 111, p. 683).

13 Cf. SCHOPENHAUER, Samtliche Werke, vol. 11, p. 403.
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Hobbes, porém, ao mesmo tempo em que sustenta que o valor das coisas nao
reside em si mesmas, que a justica e a injustica dependem da instituicao da lei civil e que
nao ha uma medida natural da virtude e do bem fornecida pela reta razio, afirma que as
leis de natureza sdo leis morais imutaveis e eternas. As leis de natureza sio ditados da razao
sobre o que deve ser feito e evitado para a preservacio da vida; elas sdo leis morais
imutavels e eternas cuja ciéncia constitui, segundo Hobbes, a unica e verdadeira filosofia
moral.'* Essas leis naturais sio morais porque apontam as acdes que conduzem a
autoconservagdo, sendo virtuoso o homem que as seguir: é virtuoso quem age bem de
acordo com a tendéncia natural. A raziao aponta aos homens o que devem fazer para
atingir o bem primario que consiste na preservagao de si; mas essa razdo nao ¢ infalivel,
nem sequer ¢ eficaz para determinar os desejos e as agoes humanas. Uma vez que a razao
nao tem eficacia por si mesma e é sempre fragil no embate com os desejos, para que as leis
de natureza sejam realmente leis e obriguem os homens a segui-las faz-se necessaria a
institui¢ao do Estado. Para que haja garantia de que os outros cumpram as leis da razao, é
preciso haver um poder coercitivo capaz de punir os infratores. De modo que as leis de
natureza s6 sao leis de fato se ordenadas pelo Estado e transformadas em leis civis.”
Como esvazia a validade do direito natural anterior a instituicdo do Estado, Hobbes dota a
soberania de poder absoluto, pois s6 por meio dela pode haver qualquer lei propriamente
dita e seu poder nio estd submetido a qualquer limite.'" De acordo com isso, também
“toda propriedade privada da terra deriva originariamente da distribuicdo arbitraria pelo
soberano”."’

Ja para Schopenhauer, o Estado estara sempre submetido ao direito. Ele nao pode
ir contra o direito natural. Assim, segundo o autor, o direito e a injustica sio no¢oes puras
e simplesmente morais, tém significado apenas para quem tem em vista a agao humana
considerada em si, e o seu valor intimo, ou seja, “para os homens considerados enquanto
homens, nio enquanto cidadaos” (“fir den Menschen als Menschen, nicht als Staatsbiirger’)."®
Essa significacdo puramente moral e anticonvencional das palavras “direito” e “justi¢a”
subsiste mesmo no estado de natureza, na auséncia de toda lei positiva; ¢ ela que constitui
a base e a substancia de tudo o que se denomina direito natural, e que segundo o filésofo
seria melhor denominado “direito moral”, visto que aquilo que lhe é caracteristico é ndo se
estender aquilo que age sobre nos, a realidade exterior; seu dominio é o de nossa atividade

14 Uma lei fundamental (o dever da autopreservacio) e 19 leis dela deduzidas (Cap. XIV e XV do Leviata).

15 “A esses ditames da razdo os homens costumam dar o nome de leis, mas impropriamente. Pois eles sdo
apenas conclusées ou teoremas concernentes ao que conduz a conservagao e a defesa de cada um; ao passo
que a lei propriamente dita é a palavra daquele que, por direito, tem comando sobre os outros” (HOBBES,
Leviata..., cap. XV, p. 95).

16 Em nome do diteito natural, porém, Hobbes defende a desobediéncia no caso de ameaca de morte e dano
fisico e com isso aponta, a0 menos nesse caso, a superioridade do direito natural sobre o direito positivo —
no caso, o direito de lutar pela prépria vida. Cf. HOBBES, Leviata..., cap. XXI, p. 135.

" HOBBES, Leviata..., p. 414. Essa exptressio estd no sumatio do autor ao capitulo XXIV do Leviata.

18 SCHOPENHAUER, Samtliche Werke, vol. 11, p. 403; O mundo como vontade e como representagio, p. 437.
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interior, do conhecimento natural de nossa propria vontade, que nasce do exercicio de
nossa atividade, e que se chama conmsciéncia moral. Dai se deriva também e principalmente o
direito de protecao do protegido diante do protetor, isto ¢, o direito do cidadao diante do
Estado. E aqui vemos um Schopenhauer inequivocamente mais liberal que Hobbes se
aproximando do liberalismo de Locke. E isso fica ainda mais claro quando ele deduz o
direito de propriedade fundado no trabalho.

No § 62 de sua obra principal, Schopenhauer critica a dedu¢ao que Kant teria
oferecido do direito de propriedade a partir do direito de ocupagiao. Contra isso, afirma
que “todo auténtico direito de propriedade, isto é, moral, esta originariamente baseado
unica e exclusivamente no trabalho elaborador: como também o foi admitido de maneira
geral antes de Kant”."” Mas ao invés de citar aqui Locke, como se podetia esperat, ji que é
dele a formulacio classica da teoria da propriedade detivada do trabalho®, Schopenhauer
cita o Cddigo de Mann, a antiguissima legislacio da India.* Além disso, Locke deriva a forca
vinculadora do direito de propriedade a lei natural, pois sob o comando dessa lei, que quer
a paz e a conservacao de toda a humanidade, os homens estido obrigados a preservarem a
si mesmos e estao proibidos de tirar ou prejudicar a vida ou o que favorece a preservagao
da liberdade, saude, integridade ou bens de outrem. Embora a explicacio que Locke
oferece da lei natural seja manifestamente confusa e no fim das contas se fundamente na
vontade divina, nao seria dificil fazer um paralelo entre sua concepgao e a concepgao do
direito moral de Schopenhauer que estabelece um auténtico dever moral. No entanto,
todas essas hipéteses permanecerdo conjecturais, pois de fato nao encontramos nem nos
textos publicados, nem nos manuscritos postumos, qualquer referéncia as concepgoes
politicas de Locke. Embora seja visto por ele como um precursor de Kant e do proprio
Schopenhauer, a importancia consideravel de Locke estaria limitada a sua teoria do
conhecimento e nio as suas ideias politicas.” De qualquer forma, a proximidade inegavel
de ambas as teorias torna pertinente uma comparagao e possibilita também entender o
“liberalismo” janicéfalo de Schopenhauer. Pois, de fato, se encontramos muitos elementos
autenticamente liberais em seu pensamento, nio podemos desconsiderar seus tragos
nitidamente conservadores.

A afinidade de Schopenhauer com o liberalismo classico se manifesta em
passagens em que o filésofo do pessimismo curiosamente expressa certo entusiasmo com

1Y SCHOPENHAUER, Samtliche Werke, vol. 11, p. 396; O mundo como vontade e como representagio, p. 430.

20 “Embora a Terra e todas as criaturas inferiores sejam comuns a todos os homens, cada homem tem uma
propriedade em sua propria pessoa. A esta ninguém tem direito algum além dele mesmo. O #rabalho de seu corpo
e a obra de suas maos, pode-se dizer, sio propriamente dele. Qualquer coisa que ele entdo retire do estado em
que a natureza o proveu e deixou, mistura-a ele com o seu trabalho e junta-lhe algo que ¢ seu,
transformando-a em sua propriedade.” (ILOCKE, Dois tratados sobre o governo, p. 408-9).

2l “Os sabios, que conhecem os tempos pretéritos, declaram que um campo cultivado é propriedade de
quem cortou a madeira, o limpou e lavrou, do mesmo modo que um antflope pertence ao primeiro cagador
que o acertou mortalmente” (Lezs de Manu, IX, 44). Citado por Schopenhauer em W11 396 (p. 430-1).

22 Cf. CARTWRIGHT, “Locke as Schopenhauer’s (Kantian) philosophical ancestor”.
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o desenvolvimento da técnica e o crescimento economico. No § 125 dos Parerga,
Schopenhauer faz uma analise da diferenga das classes sociais e por meio dela justifica a
divisao social do trabalho e elogia a desigualdade social como responsavel pelo progresso e
aumento da qualidade geral da vida. O que a humanidade perde por meio da explora¢ao do
trabalho, ela ganha em sensibilidade e inteligéncia:

Um povo composto unicamente por camponeses inventaria e descobriria
bem pouca coisa: ja maos ociosas geram cabecas ativas. As artes e as
ciéncias sao elas mesmas filhas do luxo e elas pagam sua divida. Sua obra é
aquela perfeicdo da tecnologia em todos os seus ramos, mecanicos,
quimicos e fisicos que elevaram a maquinaria a um nivel nunca antes
imaginado e que realiza, especialmente através do vapor e da eletricidade,
coisas que em outros tempos seriam atribuidas ao concurso do diabo. Pois
agora nas fabricas e nas manufaturas de todos os tipos e ocasionalmente na
agricultura, as maquinas realizam mil vezes mais trabalho do que poderia
ser realizado pelas maos das classes ociosas e abastadas, dos letrados e
intelectuais e que jamais poderia ser alcancado pela aboli¢ao de todo o luxo
e pela introdugao de uma vida campesina em geral. Os produtos de toda
essa industria ndo beneficiam apenas os ricos, mas a todos. Coisas que
outrora dificilmente podetiam ser encontradas estao agora a disposi¢ao em
bom preco e em quantidade e também a vida das classes baixas ganhou
muito em conforto.”

Como nao lembrar aqui daquele famoso argumento de Locke em favor da
distribuicao desigual da terra feita pelo trabalho que ao invés de diminuir aumenta as
reservas comuns da humanidade?® Dando origem a uma tradicio que passa por Adam
Smith e Kant, Locke compara o nivel de conforto na Europa e na América colonizada e
contrasta a riqueza em terra ¢ a pobreza em relacao aos confortos da vida com a situagao
contraria na Europa. Ele diz, “o rei de um territério largo e fértil de 14 alimenta-se, veste-se
e mora pior que um trabalhador diarista na Inglaterra”* Ao retomar esse argumento,
Schopenhauer se insere na tradi¢ao do pensamento liberal classico inigualitario, que hoje
em dia constitui sem duvida a vertente mais conservadora do pensamento liberal, mas que
em sua época ainda se via como uma vertente progressista. Porém, o carater
indiscutivelmente conservador do pensamento politico de Schopenhauer encontra-se em
sua defesa do direito de nascimento e da monarquia como melhor forma de governo.
Nesse ponto, Schopenhauer se afasta do liberalismo classico de autores como Kant e S.

2 SCHOPENHAUER, Sobre a ética, pp. 92-3.
24 Cf. LOCKE, Dois tratados sobre o governo, p. 418.
2 LOCKE, Dvis tratados sobre o governo, p. 421.
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Mill e combate impiedosamente as ideias liberais-democraticas, justificando por meio de
um franco realismo politico nao apenas as desigualdades sociais estabelecidas, mas a
necessidade de submissao a um poder arbitrario:

Uma constitui¢ao estatal na qual o direito abstrato se corporificasse seria
algo bem apropriado para outros seres que nao os homens; mas, uma vez
que a grande maioria deles sdo extremamente egoistas, injustos, sem
considera¢do, mentirosos ¢ mesmo maldosos e dotados de uma inteligéncia
bem escassa, segue-se a necessidade de um poder concentrado em um s6
homem, ele mesmo acima de toda lei e de todo direito, completamente
irresponsavel, ao qual todos se curvam e que é considerado como um ser
de tipo superior, um regente pela graga de Deus. Somente assim a
humanidade se deixa curvar e ser governada por muito tempo.*

A leitura desse e de outros textos em que o velho Schopenhauer defende ideias
conservadoras quase incompativeis com a primeira versio de seu pensamento politico”,
parece justificar a leitura de Lukacs em A destruiciao da razao, segundo a qual o pensamento
schopenhaueriano seria apenas um reflexo do periodo da reagao aos movimentos
revolucionarios de 1848. Lukacs minimiza o alcance das intui¢des schopenhauerianas ao
considera-las meramente como expressdes desse temor antirrevolucionario. Elas seriam
apenas o resultado da radicalizagao social do individualismo burgués: “as atividades do
individuo aparecem separadas de sua base social e voltadas pura e exclusivamente para
dentro, cultivando as proprias peculiaridades e veleidades privadas como valores
absolutos”.” Diante da anilise feita aqui de suas ideias politicas, fica dificil ndo apenas
refutar esse argumento, mas também defender a interpretagio de Horkheimer, segundo a
qual o pessimismo antropologico de Schopenhauer conduziria a desconfianga na
possibilidade de alcancar o progresso e a felicidade geral através do livte mercado.”
Certamente nao sera tarefa do Estado a realizacdo de politicas que teriam como fim o bem
geral, pois Schopenhauer nio apenas desconfia da possibilidade de se alcangar isso por
meio de agdes politicas, como considera até perigosa a intervencao do Estado na liberdade
dos individuos — é esse o sentido de sua defesa do direito natural do individuo perante o

26 SCHOPENHAUER, Sobre a ética, p. 100. Trata-se de uma passagem que foi incluida posteriormente pelo
editor das obras de Schopenhauer, A. Hubscher, a partir de notas de Schopenhauer para uma segunda edigao
dos Parerga. Segundo Herfried Miinkler, Schopenhauer teria se inclinado a esse tipo de realismo politico ao
reagir diante da ameaga revolucionaria que presenciou em 1848. Por isso, vemos especialmente nos Parerga a
preocupacdo em justificar uma alianca politica das elites com o rei para combater a ameaca revoluciondria das
massas. Cf. MUNKLER, “Fin janusképfiger Konservatismus: Arthur Schopenhauers politische Ideen”, pp.
217-237.

27 Cf. MUNKLER, “Ein janusképfiger Konservatismus: Arthur Schopenhauers politische Ideen”, p. 221.

28 LUKACS, E/ Asalto a la Razin, p. 166.

2 Cf. HORKHEIMER, “Schopenhauer und die Gesellschaft”.
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soberano. Curiosamente, portanto, sera a defesa de um Estado minimo, uma mera
associagao de egoistas esclarecidos que sera mais caracteristica do pensamento de
Schopenhauer e nao a imagem de um Estado forte o suficiente para conter os levantes
subversivos. Assim, sua célebre parabola dos porcos-espinhos servird como uma adequada
imagem da sociedade fragmentada pelo individualismo possessivo:

Uma sociedade de porcos-espinhos se juntou em um frio dia de inverno e
para evitar o congelamento procuraram se esquentar mutuamente.
Contudo, logo sentiram os espinhos uns dos outros, o que os fez voltarem
a se separar. Quando a necessidade de calor os levou a aproximar-se outra
vez, se repetiu aquele segundo mal; de modo que oscilaram de um lado
para o outro entre ambos os sofrimentos até que encontraram uma
distincia média na qual puderam resistir melhor.™

SCHOPENHAUER AND THE POLITICAL THEORY OF POSSESSIVE
INDIVIDUALISM

Abstract: Schopenhauet's political theoty part of nearby premises to Hobbes's theory: selfishness
and competition lead to the need of the social contract to ensure safety in society. Although it is
constantly compared to Hobbes in his description of human nature, Schopenhauer comes to
diametrically opposite conclusions: affirm the existence of natural law beyond the social pact as
well as the right to independent state ownership. The state, far from resemble the Hobbesian
Leviathan, will have a very limited role: only the guarantee of law and security, without interfering
much in the lives of individuals. Merging liberal and conservative elements, Schopenhauet's
political theory is closer to Locke's theory than that put by the author of De Cive. I will try to
develop this hypothesis in what follows.

Keywords: individualism — natural right — property — state — liberalism.
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O “PROBLEMA DO ABSOLUTO” NA FUNDACAO DE
NOVAS COMUNIDADES: PENSANDO ARENDT
ENTRE DERRIDA E AGAMBEN

Rodrigo Ponce Santos*

Resumo: Este ensaio divide-se em trés partes. Em primeiro lugar, reconstituo os principais
argumentos de Hannah Arendt, em Sobre a Revolugio, a respeito do que ela denomina o “problema do
absoluto” na fundacio de novas comunidades politicas; sobretudo o modo como a questiao aparece na
Revolugiao Americana. Em seguida, apresento a interpretagido de Bonnie Honig, que busca contrapor e
conciliar as leituras de Arendt e Jacques Derrida sobre a Declaracao de Independéncia dos Estados
Unidos. Por fim, sugito que o problema da fundagio e permanéncia das comunidades, embora
apresente-se de modo distinto, pode ser lido a luz das investigagbes de Giorgio Agamben sobre o
juramento como principio politico.

Palavras-chave: Absoluto — fundagdo — confianca — comunidade — performativo.

Se esta fé nas relagdes humanas ¢ removida, quem nao se da conta de quao
grande sera a desordem e da horrivel confusio que se seguiria?
Agostinho

Por fazer aquilo que ¢ dito chama-se de fé.
Cicero

No primeiro capitulo de Sobre a Revolugio, em que procura tragar a histéria do
conceito de revolugao e seu significado, Arendt observa que a palavra nio fazia parte do
vocabulario politico no momento em que Maquiavel assistia a constante derrubada de
governantes ¢ a substitui¢ao das formas de governo nas cidades-estado italianas. Dai o
florentino ter ainda utilizado termos classicos como mutazioni, variazion: e alteragioni para
pensar tais acontecimentos. No entanto, afirma Arendt, sua obra niao deve ser lida como
uma teoria sobre as mudangas na politica. Antes, ele estaria interessado justamente em
pensar o imutavel. “O que define a grande pertinéncia de Maquiavel para uma histéria da
revolugao, da qual foi quase um precursor, é que ele foi o primeiro a pensar a possibilidade

de fundar um corpo politico permanente, constante e duradouro”.?

! Doutorando no Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal do Parand - UFPR.
2 ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 65.
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Esta possibilidade — na verdade, uma tarefa — carregava consigo uma “dupla
perplexidade”, através da qual se poderia compreender o papel assumido pela violéncia no
pensamento de Maquiavel. Em primeiro lugar, o estabelecimento de uma comunidade
remeteria as diversas lendas inaugurais registradas pela Antiguidade, tais como a morte de
Abel por Caim e de Remo por Rémulo. Além disso, na medida em que a tarefa de
fundagido estava acompanhada pelo surgimento de uma esfera politica exclusivamente
secular, impunha-se a “tarefa de legislar, de criar e impor aos homens uma nova autoridade
que, no entanto, devia ser concebida de forma que conseguisse ocupar o lugar da velha
autoridade absoluta, pois conferida por Deus”.” Este segundo aspecto, o mais importante para
nossa investigacao, teria levado Maquiavel a procurar uma “inspiragdo divina” no ato
legislativo que funda uma nova comunidade.

O mesmo “apelo ao alto do Céu” ¢ atribuido por Arendt aos homens das
revolu¢des modernas. “Pois a falta de poder e a concomitante falta de autoridade tém sido
a maldigdo que persegue o governo constitucional em quase todos os paises europeus
desde a abolicio das monarquias absolutas”.* Mas ndo se trata apenas de explicar a
necessidade de uma autoridade absoluta pela circunstancia em que uma revolugdo precisa
substituir o poder sancionado pela religidio. Embora esta explicagdo pareca “muito
plausivel” quando olhamos para a Revolucao Francesa — em que a Vontade Geral toma o
lugar da vontade do soberano, representante da vontade de Deus na terra — este nao seria
o caso da Revolucao Americana, cujo precedente histérico é a monarquia limitada inglesa.
Ainda assim, segundo Arendt, “a Revolug¢ao Americana nao foi poupada ao problema mais
complicado do governo revolucionatio, o problema de um absoluto”.

Nao se trata de uma questiao especificamente moderna. De fato, este “incomodo
problema” teria florescido na encruzilhada histérica entre o declinio do Império Romano e
a ascensao do Cristianismo, fincado raizes na tradicao do pensamento politico ocidental. O
momento em que esvanecia a exemplar experiéncia de autoridade politica do povo romano
foi também o momento em que “o Verbo se tornou carne” e esta “encarnacio de um
absoluto divino na terra”® pode ser representada por vigarios, bispos, papas, até encontrar a
pessoa do rei e, depois dele, a soberania absoluta da nagio, a vontade do povo. Em todas
essas formas de restauracao e preservacao da ordem, a legitimagdo dos governos foi
garantida por um novo tipo de autoridade, que emanaria de uma lei superior.

Mas este principio absoluto revela-se arbitrario, pois se encontra fora de todo
ordenamento juridico. Este é o circulo vicioso que tedricos da Revolugdao Francesa, como
Sieyes, tiveram que enfrentar e que permanece orientando parte consideravel do
pensamento politico contemporaneo. O que explicaria o apelo ao divino em todas as
revolugdes modernas é o fato de que elas simplesmente nado escaparam a essa logica.

3 ARENDT, Sobre a Revolugio, p. 68, grifo meu.
* ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 194.
5 ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 207.
6 ARENDT, Sobre a Revolugdo, p. 251.
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Contudo, na medida em que exigiam a fundagdo de uma 7ova comunidade politica, os
fenémenos revolucionarios expuseram o problema com uma nitidez que faltava as
anteriores solucdes de continuidade ou restabelecimento da ordem.

O mais espantoso para Arendt ¢ que o problema tenha surgido também na
Revolugio Americana, em que os eventos ocorreram de modo bastante incomum. Os
colonizadores do Novo Mundo teriam se distanciado da longa tradi¢ao politica europeia
quando, langados no desconhecido continente, constitufram corpos politicos
fundamentados tao somente em pactos e acordos mutuos. Parecia-lhes natural que a
autoridade da Constituicao Federal fosse derivada das “autoridades subordinadas” — os
distritos, condados e municipios que elegeram os delegados das constituigdes estaduais —
sem que fosse preciso recorrer a qualquer instancia superior. Na verdade, Arendt encontra
esta apurada percepcao da forga politica dos acordos em um momento anterior a efetiva
colonizacao, quando, impelidos por condi¢oes adversas de navegag¢ao ou pelo temor da
aventura em uma terra sem leis, os peregrinos assinaram o Pacto do Mayflower. Este ato

revelaria a

confianga em seu proprio poder, dado e confirmado por ninguém e fundado em
nenhuma violéncia, de se reunirem num “corpo politico civil” que, mantido
excclusivamente pela forca da promessa miitna “na presenca de Deus e uns dos
outros”, se supunha dotado de poder suficiente para “formular, constituir e
regular” todas as leis e instrumentos de governo necessario’.

Mas se, por um lado, a aventura permitiu que eles se afastassem da pratica politica
do Velho Mundo — tornando possivel “a percepgao simples e clara da estrutura elementar
do empreendimento conjunto em si”’ e, com ela, a efetivagao de “um acontecimento” que
nao responde a nenhuma teotia ou tradicio®— por outro lado, isto nio tetia sido capaz de
alterar o quadro conceitual em que os revolucionarios compreendiam suas proprias agoes.
A novidade politica nao foi seguida de um novo pensamento, pois este permaneceu
atrelado a uma concepgao tradicional de lei.

A confianga reciproca, embora seja o fundamento de todo poder politico e tenha
sido percebida enquanto tal, nao parecia capaz de fundar uma nova autoridade que
garantisse permaneéncia e estabilidade as leis que constitufam a comunidade; para isto seria
preciso encontrar uma “lei superior”, produzida por um “Legislador Imortal”, “o grande
Legislador do Universo”.” Esta concep¢ao de lei, tomada como mandamento divino, é
ainda herdeira daquela encruzilhada histérica em que o poder da Igreja passou a ocupar a
vida publica; e distingue-se sobremaneira das antigas nogoes grega e romana. Nestas

7 ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 219, grifo meu.
8 ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 225.
9 ARENDT, Sobre a Revoluedo, pp. 236-237, 240.
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ultimas, a lei era pensada, respectivamente, como limite que circundava a cidade e como
relagdo entre associados. Em todo caso, nao se exigia um poder sobre-humano como fonte
de autoridade."

Somente quando entendemos como lei um mandamento ao qual os
homens devem obediéncia, sem ter em conta o consentimento e oOs
acordos mutuos, ¢ que a lei requer uma fonte transcendente de autoridade
para ter validade, isto ¢é, requer uma origem que deve estar além do poder
humano'.

A Declaracio de Independéncia dos Estados Unidos traz, além de um apelo
explicito ao “Deus da natureza”, uma expressao que Arendt transforma em enigma: “Nds
consideramos estas verdades autoevidentes”. O paradoxo reside entre o ato ou a posi¢dao assumida
pelo enunciador que sustenta a veracidade de sua proposi¢ao e o fato de que aquilo mesmo
que ¢ sustentado impde-se de modo imediato e irrefutavelmente, uma vez que ¢é evidente.
Trata-se, portanto, de uma afirmagao relativa aos homens que entraram em acordo; mas
também abso/uta, na medida em que se apresenta for¢osamente a razao ou a consciéncia de
cada um, como “as verdades reveladas da religido ou as verdades axiomaticas da
matematica”.'?

Mas a verdade presente na Declaracdo, que diz respeito aos homens e suas leis, nao
¢ a mesma que encontra-se na matematica, nem se parece com a lei colocada por Deus no
cora¢ao do homem. Ela exige o assentimento, enquanto as outras se impoem de modo
“irresistivel”. Para Arendt, uma “vaga consciéncia” dessa distingdo deveria estar presente

<

na mente Jefferson, seu redator, para que se visse for¢ado a esta passagem “‘um tanto

incongruente”"

, em vez de simplesmente afirmar que estas verdades sdo autoevidentes e
nao precisam de qualquer anuéncia. De todo modo, o documento revelaria a for¢a do
pensamento tradicional. Pois nem mesmo a excepcional experiéncia revolucionaria norte-
americana foi capaz de substitui-lo, guardando a necessidade de uma “inspiragao divina”
que confirmasse, como sagrada e irrefutavel, a declaracio sobre a qual se erige a

comunidade.

10 Entre os gregos, o ato legislativo que constitufa os limites da cidade era considerado pré-politico, mas nio
supra-politico, sendo caracteristico da tirania a imposicao de leis as quais o préprio legislador ndo devesse
cumprir. A lei romana, por sua vez, dizia respeito as ligacGes que se estabeleciam entre os associados; eram
tratados, acordos ou aliancas. A lei, neste sentido, “é apenas aquilo que relaciona duas coisas, sendo portanto
relativa por definicio”, o que eximitia os romanos da “incémoda questdo da validade absoluta delas”
(ARENDT, Sobre a Revoluco, p. 244).

W ARENDT, Sobre a Revolugio, p. 245.

12 ARENDT, Sobre a Revolugio, p. 248.

13 ARENDT, Sobte a Revolugao, pp. 249-250.
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II

Arendt liga o problema do absoluto ao declinio da antiga autoridade politica.
Diversos sao os intérpretes que tomam este diagnoéstico, presente em muitos de seus
escritos, como sintoma de nostalgia e pessimismo em relagio a modernidade. Na
contramao desta tendéncia, Bonnie Honig enxerga em sua leitura da Revolu¢ao Americana
“um poderoso relato de uma pratica de autoridade parz a modernidade”.'* Elogio que nao
se furta a uma critica bastante perspicaz.

O vigor dos pactos, acordos e promessas firmados entre os colonizadores norte-
americanos estendeu-se, segundo Arendt, até a organizacio de corpos politicos
autbnomos, a formagao dos governos estaduais e a Constituicio da Republica. Esta
experiéncia politica nos forneceria um grande exemplo, diante do desafio de estabelecer
institui¢des duradouras sem recorrer — como foi o caso tanto nos regimes absolutistas
quanto na maior parte das revolugdes modernas — a forca de uma autoridade absoluta
situada fora e acima do campo politico. No entanto, como vimos, os Pais Fundadores
também fizeram este apelo. O que demonstraria, na interpretagdo de Arendt por Bonnie
Honig, uma “falta de fé” em suas proprias a¢Oes. Mais do que mera autopiedade, essa
desconfian¢a tem importantes consequéncias politicas. Embora busque legitimidade, o
recurso ao absoluto seria politicamente ilicito, ou melhor, ndo seria um ato politico
propriamente dito. “A ac¢do exclusivamente politica, na explicacio de Arendt, nio é a
enunciacao constativa e sim a performativa, um ato de fala que em si préprio traz ‘ao ser
algo que nio existia antes™”."

A argumenta¢iao de Honig faz referéncia ao pensamento de John Austin, filésofo
inglés que, nos anos cinquenta, mudaria o rumo dos estudos linguisticos ao questionar a
supremacia da l6gica formal em favor do estudo da linguagem ordinaria. Resumidamente,
a verdade de uma proposi¢ao, para a logica formal, residiria na correta aplicacio de
coédigos linguisticos a fim de descrever adequadamente um estado de coisas. Mas este
modelo exclui uma série de enunciados comuns, que ndo podem ser compreendidos
através das nogdes de verdade e falsidade. Tais enunciados sao aqueles em que nossas
palavras “nao descrevem, relatam ou constatam nada”; mas em que “proferir a sentenga é,
ou é em parte, o fazer de uma acio”.' Em outras palavras, sio aquelas em que o dizer
realiza o que ¢ dito; ele é um ato de fala (speech act). Alguns exemplos sio o ato do batismo
(“Eu nomeio este navio...”), o juramento ou a promessa (“Juro falar a verdade...”), o enlace

matrimonial (“Eu aceito...”), a declaragio (“Declaro guerra...”). Neste registro, os

b

enunciados nao sio tomados como verdadeiros ou falsos, mas como felizes ou infelizes em
realizar o que dizem, ou seja, a partir de sua ¢fwdca. Para pensa-los, Austin introduz a

4 HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Derrida...”, p. 97.
15> HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Derrida...”, p. 99.
16 AUSTIN, How To Do Things With Words, p. 5.
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nogao de enunciados performativos em contraposi¢cao aos modos declarativos de asser¢io, que
ele prefere chamar de enunciados constativos.

A leitura de Honig aproxima Arendt deste registro filoséfico aparentemente
distante, na medida em que enfatiza a afinidade entre agio e discurso, bem como a
compreensao arendtiana da agdo politica como formadora de mundo. Neste sentido, a
Declaragao de Independéncia dos Estados Unidos — que Arendt define como “a maneira
perfeita para que uma agdo apare¢a em palavras”’ — nio seria apenas um documento
comprobatorio, mas um legitimo ato de fala. Um ato, contudo, cuja integridade estaria
ameagada pela necessidade do absoluto. Pois a experiéncia politica dos revolucionarios
norte-americanos ja havia mostrado que, assim como a fonte do poder é a agdo em
conjunto que funda a comunidade, isto ¢, o ato de fala que declara o acordo mutuo, o
proptio ato de fundagio € a fonte da autoridade'™. E nada mais. Segundo a prépria Arendt:
“é inatil procurar um absoluto para romper o circulo vicioso em que todo inicio se
encontra inevitavelmente preso, porque este ‘absoluto’ reside no préprio ato de iniciar”."”

A contra-argumenta¢ao de Honig comeca colocando em questao a rigida separagao
entre o que ¢ acordado entre os homens e o que se impde para cada um, entre a
contingéncia e relatividade de suas acGes e o carater absolutamente necessario de uma
verdade autoevidente ou, nos termos da teoria dos atos de fala, entre o performativo e o
constativo.

Uma vez que Arendt rejeita os momentos constativos da Declaragio e
insiste que o poder de seu performativo Noés consideramos ¢ a unica fonte
de autoridade para a republica americana e sua Constitui¢do, parece que o
Nos da declaracao (e de toda agao politica) é a fonte de estabilidade na
explicagio de Arendt. (...) surge a pergunta: Como pode o Nos ser o
garantidor de sua propria performance? Como ele pode funcionar como a
unica fonte de estabilidade para a Republicar.

A questao é formulada a partir da interpretagdo de Jacques Derrida sobre a
Declaragao de Independéncia, apresentada em uma conferéncia realizada nos Estados
Unidos, em 1976. Na ocasido, ele nao menciona o livto Sobre a Revolucao de Arendt, mas o
problema do absoluto aparece em uma configuragao semelhante. Anunciando a inten¢ao
de colocar em jogo conceitos que se mostravam uUteis em outros contextos — justamente a
nog¢ao de atos de fala e uma teoria sobre a escrita performativa — Derrida apresenta o
problema que orienta sua leitura: “Quem assina, e com qual assim chamado nome préprio,

17 ARENDT, Sobre a Revolugao, p. 176.
18 HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Derrida...”, p. 101.
19 ARENDT, Sobre a Revolugio, p. 262.
20 HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Derrida...”, p. 104.
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o ato declarativo que funda uma instituicaor”.”! A questao se impode na medida em que a
declaracio nao descreve uma situacdo existente, mas a cria. Se o enunciado descritivo
permite e até mesmo exige o afastamento do enunciador em relagao ao que é descrito, na
performance, pelo contrario, aquele que fala — ou assina — engaja-se naquilo que diz.
Entdo, quem estd empenhads™ neste ato?

Ha diversos compromissos, diversas instancias. Jefferson, o redator, representa os
representantes. Estes falam em nome do povo. E o povo, entdo, que se declara livre e
independente. Mas baseado em qué?

A ‘boa gente’ ja se libertou e esta apenas afirmando o fato dessa
emancipacao na [par] Declaracao? Ou, antes, eles se libertaram no instante
da e pela [par] assinatura desta declaracdo? Nio se trata aqui de uma
obscuridade ou de uma dificuldade de interpretacao (...). Esta obscuridade,
esta indecisao entre, digamos, uma estrutura performativa e uma estrutura
constativa, ¢ exigida a fim de produzir o efeito desejado®.

De fato, diz Derrida, ndio ha nenhum assinante antes da Declaracio, pois ela
propria torna legitima qualquer assinatura. Trata-se de um “evento fabuloso”, em que a
assinatura “abre para si mesma uma linha de crédito, sex préprio crédito, de si mesma para si
mesma”.*

Eis que uma nova instancia, uma “dltima instancia” surge no texto de Derrida para
explicar esta fabula. Pois o povo em nome do qual os representantes assinavam também
assina em nome de algo: Deus, o Juiz Supremo, ou as leis da natureza por Ele criada. Para
que a Declaracdo tenha sentido e efeito, deve ser jurada em Seu nome, o nome perfeito.
Tomando como base essa passagem, Bonnie Honig conclui que nenhum ato de fala (uma
declaragao, uma fundagdao, uma promessa, etc.) esta livre dessa aporia constitutiva da
propria linguagem. Malgrado a obstinada tentativa arendtiana de manter aberto o espago
entre o absoluto e o relativo, o constativo e o performativo, a fim de garantir a pureza da
atividade politica, este espago seria inevitavelmente preenchido por algum recurso ao
absoluto. A préopria Arendt, afirma Honig, teria preenchido este espago com a “fabula” da
Revolucao Americana.

Contudo, Honig ainda procura conciliar as posicoes de Arendt e Derrida,
sugerindo que, em vez de evitar a necessidade do absoluto, tomemo-la como motivo para
uma zntervengdo. Assim, “nao negamos o momento constativo da fundagio, nem

2 DERRIDA, “Declarations of Independence”, p. 8.

22O duplo sentido que a palavra conserva em lingua portuguesa pode ajudar a entender o que estd em
questdo no compromisso performativo. Aquele que empenba-se neste ato nio apenas se esforca, mas penhora a
si proprio.

23 DERRIDA, “Declarations of Independence”, p. 9.

2 DERRIDA, “Declarations of Independence”, p. 10.
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sucumbimos a seu clamor irresistivel. Noés resistimos”.* Tarefa que coincidiria com o
pensamento arendtiano, pois o absoluto seria ilicito, no campo politico, justamente porque
nao se presta ao acordo e ao desacordo. Uma interessante consequéncia desta estratégia
encontra-se em nota,”® mas vale ser destacada. A insisténcia em afastar da politica tudo o
que diz respeito ao irrefutavel fez com que Arendt também desenhasse uma linha bastante
rigida entre o espago publico e o privado. Mas esta polémica distingao tornar-se-ia menos
problematica se, em vez de isolarmos os assuntos privados, aqueles que parecem impor-se
sem discussao e resistir a toda argumentagao, nos puséssemos a contesta-los e a responder
a eles publicamente.

ITI

Em Histéria da Mentira, talvez o unico momento em que se demora sobre Arendt,
Derrida reclama da “auséncia de uma verdadeira problematica do testemunho”” em sua
obra. B verdade que o tema nio é tratado especificamente em nenhum de seus escritos.
Mas o que é o ato de fundacdo, longamente tematizado em Sobre a Revolugao, senio uma
declaragiao e um juramento? Nao devem esses dois atos serem sempre testemunhados por
alguém e em nome de alguma coisa?

A afinidade entre testemunho, juramento, declaracio e fundacio de uma
comunidade politica aparece com clareza em O Sacramento da Linguagem, de Giorgio
Agamben. O juramento ¢ ali apresentado como a “base do pacto politico na histéria do
Ocidente”® E cle que proporciona estabilidade e permanéncia aos acordos humanos,
como mostram os depoimentos dos antigos juristas. Mas o que garante sua eficiéncia? Nos
termos da teoria dos atos de fala, o juramento nao ¢ pensado como a descricio de um
acordo em termos adequados ou verdadeiros, mas como “um ato linguistico destinado a
confirmar uma proposicao significante, garantindo sua verdade ou sua efetividade”.”
Retornamos entdo a questao: quem ou que coisa garante a eficacia deste ato?

Agamben ¢ cuidadoso em afastar o “equivoco preconceituoso” que insiste em
submeter o juramento 2 forca de uma “substancia sagrada”.” Recorrendo a documentos
gregos e latinos, ele afirma que nio se deve buscar a origem desta pratica em uma esfera

magico-religiosa anterior ao direito, pois desde sempre o juramento se apresenta “como

2731
>

uma férmula promissoria de carater juridico ainda que mencione os deuses.
Curiosamente, os proprios deuses parecem de algum modo submetidos ao juramento,

como atestam depoimentos de Hesiodo e Aristoteles. Na tradigao hebraica, por sua vez, as

% HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Detrida...”, p. 108.

26 HONIG, “Declarations of Independence: Arendt and Derrida...”, p. 114, n. 15.
2’ DERRIDA, “Histéria da Mentira: prolegémenos”, p. 33.

2 PRODI apud AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, p. 9.

2 AGAMBEN, O Sacramento da Lingnagem, p. 13.

30 AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, p. 19.

S AGAMBEN, O Sacramento da Lingnagem, p. 20.
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palavras de Deus também sao juramentos. Ainda que o sejam na forma mais perfeita, pois
tudo o que dig, Ele fag. “O juramento dos homens ¢, entdo, a tentativa de adequar a
linguagem humana a este modelo divino, tornando-o, tanto quanto ¢é possivel, pistos,
crivel” .

Os conselhos de Cicero no De officiis também revelariam que a fé capaz de
sustentar os acordos entre os homens nao ¢ senao a confianga no que ¢ dito. O juramento
¢ uma “afirmacio religiosa” na medida em que aquilo que foi prometido deve ser mantido
“como se Deus fosse testemunha disso”. Mas o que sustenta a promessa nao ¢ o temor
aos deuses e sim a forga (vis) do proprio juramento, que deriva da fé entre os homens.

E decisiva a argumentacio com a qual Cicero fundamenta, nesse momento,
a vis do juramento. Ela nao diz respeito a ira dos deuses, que nio existe
(quae nulla est), mas a confianca (fides). A obrigatoriedade do juramento
nao deriva, portanto, segundo a opinido demasiadamente repetida pelos
estudiosos modernos, dos deuses, que foram chamados apenas como
testemunhas, mas do fato de que o mesmo se situa no ambito de um
instituto mais amplo, a fides, que regula tanto as relagdes entre os seres
humanos, quanto aquelas entre os povos e as cidades. ‘Quem viola um

juramento, viola a confian¢a’.”’

O que pode entio significar o testemunho dos deuses? Segundo Agamben, nao se
trata do sentido técnico de testemunho, em que alguém comprova um fato. Pois o fato a
ser comprovado ¢é a propria enuncia¢do, seu poder significante. Assim, aquilo de que os

deuses sao testemunhas é a prépria linguagem.

(-..) 0 Deus invocado no juramento nao ¢ propriamente a testemunha da
asser¢ao ou da imprecagao, mas ele representa, ele ¢ o préprio evento de
linguagem no qual palavras e coisas se conectam indissoluvelmente. Cada
nomeagao, cada ato de palavra é, nesse sentido, um juramento, no qual o
logos (quem fala no logos) se compromete a cumprir a sua palavra, jura
sobre a sua veridicidade, sobre a correspondéncia entre palavras e coisas
que nele se realiza. E o nome do Deus nada mais ¢ do que o sigilo dessa
for¢a do logos — ou, no caso em que ela deixa de existir no petjurio, da mal-

di¢do que assim foi efetivada.”

32 AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, pp. 29-30.
3 AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, p. 31.
3 AGAMBEN, O Sacramento da Lingnagen, p. 50.
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Nao se trata, portanto, da submissio dos homens a ordem ou a palavra divina, que
serve apenas como exemplo do bem-dizer. Jura-se em nome de Deus porque este é o
nome por exceléncia, aquele em que ser e diger coincide, aquele que ¢ Mas toda linguagem
nomeia e todo nome é um juramento. E o que estaria sugerido na investigacio de
Wittgenstein, em Da Certeza, sobre a seguranca do nome préprio. Sem a certeza do nome,
explica Agamben, nao ¢ possivel falar ou julgar qualquer coisa. Mas “nio se trata de uma
certeza de tipo légico ou empirico (...), e sim de algo parecido com uma ‘regra’ do jogo que
¢ a linguagem”.”® Jogo que implica um risco, pois aquele que fala nio tem como garantir a
eficacia de suas palavras sendo empenhando-se nelas, colocando a si mesmo como fato
decisivo. E por essa fianca que ele alcanca o crédito das outras pessoas, também elas
participantes do jogo.

Arendt provavelmente concordaria com esta formulagdo, pois ela conserva
elementos caros a sua compreensao da politica, tais como a pura contingéncia das a¢oes
humanas (a incerteza de nossos ditos e feitos), a coragem de arriscar-se no ambito publico
e o papel da confianga reciproca na constituicio do mundo comum. Talvez o desfecho de
Agamben também lhe parecesse aceitavel. O juramento é tomado como marca da
experiéncia em que o homem constitui-se como ser que fala; e o engajamento da propria
vida na enuncia¢ao, como consagracao do ser vivo a palavra. A capacidade discursiva dos
homens — em que se radica toda vida politica — surgiria “no momento em que o ser Vivo,
que se encontrou cooriginariamente exposto tanto a possibilidade da verdade quanto a da
mentira, se empenhou em responder pelas suas palavras com sua vida, em testemunhar
por elas na primeira pessoa”.’” Esta posicao auto-referencial parece estar em perfeita
sintonia com a tentativa arendtiana de pensar a vinculagao entre os homens sem o recurso
a qualquer instancia superior. O fundamento da linguagem — portanto, da comunidade
politica — ¢ um lugar vazio.

O elemento decisivo que confere a linguagem humana as suas virtudes
peculiares nao reside no instrumento em si mesmo, mas no lugar que ele
confere ao ser que fala, enquanto disponibiliza dentro de si uma forma de
vazio que o locutor toda vez deve assumir para falar. (...) O homem ¢ o ser
vivo que, para falar, deve dizer ‘ew’, ou seja, deve ‘tomar a palavra’, assumi-
la e torna-la prépria™.

Neste sentido, pensando o ato de jurar ‘em nome de Deus’, talvez
possamos reler Derrida compreendendo que a zltima instincia nio se impoe sobre os
homens como uma certeza definitiva e absoluta, mas ¢ apenas mais uma — embora a mais

3 AGAMBEN, O Sacramento da Lingnagem, p. 64.
36 AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, pp. 66, 68,79 e 82.
37 AGAMBEN, O Sacramento da Linguagem, p. 80.
38 AGAMBEN, O Sacramento da Lingnagen, p. 82.
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petfeita — das contra-assinaturas possiveis®”. Honig afirma que Arendt forneceria “uma forma
alternativa de autoridade” para as comunidades modernas, cujo lago nio seria firmado pela
cren¢a em divindades ou mitos, mas por “praticas linguisticas comuns”.* Mas se Agamben
esta certo a respeito do “nexo ético (...) que une as palavras, as coisas e as agoes
humanas™*' desde o passado remoto, setia preciso considerar se esta autoridade alternativa

nao estaria a disposicao em toda promessa.

THE “PROBLEM OF ABSOLUT” IN THE FOUNDATION OF NEW
POLITICAL COMMUNITIES: THINKING ARENDT BETWEEN DERRIDA
AND AGAMBEN

Abstract: This essay is composed in three parts. First, it retraces the main arguments of Hannah
Arendt’s On Revolution concerning what she names the “problem of Absolut” in the foundation of
new political communities, mainly the way this problem emerges in the American Revolution.
Then it shows the interpretation of Bonnie Honig, who seeks both confronting and reconciling the
writings of Arendt and Jacques Derrida about the Declaration of Independence. Finally it suggests
that the problem of foundation and permanence of communities can also be understood in the
light of recent inquiries of Giorgio Agamben about oath as political principle.

Keywords: Absolut — foundation — confidence — community — performative.
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TRADUCAO CULTURAL E POLITICA EM HOMI BHABHA:
RECEPCAO DE A TAREFA DO
TRADUTOR DE WALTER BENJAMIN

Rodrigo Souza Fontes de Salles Graga*

Resumo: Neste artigo ¢é realizado analise do conceito de traducdo cultural nos escritos do critico
literario Homi Bhabha (da década de 1980 a 2000) a partir de sua recepgao de A Tarefa do Tradutor
(1921), de Walter Benjamin. Sio destacadas a politica e a noc¢do de cultura implicadas na
elaboracdao do conceito de traducdo cultural, tendo em vista o vocabulario “benjaminiano”, tais
como traduzibilidade, intraduzivel, intencdo (intencionalidade) e outros. Para tanto, sio
brevemente perpassadas as referéncias de Bhabha: a literatura de Salman Rushdie, as migra¢oes
contemporaneas e aos documentos da India colonial. Argumentamos que a recep¢io de A Tarefu do
Tradutor mostra-se seminal nos textos de Bhabha para proposta politico-analitica de destaque da
alteridade pela tradugio cultural.

Palavras-chave: traducio cultural — Homi Bhabha — Walter Benjamin — politica — cultura.

Referenciais para elaboracdo do conceito de tradugdo cultural em Homi
Bhabha

O conceito de tradugao cultural ja havia sido desenvolvido na antropologia social
britanica desde a primeira metade do século XX.* Com o ctitico literario Homi Bhabha,
observamos sua formulacao nas décadas de 1980 e 1990, niao tanto a partir de uma
inflexdo do uso feito pela antropologia social, mas em partes - como se busca argumentar -
a partir das apropriacdo das consideragdes sobre a traducdo em A Tarefa do Tradutor (Die
Aufgabe des Ubersetzers), de Walter Benjamin.

Escrito por Benjamin como introdu¢ao a sua traducdo de Tableaux Parisiens, de
Charles Baudelaire, o ensaio A Tarefa do Tradutor (1921) obteve, posteriormente, vasto
impacto na teoria da tradugao, perpassando autores como Paul de Mann, Jacques Derrida,
Haroldo de Campos entre outros.” Em Homi Bhabha, tal recep¢ao adquire certa
especificidade* por ser transposto para pensar certa concep¢ao de “cultura”; malgrado em

I Mestre em Filosofia pela Universidade Federal do Parana (UFPR); Consultor Socioambiental. E-mail:
rodrigosfs@yahoo.com.br.

2Ver: ASAD, The Concept of Cultural Translation in British Social Anthropology.

3 LAGES. Walter Benjamin. T'radugao e Melancolia, p.161.

* Ver que no texto supracitado de Asad também encontramos realizado a aproximacio entre tradugio e
cultura, em partes, a partir da apropriacao de A Tarefa do Tradutor.
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A Tarefa do Tradutor nao encontrarmos, segundo Susana Kampff Lages, algo equivalente a
uma “dimensio antropoldgica ou culturalista manifesta”.”> Para Lages, Bhabha realiza
“espécie de parafrase da teoria da linguagem e da traducdo de Benjamin”.® Sherry Simon
afirma que diferentemente de Gayatri Spivak, que na perspectiva poés-colonial desenvolve
uma reflexdo mais detida sobre traducao linguistica e de obras literarias, Bhabha retoma
uma forma “metaforizada” da traducdo para pensar a cultura.” Peter Burke destacara de
modo abrangente o conceito de tradu¢ao cultural (ndo apenas aquele exposto por Homi
Bhabha) também enquanto recurso “metaférico”. Sobre o uso “metaférico” da fraducio
cultural em Bhabha podemos, junto com Schmidt, compreendé-lo como parte da estratégia

metodologica e estilistica de iterabilidade:

A premissa sobre a iterabilidade, definida por Derrida como condigao de
sentido — alguma coisa s6 faz sentido se enunciada dentro de determinadas
condi¢bes de repeticao — é, de certa maneira, incorporada e modalizada na
enunciagdo de Bhabha. Isso explica porque, no seu discurso, ele cita,
enxerta e reinscreve nogoes elaboradas por inimeros pensadores e criticos,
do passado e do presente, e provenientes de diferentes tendéncias teoricas,
constituindo o seu discurso como um ato que da origem a algo novo em
termos de um fazer te6tico.”

De todo modo, como poderemos notar, Bhabha aproxima sua teoria da cultura a
linguagem.

Em entrevista de 1990, encontramos destacado em Bhabha a importincia da
recep¢ao do pensamento benjaminiano para o desenvolvimento do seu conceito de cultura

e traducao cultural:

O pressuposto de que em algum nivel todas as formas de diversidade
cultural possam ser compreendidos nas bases de um conceito universal-
particular, seja “ser humano”, “classe” ou “raga”, pode ser tanto perigoso
quanto limitante ao tentar-se compreender os modos em que cada pratica
cultural constroi seu proprio sistema de significagao e de organiza¢ao social.
Relativismo e universalismo ambos tém suas formas radicais, mas mesmo
3
estes sao basicamente parte do mesmo processo. Deste ponto gostaria de

introduzir a no¢ao de “traducio cultural” (e o meu uso ¢ desenvolvido a

> LAGES, Walter Benjamin. Tradugio e Melancolia, p.170.

¢ LAGES, Walter Benjamin. T'radugao e Melancolia, p.181.

7 SIMON, “La culture transnationale en question: visées de la traduction chez Homi Bhabha et Gayatri
Spivak”, p.46.

8 BURKE, Cultural Hibridity, p.60.

9 SCHMIDT, “O pensamento compromisso de Homi Bhabha: notas para uma introdu¢ao”, p.33.
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partir das observacoes originais de Walter Benjamin sobre a tarefa da
traducdo e a tarefa do tradutor) para propor que todas as formas de cultura
sao de alguma forma relacionadas entre si pela cultura ser formada através
da significacao ou atividade simbdlica |...]."

Como podemos notar acima, “cultura” é compreendida enquanto atividade de
significagdo ou simbolica, tendo as observagdes de Walter Benjamin como referéncia. Para
o critico literario, a tradugao cultural se torna aspecto referencial para pensar tal atividade
de forma outra que ndo aquela enquadrada na perspectiva da diversidade cultural. Trata-se,
entre outros aspectos, de desfazer-se de pressuposto assumido também por diferentes
vieses de representacdo da alteridade reunidos por Bhabha sob o signo da Teoria Critica
ocidental. O autor se refere criticamente com maior énfase a determinadas perspectivas
ditas pos-estruturalistas que, ao se voltarem para alteridade, acabam apenas por enquadra-
las enquanto auto fechamento tedrico (O Compromisso com a Teoria, artigo publicado em
1989):

O que esta em jogo quando se chama a teoria critica de “ocidental”’? Essa ¢,
obviamente, uma designa¢ao de poder institucional e eurocentrismo
ideolégico. A teotia critica frequentemente trata de texto no interior de
tradicoes e condi¢des conhecidas de antropologia colonial, seja para
universalizar seu sentido dentro de seu préprio discurso académico e
cultural, seja para agugar sua critica interna do signo logocéntrico ocidental,
do sujeito idealista ou mesmo das ilusoes e desilusoes da sociedade civil.
Esta é uma manobra do conhecimento tebrico, onde, tendo-se aberto o
abismo da diferenca cultural, um mediador ou metafora da alteridade
devera conter os efeitos da diferenca. Para que seja institucionalmente
eficiente como disciplina, deve-se garantir que o conhecimento da
diferenca cultural exclua o Outro; a diferenca e a alteridade tornam-se assim
a fantasia de um certo espago cultural ou, de fato, a certeza de uma forma

10 “The assumption that at some level all forms of cultural diversity may be understood on the basis of a
particular universal concept, whether it be ‘human being’, ‘class’ or ‘race’, can be both very dangerous and
very limiting in trying to understand the ways in which cultural practices construct their own systems of
meaning and social organization. Relativism and universalism both have their radical forms, which can be
more attractive, but even these are part of the same process. At this point, I would like to introduce the
notion of ‘cultural translation’ (and my use of the word is informed by the very original observations of
Walter Benjamin on the task of translation and task of translator) to suggest that all forms of cultures are in
some way related to each other because culture is a signifying or symbolic activity. The articulation of
cultures is possible not because of the familiarity or similarity of contents, but because all cultures are
symbol-forming and subject-constituting, interpellative practices [...]”. RUTHERFORD et all. The Third
Space. Interview with Homi Bhabha, p.209.
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de conhecimento tedrico que desconstrua a “vantagem” epistemoldgica do
ocidente. [...] O déspota turco de Montesquieu, o Japao de Barthes, China
de Kristeva, os indios nhambiquara de Derrida, os pagaos Chashinahua de
Lyotard, todos sao parte desta estratégia de contencao onde o Outro texto
continua sempre sendo o horizonte exegético da diferenca nunca o agente
ativo da articulacio. O Outro ¢é citado, mencionado, emoldurado,
iluminado, encaixado na estratégia de imagem/contra-imagem de um
esclarecimento serial. A narrativa e a politica au/tural da diferenca tornam-se
o circulo fechado da interpretagao. O Outro perde seu poder de significar,
de negar, de iniciar seu desejo historico, de estabelecer seu proprio discurso

institucional e oposicional.!

O conceito de traducdo cultural encontra-se assim em vinculo direto a uma
contraproposta politica de evidenciar a alteridade que perpassa a reflexdo sobre a cultura
como atividade politica de significacao. Passemos entio a formula¢io do conceito de
traducao cultural em Bhabha, a partir da sua recepcao de A Tarefa do Tradutor de Walter

Benjamin.
Tradugio cultural e cultura

Um dos aspectos centrais dessa recep¢ao em Bhabha ¢ a énfase no carater
descentrado das culturas que a no¢ao benjaminiana de tradugdo auxiliaria a explorar.
Bhabha destaca a relativa abertura ou a ndo totalizagdo das culturas a partir da
interpretacao em A Tarefa do Tradutor da incompletude ou nio acabamento das obras
literarias e das linguas. A definicdo mesma de cultura perpassa aquela de tradugio.

Recorremos novamente a trecho da entrevista de Bhabha:

O “original” esta sempre aberto para a traducdo por isso nao se pode
afirmar que haja um momento prioritario total de ser e sentido — uma
esséncia. O que isso significa é que toda cultura é constituida somente em
relagdo a alteridade interna ao seu préprio processo de formagao simbolica,
tornando-se assim estruturas descentradas — através deste deslocamento ou
limiar existe a possibilidade de articulagdo de diferentes, mesmo
incomensuraveis, praticas culturais e prioridades.'?

N BHABHA, “O compromisso com a teoria”, p. 59.

12 “The “originary” is always open to translation so that it can never be said to have a totalized prior moment
of being or meaning — an essence. What this really means is that cultures are only constituted in relation to
that otherness internal to their own symbol-forming activity, which makes them decentered structures —
through that displacement, or liminality opens up the possibility of articulating different, even
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Haveria descentramento na atividade simbodlica da cultura analoga aquela
explicitada em A Tarefa do Tradutor. O critico indiano busca, desse modo, se afastar de uma
concep¢ao de cultura enquanto totalidade essencial, presente em determinadas
formula¢des multiculturalistas, para afirmar a articulagao entre culturas — devemos destacar
que o autor se refere com frequéncia a culturas enquanto cultura hibrida.”” Bhabha se
apropria de Benjamin interpretando a nao-valorizacio da totalidade do original ou da
priotidade do mesmo. E necessirio compreender tal formulacdo no ambito da diferenca

(13

cultural, pois, para o critico, enquanto na matriz da diversidade cultural ocorre “o

14

reconhecimento de conteidos e costumes culturais pré-dados”™* na diferenca cultural

atém-se as “fronteiras significatorias das culturas, onde significados e valores sio (mal)

lidos ou signos sio apropriados de maneira equivocada”.!?

Voltemos ao texto de Benjamin .4 Tarefa do Tradutor e observemos que, para o
filésofo, as obras literarias ou as linguas adquirem sentidos, ou a sua “sobrevida”
(Uberleben) na traducio. Citamos trecho de A Tarefa do Tradutor:

Pois vale o principio: se a traducdo é uma forma, a traduzibilidade
deve ser essencial a certas obras — o que nio quer dizer que a
traducdo seja essencial para elas, mas que uma determinada
significagao contida nos originais se exprime em sua traduzibilidade.
E mais do que evidente que uma traducio, por melhor que scja,
jamais podera significar algo para o original. Entretanto, gracas a
traduzibilidade do original, a tradugio se encontra com ele em intima
conexao. E, alids, essa conexdo ¢ tanto mais intima quanto para o
proprio original ela mais nada significa. Como as manifestagdes da
vida estao intimamente ligadas ao ser vivo, sem significarem nada
para ele, assim a tradugdo procede do original. Na verdade, ela nao
deriva tanto de sua vida mas de sua “sobrevida” (Ubetleben). Pois a
traducdo ¢é posterior ao original e assinala, no caso de obras
importantes, que jamais encontram a época de sua criagdo seu

tradutor de eleicio, o estagio de sua “pervivéncia”.'’

O que se mostra indicado na nocao de traducio em Benjamin e em Bhabha ¢é
enfatizado e reapropriado, ¢ a referéncia a “sobrevida”ou “pervivéncia” das obras literarias
e das linguas; nao enquanto imitacio ou produgdao de copia idéntica, mas antes, como

incommensurable cultural practices and priorities”. RUTHERFORD et all, The Third Space. Interview with
Homi Bhabha, p. 210-211.

13 Bhabha relaciona diretamente traducao cultural ao termo cultura hibrida. Ver: RUTHERFORD et all, The
Third Space. Interview with Homi Bhabha, p. 211. Sobre o carater politico da nog¢io de cultura hibrida, ver:
YOUNG, Robert.White Mithologies: Writing history and the West.

4 BHABHA, “O compromisso com a teoria”, p.63.

BBHABHA, “O compromisso com a teoria”, p.63.

16 BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.103-104.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Ntmero 27 | Pagina 100 :::



transformacao na qual sobrevém aspectos que se exprimem pela traduzibilidade do
original. Ou seja, determinados aspectos se tornam explicitos apenas enquanto
transformagao na tradugdo. Nota-se, complementarmente, o trecho em A Tarefa do
Tradutor no qual, ap6s ser apontado para a possibilidade da afinidade entre as diversas
linguas, é elaborada critica a teoria da tradugdo baseada na imitag¢do; o carater de
transformagao na tradugao ¢ em seguida destacado:

Para compreender a auténtica relacao existente entre o original e traducao
cabe fazer um exame, cujo proposito é absolutamente anidlogo ao dos
argumentos com Os quais a ctitica epistemoldgica deve comprovar a
impossibilidade de uma teoria da copia ou da reproducio do objeto. Se
com isto se demonstra nao ser possivel haver objetividade (nem mesmo a
pretensao a ela) no processo de conhecimento, caso este consista apenas de
copias do real, entio pode-se também comprovar nao ser possivel existir
uma tradugdo, caso esta, em sua esséncia ultima, ambicione alcangar alguma
semelhanga com o original. Pois na sua “pervivéncia” (que nao mereceria
tal nome, se nao fosse transformacao e renovagao de tudo aquilo que vive),
o original se modifica. Existe uma matura¢ao péstuma mesmo das palavras
que ja se fixaram: o que a época do autor pode ter obedecido a uma
tendéncia de sua linguagem poética, podera mais tarde esgotar-se;
tendéncias implicitas podem surgir como novas da forma criada. Aquilo
que antes era novo, mais tarde podera soar gasto; o que antes era de uso
corrente pode vir a soar arcaico (...). Tao longe a tradugao esta de ser a
equagao estéril entre duas linguas mortas que, precisamente a ela, dentre
todas as formas, a ela mais propriamente compete atentar para aquela
matura¢ao poéstuma da palavra estrangeira, e para as dores do parto de suas
proprias palavras."”

Em consonancia com esses aspectos da tradugao em Benjamin, para Bhabha, a
traducio cultural se mostra a forma pela qual “o novo entra no mundo”.!8 O
descentramento — que seria constituinte das culturas em geral e lhes dotariam de carater
dinamico —, em especifico, a situagdo de grupos minoritirios em migracao na
contemporaneidade ou as enunciacdes na India colonial dos séculos XVIII e XIX, seriam
alguns entre outros referenciais pelos quais sao destacadas e analisadas relagdes culturais e
politicas como tradu¢ao ou tradugao cultural. Observa-se abaixo, novamente, o privilégio

dado por Bhabha a transformagao na caracterizagao das culturas de modo amplo:

"BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.107-108.
BBHABHA, “Como o Novo Entra no Mundo”, p.292.
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Nos somos resistentes em pensar como o ato de significagdo, o ato de
produzir icones e simbolos, produzir os mitos e metaforas pelas quais nos
vivemos a cultura, deve sempre — em virtude do fato delas serem formas de
representacao — ter sempre dentro delas limite de auto-alienacao |[...]. Por
traducdo eu antes de tudo me refiro ao processo pelo qual, no sentido de
objetificar um significado cultural, sempre tem que haver um processo de
alienagao e secundarizagao em relacao a si mesmo. Nesse sentido nao existe “si
mesmo” ou “para si mesmo” nas culturas porque estas sa0 sempre sujeitas
a intrinsecas formas de tradugdo. Esta teoria da tradugao é préxima a teoria
da linguagem como parte do processo de tradugdes — usando esta palavra
como anteriormente, ndo no sentido linguistico estrito de tradu¢ao como

na “traducio do livro inglés para o francés”, mas como um motivo ou

b

tropo como Benjamin sugere para a atividade de deslocamento dentro do

signo linguistico."”

Bhabha enfatiza a proximidade entre a teoria da linguagem e a teoria da cultura, a
partir da traducdo: o deslocamento dentro do signo lingufstico como matriz referencial.
Segue-se que este descentramento da traduzibilidade das culturas deve ser compreendido a
partir da transposicao de caracteristicas complementares da traducao indicada em
Benjamin e referidas em Bhabha: a intraduzibilidade/intraduzivel ou a estrangeiridade das
linguas (Foreigness of Languages)™ A partit também dessas caractetizagoes, Bhabha visa
pensar nao apenas o deslocamento das culturas, mas a sua nao assimilagao totalizante.
Ligado a este referencial benjaminiano, o autor pensa uma concepgao de signo préxima ao
de Bakhtin - e também interpretada por Bhabha, no préprio Benjamin - que, como

argumenta Menezes de Souza, reinsctita sécio-historicamente.” Citamos passagem do

19 “We are very resistant to thinking how the act of signification, the act of producing the icons and symbols,
the myths and metaphors through which we live culture, must always — by virtue of the fact that they are
forms of representation — have within them a kind of self-alienating limit [...]. By translation, I first of all
mean a process by which, in order to objectify cultural meaning, there always has to be a process of
alienation and of secondariness in relation fo itself. In that sense there is no ‘in itself’ and ‘for itself’ within
cultures because they are always subject to intrinsic form of translation. This theory of culture is close to a
theory of language, as part of a process of translations — using that word as before, not in strict linguistic
sense of translation as in a ‘book translated from French into English’, but as a motif or trope as Benjamin
suggests for the activity of displacement within the linguistic sign”. RUTHERFORD et all, The Third Space.
Interview with Homi Bhabha, p.210.

20 Bhabha retoma as consideracdes de A Tarefa do Tradutor respeito da traduzibilidade (Ubersetzbarkeit)e do
intraduzivel (Untibersetzbar). Ver: BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.103-104. Nota-se ainda, a referéncia a
estranheza das linguas (Fremdheit der Sprachen) Ver: BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.110.

21 SOUZA, “Tradugio Cultural e Hibridismo em Bhabha”, p.117. Os conceitos de signo e simbolo devem
sem davida ser mais bem delimitados na obra de Bhabha. Encontrarfamos neste ambito além de Mikhail
Bakhtin e do préprio Benjamin, a influéncia de Jacques Derrida.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Ntmero 27 | Pagina 102 :::



artigo DissemiNagiao(1994),de Bhabha, no qual encontramos referéncia a trecho de A Tarefa
do Tradutor.

A “estrangeiridade” da lingua ¢ o nucleo do intraduzivel que vai além da
transferéncia do contetdo entre textos ou praticas culturais. A transferéncia
de significado nunca pode ser total entre sistemas de significados dentro
deles, pois “a linguagem da traducdo envolve seu conteudo como um
manto real de amplas dobras... ela significa uma linguagem mais exaltada do
que a sua proptia e, portanto, continua inadequada para seu conteudo,

dominante e estrangeiro”.*

O “nucleo do intraduzivel” ou a “estrangeiridade”, referidos a partir de Benjamin,
se compoem para Bhabha como a impossibilidade de uma traducdo cultural totalizante:
nao seria possivel a mera transferéncia imitativa e impositiva de significados; enquanto a
“estrangeiridade das linguas” remete ao ndo-acabamento das culturas.

No artigo DissemiNagao e, indiretamente, em O Pds-Colonial ¢ o Pds-Moderno(1992),
Bhabha também retoma o conceito e as consideracdes de Benjamin sobre tradugao para
refletir sobre discursos que, na contemporaneidade, buscam produzir uma unidade
homogénea, seja na concepcao de “nagdo” ou na concep¢ao de “povo”. O autor
argumenta haver uma “incomensurabilidade” entre o posicionamento pedagdgico de
Estados-Nagao na contemporaneidade, que visa criar identidades compactas a partir da
“origem comum”, e a condi¢do performativa, de repeticao “sobrevivente” e migrante da
criacdo de identificacdes e do cotidiano de grupos marginalizados.? Assim, Bhabha busca
também na chave da traducdo cultural apontar os processos de circulagio global de
migrantes e signos como possibilidade de questionamento de narrativas
homogeneizadoras:

A cultura como estratégia de sobrevivéncia ¢ tanto transnacional como
tradutoria [...]. A cultura ¢ tradutéria porque essas historias espaciais de
deslocamento — agora acompanhadas pelas ambigbes territoriais das
tecnologias ‘globais’ da midia — tornam a questio de como a cultura
significa, ou o que € significado por cultura, um assunto bastante complexo.
[.] A dimensdo transnacional da transformacdo cultural — migracio,
diaspora, deslocamento, relocacao - torna o processo de traducao cultural
uma forma complexa de significacao. O discurso natural(izado), unificador,
da “nac¢ao”, dos “povos” ou da tradi¢ao “popular’ auténtica, nado pode ter
referéncias imediatas. A grande, embora desestabilizadora, vantagem dessa

22 BHABHA, “DissemiNacio”, p.230.
2 BHABHA, “DissemiNacio”, p.240.
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posicao ¢ que ela torna progressivamente conscientes da construgao da
cultura e da invencio da tradicio.”

Frente a totalizacdo dos discursos nacionais e de determinadas perspectivas
multiculturalistas — a oposi¢ao aqui é ao conceito de diversidade cultural - Bhabha propoe
novamente o conceito de diferenga cultural. Neste opera aquele de tradugdo cultural. Para
o critico literario, haveriam elementos essencializadores que sustentam a autoridade
politica. O tipo ideal da condi¢do tradutéria do migrante pode, potencialmente, subverter o
“discurso natural(izado), unificador, da ‘na¢ao’, dos ‘povos’, da tradi¢ao ‘popular’ auténtica
[...]”. Com essa perspectiva politica, al¢ada a partir da traduc¢ao cultural, para Bhabha, trata-
se de “[...] rearticular a soma do conhecimento a partir da posi¢ao de significacdo da
minotia, que resiste a totalizaco [...]”.* Nesse ambito, o autor se refere novamente a
formulagao do conceito de tradugdo cultural a partir dos referenciais benjaminianos, em
particular, aquele de estrangeiridade:

O argumento de Benjamin pode ser reelaborado em uma teoria da
diferenca cultural. F somente se envolvendo com o que ele denomina o
‘ambiente lingliistico mais puro’ — o signo como algo antetior a qualquer
lugar de sentido — que o efeito de realidade do conteddo pode ser
dominado, o que torna entdo todas as linguagens culturais ‘estrangeiras’ a
elas mesmas. No ato da traducio, o conteudo “dado” se torna estranho e
estranhado, e isso, por sua vez deixa a linguagem da traducao, Awfgabe,
sempre em confronto com seu duplo, o intraduzivel — estranho e
estrangeiro.*

Através da interpretacao, em Benjamin, da arbitrariedade do signo — interpretacao
certamente contestavel a partir de outras leituras de Benjamin — trata-se, para Bhabha, de
notar que as ‘“‘significagdes sociais estao elas mesmas sendo constituidas no ato da
enunciacao [..]”%; o que nio submete o signo a uma estrutura fixa. A resisténcia aos
processos de totalizacdo do discurso nacional se desenvolve nesse cariter performativo e
tradutorio, no sentido indicado da dinamica das culturas, as quais, potencialmente, podem
redefinir-se nas enuncia¢des. A significacdao do signo esta sempre sendo reinscrita.

Podemos notar aspectos complementares sobre tradugdo cultural na analise de
Bhabha sobre obra de Salman Rushdie, The Satanic 1/erses, sobretudo no que diz respeito a

certo tipo ideal da condi¢ao migrante. Nas abordagens da referida obra, Bhabha ressalta a

2#BHABHA, “O P6s-colonial e o Pés-moderno”, p.241.
% BHABHA, “DissemiNacio”, p.228.

20 BHABHA, “DissemiNacio”, p.230-231.

27 BHABHA, “O Pés-colonial e o Pés-moderno”, p.241.
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dinamica da condi¢ao do migrante valendo-se dos termos traduzibilidade e o intraduzivel
(intraduzibilidade). A vida de dois migrantes indianos narrada na obra de ficgao de
Rushdie, entre a “nacionalidade inglesa” e aquela “indiana”, representaria, para Bhabha,
aspectos referenciais da condi¢ao migrante e da diaspora. A analise de Bhabha em Comzo 0
Nowvo Entre no Mundo, a respeito da personagem Chamcha, ator em Londres transformado

em Bode, resume esta caracterizacao:

Chamcha, o grande projetor de vozes, o prestidigitador de personas,
transformou-se em um Bode e voltou de quatro para o gueto, para seus
compatriotas migrantes desprezados. Em seu ser mitico ele se tornou a
figura “fronteirica” de um deslocamento histérico em massa — a migracao
pos-colonial — que ndo é apenas uma realidade transicional mas também
um fenémeno “tradutério”. [...] Chamcha esta, pois, literalmente, no entre-
meio entre duas condi¢oes de fronteira. De um lado ele tem sua senhora
Hind, que esposa a causa do pluralismo gastronémico, devorando os
pratos fortemente temperados de Kashmir e os molhos de iogurte de
Lucknow, transformando-se na larga massa da terra do proprio
subcontinente “pois os alimentos passam por qualquer fronteira que
exista”. Do outro lado de Chamcha senta-se seu senhorio Sufyan, o
metropolitano “colonial” secular que entende o destino do migrante como
o classico contraste entre Lucrécio e Ovidio. Ao ser traduzido por Sufyan
para orientacido existencial dos migrantes pods-coloniais, o problema
consiste em saber se o cruzamento de fronteiras culturais permite a
libertagdo da esséncia do eu (Lucrécio) ou se como a cera, a migra¢ao s
muda a superficie da alma, preservando a identidade sob suas formas
proteicas (Ovidio). [...] Esta limiaridade da experiéncia migrante ¢ mais um
fendmeno tradutério do que transicional: ndo existe resolucao para ele
porque as duas condi¢oes sao conjugadas de modo ambivalente na
“sobrevivéncia” da vida migrante. Vivendo nos intersticios de Luctécio e
Ovidio, dividido entre um atavismo “nativista”, até nacionalista, e uma
assimilacio metropolitana pds, o sujeito da diferenca cultural torna-se um
problema que Walter Benjamin descreveu como a irresolugiao, ou
limiaridade, da “traducao”, o elemento de resisténcia no processo de
transformagao “aquele elemento em uma tradugao que nao se presta a ser
traduzido [..]”. A cultura migrante do “entre lugar” dramatiza atividade da
intraduzibilidade da cultura.®®

2B BHABHA, “Como o novo entra no mundo”, p.308.
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Haveria situagdo nao superavel na condi¢do migrante que estaria explicitada na
obra de Rushdie: entre a transformacao na traducgio e a intraduzibilidade (untransiability),
Bhabha indica a limiaridade da sobrevivéncia migrante entre “um atavismo nativista” e
uma “assimila¢do metropolitana”. Como indica o critico, ndo haveria para essa limiaridade
a possibilidade de uma superacio dialética.

Os Versos Satanicos teriam explorado longamente a tradugio cultural em sua relagio
com o migrante. Bhabha aborda, nesse ambito, o uso do nome inferior de Maomé e a
atribui¢ao dos nomes das esposas do profeta muculmano as prostitutas de bordéis no livro
de Rushdie?. Tratar-se-ia de referéncias consideradas sacrilegas por tradicdes de leitura do
Cordo, o que por sua vez, geraram debates politicos, polémicas, uma sentenga de morte
proferida pelo Aiatold Khomeini ao autor do livto e muita revolta entre comunidades
islamicas em finais na década de 1980 e na década de 1990. Para Bhabha, tal deslocamento
e polémica constituem uma caracteristica politica da traducdo cultural.®® A partir do termo
benjaminiano de intencionalidade, Bhabha busca explicitar a referéncia ao Corao na obra
de Rushdie, como traducao cultural do livro sagrado para o contexto das migracoes

contemporaneas.

Poderfamos argumentar, creio que em vez de simplesmente deturpar o
Corao, o pecado de Rushdie reside na abertura de um espago de
contestacao discursiva que coloca a autoridade do Corao dentro de uma
perspectiva do relativismo histérico e cultural. Nao é que o “contetdo” do
Corao seja diretamente contestado; ao revelar outras posi¢oes e
possibilidades enunciativas dentro do quadro de leitura do Corao, Rushdie
pde em pratica a subversio de sua autenticidade através do ato de tradugao
cultural — ele realoca a “intencionalidade” do Coriao repetindo-a e
reinscrevendo-a no cenario do romance das migragdes e diasporas culturais
do p6s-guerra.’!

Observa-se a referéncia a “subversao da autenticidade” em sentido proximo aquele
relativo a autoridade; a subversio politica ocorre a partit do questionamento da
autenticidade (ou essencialidade, podemos afirmar) que sustenta a autoridade de
determinadas leituras do Corao. A tradugao cultural consistiria em realocar o Cordo para
outras possibilidades de enuncia¢do ou ainda, em outras intencionalidades — este ultimo,
referencial benjaminiano pouco desenvolvido nesse artigco de Bhabha de 1994, sera
abordado a seguir. Trata-se, novamente, de politica a partir da contestagio da
essencializagdo ou unificagdo de determinando signo. Rescrever a intencionalidade do

2 BHABHA, “Como o novo entra no mundo”, p.308.
30 BHABHA, “Como o novo entra no mundo”, p.310.
3 BHABHA, Como o novo entra no mundo, p.310.
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Corao num novo “cenario” (aquele das migracdes contemporaneas), realizar essa
denominada forma de tradu¢ao cultural, possibilita o questionamento da totalidade ou
originalidade da cultura: “[...] seus valores e efeitos (politico, social, cultural) tornam-se
inteiramente incomensuraveis com as tradi¢oes de interpretacao teoldgica ou histérica as
quais formaram a cultura recebida de leitura e escrita coranica”.* No processo de traducio
cultural revela-se a estrangeiridade presente nas culturas ou ainda, a possibilidade de seu
desmembramento em signos a serem ressignificados. Desta forma, pensar a cultura como
traducdo cultural permite a Bhabha refletir sobre a reapropriacao discursiva de minorias —
e, principalmente, a partir da condigao migrante de grupos minoritarios — como potencial
politico, no sentido de que nos processos de ressignificagao questiona-se a autoridade dos
sistemas culturais que se impdem. Os referenciais benjaminianos da traduzibilidade,
intraduzivel, estrangeiridade (estranho) e intencionalidade sao retomados por Bhabha para
questionar o estatuto da cultura original ou essencial e, desta forma, abordar as formas de
estruturacdo e subversdao de autoridade. Contudo, devemos melhor situar a interpretagao
de Bhabha da nocao de intencionalidade (intencdao) de Benjamin para compreender sua

relacao aquela de autoridade e a elaboragao conceitual da tradugao cultural.

Tradugao cultural e politica

Se nos artigos da década de 1980 e 1990 a nogao de intencionalidade ¢é
desenvolvida de modo limitado, em texto introdutério da década de 2000 (I the Cave of
Making: Thoughts on Third Space) encontramos melhores subsidios para explanar a
caracterizagao de Bhabha. Encontraremos também a oportunidade para perpassar
brevemente outros conceitos centrais na politica da tradugao cultural em Bhabha: aqueles
de terceiro espaco e negociagao.

No referido texto da década de 2000, Bhabha situa a traducdo cultural como
referéncia para o local politico denominado terceiro espaco: “Terceiro Espaco, para mim, é
impensavel fora do local da tradugido cultural”.”® Ainda, o autor enumera referenciais pelos
quals passou a notar a importancia da traducgao cultural; uma delas é a analise de registros
sobre a circulagio da Biblia na India colonial do século XIX. Ja em Signos Tido Como
Milagres (1985), Bhabha se voltava ao material catequista do século XIX apontando de que
modo a recusa hinduista da equivaléncia entre os ingleses e a palavra divina se baseava
numa ressignificagdo especifica da Biblia e numa ética alimentar — este exemplo ¢
retomado em In The Cave of Making (2009):

32 ¢[...] their values and effects (political, social, cultural) become entirely incommensurable with traditions of
theological or historical interpretation wich formed the received culture of Koranic reading and writing.”
RUTHERFORD et all, The Third Space. Interview with Homi Bhabha, p.212.

3 BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p. IX. “Third Space for me is unthinkable outside
of the locality of cultural translation”
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As perguntas do nativo transformam literalmente a origem do livro em um
enigma. Primeiro: como pode a palavra de Deus sair das bocas carnivoras dos ingleses?
- uma pergunta que confronta o pressuposto unitario e universalista da
autoridade com a diferenca cultural de seusmomentos histéricos de
enunciacao. E depois: como pode este ser o Livro Eurgpen, quando estamos convictos
de que ¢ um presente de Deus para nds? Ele o envion para nds em Hurdwar™*

“Ao assumir sua postura com base na lei alimentar, os nativos resistem a
miraculosa equivaléncia entre Deus e os ingleses”.” A Biblia, longe se tornar signo
necessario da conversio e da autoridade inglesa proposta por missionarios ingleses, torna-
se referencial de contesta¢ao ou objeto de tradug¢ao cultural.

Outro exemplo analitico do colonialismo do século XIX ¢ destacado pelo autor
para apontar a relagdo entre o que é denominado terceiro espago e a tradu¢ao cultural.
Neste caso o autor retoma a no¢ao de traducao cultural para abordar a traducao de
determinada palavra utilizada por missionario cristao para conversao de hinduistas:

Fot o saber local que primeiro me levou ao terceiro espago pelo episddio da
traducdo equivocada no contexto do discurso evangélico dedicado a
conversio de hinduistas no norte da India, no comeco do século XIX. Eu
me lembro do caso da tradugdo equivocada do Espirito Santo como bhoot
(ou “fantasma”) por um missionario que ficou inicialmente afrontado e
perplexo que o seu proselitismo majestoso nao havia persuadido os nativos

amedrontados a adorarem a Santissima Trindade.*

Segundo Bhabha, o que chamou a sua atengdo nessas enunciagoes nao foi,
inicialmente, seus usos politicos e abusos (ou falta) da comunicagao cultural. Citamos o
critico:

O padre que confudiu o Espitito Santo com fantasma talvez fosse um mal
tradutor; os camponeses que demandaram a Biblia vegetariana talvez
fossem astuciosos estrategistas subalternos [...] O que me chamou a

atengao foi a emergéncia de um local dialégico — um momento de

3 BHABHA, Signos Tido Como Milagres, p.169.

% BHABHA, Signos Tido Como Milagres, p.170.

36 “It was a local knowledge that first led me to the third space by way of some mi-translations in the context
of eartly 19-century Evangelical discourses dedicated to the conversion of Hindus in Northern India. 1
remember the case of the Biblical mistranslation of the Holy Ghost as bhoot(or “spook”) by a missionary
who was at once affronted and perplexed that his purple proselytizing had not persuaded the affrighted
natives to embrace the Holy Trinity”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p. IX.
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enunciagao, identificacdo, negociagao — que foi subtamente desinvestido de
seu dominio ou soberania no meio de um engajamento de forgas
marcadamente desigual e assimétrico.”

O que opera nesse local de enunciagdo seria: “[...] na intersec¢ao de diferentes
linguas duelando por autoridade, um espago tradutério de negociaciao abre-se através do
processo de didlogo”.®A tradu¢ido é abordada politicamente como negocia¢do, como
didlogo, num determinado espago em que a autoridade é colocada em questio — o
denominado terceiro espago. Nesse ambito, as relacdes assimétricas sao desinvestidas de
estabilidade. Bhabha complementa a asser¢ao adaptando a distingado benjaminiana entre
modo de intengio e objeto de inten¢io ou o visado e o modo de visar:*’

Adaptando um idéia do ensaio A Tarefa do Tradutor de Walter
Benjamin eu sugiro que a contingéncia e a indeterminagao do discurso
reulta de uma distingao dentro da intencao linguistica que se torna mais
facilmente visivel pela pratica da tradugao. O fluxo vivo da significagao
¢ dificil de imobilizar [...] porque o signo linguistico continuamente
transforma-se de um “objeto” de intencao — o “signo” hindu booth
equivalente (ou nao) ao inglés “fantasma” — para se tornar um “modo”
de intencao — a especificidade cultural e discursiva do “signo” como
repertério (e reservatério) de singificado que niao tem equivalente em

outra lingua.*

Bhabha interpreta a concepc¢ao benjaminiana de modo de inten¢ao (modo de visar)
destacando a especificidade cultural que adquirem os signos na enuncia¢ao. A traduciao
cultural opera processos de relagao entre modos de intengdo (modo de visar) e objetos de

37 “The priest who mistook the Holy Ghost for a spook was perhaps a bad translator; the peasants who
demanded a vegetarian bible were perhaps, shrewd, subaltern strategists.[...] What struck me with some
force was the emergence of a dialogical site — a moment of enunciation, identification, negotiation — that was
suddenly divested of its mastery or sovereignty in the midst of a markedly asymmetrical and unequal
engagement of forces”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p. X.

38 <[...] at the intersection of different languages jousting for authority, a translational space of negotiation
opens up through the process of dialogue”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p.
X.

¥ Ver: BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.109.

40 “Adapting an idea from Walter Benjamin’s essay The Task of the Translator, I would suggest that the
contingency and indeterminacy of discourse results from a distinction within linguistic intention that is made
more easily visible by the practice of translation. The living flux of meaning is difficult to pin down [..,
because the linguistic sign continually shifts from being an “object” of intention — a Hindi “sign”, bhoot,
equivalent (or not) to the English “ghost” — to be coming a “mode” of intention — the cultural and
discursive specificity of the “sign” as a repertoire (and reservoir) of meaning that has no equivalence in
another language”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p. X-XI.
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intencdo (visado), todavia ocorrendo niao enquanto imitacdo, mas transformagdo e
ressignificacao: “ A especificidade da significagao nao pode ser reproduzida num sentido
imitativo; esta s6 pode ser re-presentada como uma iteragao, re-inicio da significacio que
leva o signo( como modo de inten¢do) para outra vida linguistica anidloga”.*’ Bhabha
adapta a argumentacao de Benjamin sobre a diferen¢a na intengdo entre o objeto de
intencio (visado) e o modo de intencdo (modo de visar).*” A partir dessa distin¢gio nos
trechos acima citados, o autor indiano privilegia tanto mais a critica a uma nogao de
traducao como imitacao do que uma metafisica em que determinados ambitos as diversas
linguas - ou no caso da tradugao cultural, diferentes culturas- sao vinculadas, tal como
pode ser interpretado no texto de Benjamin. O carater politico da relagao e da distin¢ao
dos termos referidos ¢ explicito, novamente, em torno da tradugao realizada na India
colonial:

De todo modo, o que aparece no arquivo como a vantagem estratégica do
desvantajoso camponés frente ao mando clerical ¢ alcancado por uma
estranha divergéncia ou deslocamento da senda do poder através do ato de
significagdo; este enfatiza o que os semioéticos denominam a arbitrariedade
do signo. E a abertura ou “vazio” do significante — o movimento
intraduzivel entre o objeto intencionado e o seu modo de inten¢ao — que
possibilita o ato de fala se tornar o portador de inten¢ées motivadas e
inten¢oes deliberadas, 7z situ, no momento de sua enunciacio. A cifra do
significado — a virtualidade e arbitrariedade do signo — é em si um sistema
de valor capaz de ser usado, talvez nao para falar a verdade do poder, mas
para opor uma autoridade ética e politica alternativa contra o dogmatismo
do poder prevalecente. Assim, nesse momento, a abertura (ao invés do
vazio?) do significante subitamente drena a carga de poder mais do que
exerce pressao contritia que podetia traze-la de volta a vida.*

# “The specificity of signification cannot be reproduced in an imitative sense; it can only be re-presented as
an iterative, re-initiation of meaning that awakens the sign (as mode of intention) to another, analogical
linguistic life”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third Space, p. XI.

4 Ver: BENJAMIN, A Tarefa do Tradutor, p.109.

# “However, what appears from the archive as the strategic advantage of the disadvantaged peasantry over
the commanding clerisy is achieved by a strange divergence or displacement of the path of power through an
act of signification that emphasizes what semioticians call the arbitrariness of the sign. It is the openness or
“emptiness” of the signifier — the untranslatable movement between the intend object and its mode of
intention — that enables a speech-act to become the bearer of motivated meanings and deliberative
intentions, 7z situ, at the moment of its enunciation. The cipher of meaning — the virtuality and arbitrariness
of the sign — is itself a value-system capable of being used, not perhaps to speak truth to power, but to pit an
alternative ethical and political authority against the dogmatism of prevailing power. For, at this moment, the
openness (rather than emptiness?) of the signifier suddenly drains the charge of power rather than exerting a
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A partir da tradugdo como modo de inten¢ao e intraduzibilidade, Bhabha refere-se
a: transformacao do significado para uma outra “vida linguistica analoga” e, novamente, a
impossibilidade de uma mera imposicdo de significados na transformacgiao. Desse modo,
destaca-se o aspecto politico. Para Bhabha, a politica deve ser notada no aspecto de
significacio que constitui as culturas. A Biblia, na India colonial, nido se torna signo
imediato da conversao e da autoridade inglesa visada, assim como a palavra do catequista
pode incorrer em equivocos-transformagdes, como na relacao entre “bhoot” e “ghost”. O
Corao pode ser repetido em outros modos de inten¢io nao autorizados por diversas
tradi¢oes de leitura (ou modos de intengdo), para se referir a determinados aspectos da
condi¢ao migrante, o tipo ideal da condi¢ao do migrante apontado por Bhabha, seu “entre-
lugar”, contrapde-se a construgao de discursos homogeneizantes do “povo” e da “nagao”.
Ou ainda, a condi¢dao migrante evidenciaria o aspecto da “intraduzibilidade da cultura™

A cultura migrante do “entre-lugar”, a posicdo minoritaria, dramatiza a
atividade da intraduzibilidade da cultura; ao fazé-lo, ela desloca a questao da
apropria¢ao da cultura para além do sonho assimilacionista, ou do pesadelo
racista, de uma “transmissao total de conteudo”, em direcio a um encontro
com o processo ambivalente de cisio e hibridizagio que a marca a
identificacio com a diferenca da cultura.*

Nesse caso, a intraduzibilidade se refere a impossibilidade de uma assimilagao
completa dos migrantes nas metrépoles “ocidentais” e, a0 mesmo tempo, a nao-fixacao
numa origem prévia determinada.

Como notado em Bhabha, a recepcao de A Tarefa do Tradutor de Benjamin
auxiliaria na elaboragio do conceito de tradugao cultural tendo em destaque o
deslocamento de relagdes assimétricas de podetr/autoridade que conformam relacoes de
alteridade. Desta forma, na perspectiva o autor, a partir da traducdo cultural (e da diferenca
cultural), a alteridade, ao invés de ser apresentada como auto fechamento teérico — tal
como o critico indiano havia apontado a respeito de determinadas abordagens da
alteridade pelo pos estruturalismo — seria parte enunciativa e desestabilizadora no interior
dos discursos que se pretendem preponderantes e homogéneos. De todo modo, como
salienta Sergio Costa sobre politica em Bhabha: “[...] a possibilidade de resisténcia politica,
para Bhabha, esta subordinada, irremediavelmente, ao principio da casualidade: a
resisténcia ndo pode ser um ato volitivo do sujeito; tal se da nas intera¢oes”.* No ambito
da tradugdo cultural, ndo se trata de identificar formas “puras” subversivas no discurso de

counter-pressure that would spark it back to life”. BHABHA, In the Cave of Making: Thoughts on Third
Space, p. XI.

# BHABHA, “Como o novo entra no mundo”, p.308.

4 COSTA, “Desprovincializando a sociologia: a contribui¢do pds-colonial”, p.126.
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grupos étnicos na India colonial ou ainda de imigrantes na Europa de finais do século XX
ou inicio do século XXI, trata-se de apontar os modos de emergéncia politica na interagao.
A partir desses referenciais benjamianos deve-se avaliar os potenciais e limites politico-
analiticos das contribuicbes de Homi Bhabha.

CULTURAL TRANSLATION AND POLITICS IN HOMI BHABHA: WALTER
BENJAMIN’S THE TASK OF THE TRANSLATOR RECEPTION

Abstract: On this article is developped a cultural translation’s concept anallysis of Homi Bhabha’s
writes (from 1980th to 2000th) from his reception of Walter Benjamin’s The Task of The Transiator.
It highlights political and culture’s concept implied on cultural translation concept elaboration

5.9

considering “benjaminian’s” vocabulary such as franslability, untransiatable, intention (intencionality)
among others. To this end, it is briefly approached to Bhabha’s reference: to Salman Rushdie’s
literature, to contemporary migrations, and colonial India’s documents. We argue that The Task of
the Tranlsator’s reception is seminal on Bhabha’s writes to political-analitical propose to foreground
otherness by cultural transiation.

Keywords: cultural translation — Homi Bhabha — Walter Benjamin — politics — culture.
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JUSTICA E EQUIDADE EM JOHN RAWLS

Cicero Oliveira’

Resumo: O presente artigo se propde a desenvolver uma exposi¢do da concepgiao politica de
justica como equidade de John Rawls, atentando especialmente para o que o autor sustenta ser seus
tracos morais. (i) A guisa de uma breve introducio, a primeira parte do texto pretende
contextualizar e justificar a prioridade conferida a obra Justica como equidade — uma reformulagao. (i) A
segunda parte explicita a “teoria ideal” como horizonte de anélise da justica. (i) No curso da
argumentagdo apresentada por Rawls, a terceira parte importa fazer a reconstrugdo das “ideias
fundamentais” requeridas a delimitagdo da concepg¢do politica de justica, enfatizando os seus
aspectos morais. (iv) Por fim, prosseguindo na caracterizacdo da teoria da justica de John Rawls, a
quarta e udltima parte examina os principios da justica proposta como incentivadores ao
desenvolvimento de duas faculdades morais. De um modo geral, patra o filésofo americano a teoria
justica como equidade é na verdade a mais razoavel forma de liberalismo politico que tenta
articular um conjunto de valores morais, aplicaveis por exceléncia as instituicGes politicas e sociais
da chamada “estrutura basica”. Uma instancia distinta das demais relagbes associativas, tais como
as relacoes familiares e pessoais.

Palavras-chave: justica — equidade — valores morais — pluralismo razoavel — liberalismo politico.

1. Uma teoria da justica reformulada

Quando em 1971 John Rawls publicou Uwa feria da justica propos desde entio a
concepgao de “justica como equidade”. Trata-se de uma concep¢ao segundo a qual os
mais ponderados e razoaveis principios de justica seriam estabelecidos sobre a base
contratual de um acordo comum entre sujeitos em condi¢oes formais de equidade. Os
principios que ai configuram uma compreensao liberal sobre bases fundamentalmente
amplas de justica sdo articulados a partir da ideia de contrato social, pela qual as
desigualdades reais de renda e riqueza seriam balizadas por principios morais razoaveis.

No curso do anos 1980 Rawls empreende um notério redimensionamento da
concepg¢ao de justica apresentada em 1971. Um redimensionamento que de forma mais
embrionaria é testemunhado em A #eoria da justica como equidade: nma teoria politica, e nao
metafisica, de 1985, e bastante bem caracterizado no seu Liberalismo politico, de 1993. A
decisiva novidade nessas dltimas abordagens acerca da concep¢do de justica envolve a
compreensao de que a andlise liberal se define melhor enquanto concepgiao estritamente
politica de justica. Para Rawls, uma concepgiao politica de justica precisa ser articulada em

! Professor de filosofia em estdgio pds-doutoral na Faculdade de Filosofia (FAFIL) da UFG. Bolsista do
Programa Nacional de Pés-Doutorado (PNPD-CAPES).
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valores que sejam politicamente autbnomos, e nao como parte de uma doutrina filosofica,
religiosa ou moral “abrangente”. Tanto mais porque as sociedades democraticas,
compostas por instituigoes sociais e politicas livres, sao fortemente caracterizadas por uma
pluralidade irredutivel de doutrinas razoaveis (filosoéficas, religiosas e éticas) no mais das
vezes inconcilidveis entre si.

Esse traco marcante das sociedades democriticas que John Rawls chama de
“pluralismo razoavel”, define para ele o desafio politico a que a concepgao liberal de justica
como equidade pode responder de modo mais adequado. Na verdade nao ¢ outra a razdo
de Rawls propor sua teoria da justica como a forma mais razoavel de liberalismo politico.
Portanto, subjacente a proposi¢ao da justica como equidade temos a tese de que o
liberalismo politico correlato a essa concepcao de justica reconhece e da conta do
“pluralismo razoavel”. Posto ser uma concepgao politica de justica, isto é, uma base
comum e fundamental de acordo que nao obstante mantida a parte, articula politicamente
individuos de diversas doutrinas abrangentes nio raramente conflitantes entre si. Essa
capacidade politica do liberalismo, fundado numa certa concepg¢ao de justica, de langar as
bases de um acordo mutuo entre sujeitos norteados por doutrinas abrangentes irredutiveis,
o filésofo americano chama de “consenso sobreposto” .

A revisdao da teoria da “justica como equidade” com valores edificados sobre bases
morais abrangentes, e como algo que ocorre em paralelo com o desenvolvimento da
concepgao de liberalismo politico, encontra sua forma mais bem acabada na obra Justica
como equidade — uma reformulagio, que veio a publico em 2002 (o mesmo ano da morte de
John Rawls). O subtitulo da obra, que ¢ bastante indicativo do que af estd em causa, faz
referéncias as exigéncias de reformulagdes de certas concepgdes e argumentos, cuja
necessidade Rawls pode se dar conta tanto pela proposta mesma de demarcar limites
politicos mais aceitaveis a concepcao de justica (mediante a qual tal concepgao se traduz
numa forma especifica de liberalismo politico), quanto pelas criticas que foram dirigidas a
compreensio de justica como parte de uma visio moral abrangente, apresentada em 1971°.

2 “A no¢io de consenso sobreposto ¢ introduzida para tornar a nogio de sociedade bem-ordenada mais
realista e ajusta-la as condi¢bes histéricas e sociais de sociedades democraticas, que incluem o fato do
pluralismo razoavel. Embora numa sociedade bem-ordenada todos os cidadios afirmem a mesma concepgio
politica de justica, ndo supomos que eles o facam sempre pelas mesmas razdes. Cidaddos tém opinides
religiosas, filosoficas e morais conflitantes e portanto afirmam a concepg¢do politica a partir de doutrinas
abrangentes diferentes e opostas, ou seja, pelo menos em parte, por razoes diversas. Mas isso ndo impede
que a concepgao politica seja um ponto de vista comum a partir do qual podem resolver questoes que digam
respeito aos elementos constitucionais essenciais. [...] Esta é, creio eu, a base mais razoavel de unidade
politica e social disponivel para os cidaddos de uma sociedade democratica.” (Rawls, 2003, p. 44-45)

3 Na delimitacio dos objetivos de Justica como equidade — uma reformulagio, Rawls afirma o seguinte: “neste livro,
tenho dois objetivos. Um deles ¢ retificar as falhas mais graves de Uwa feoria da justica que obscureceram as
principais ideias da justica como equidade, que é como denomino a concepgao de justi¢a apresentada naquele
livro. Como ainda confio naquelas ideias e acho que as dificuldades mais importantes podem ser sanadas,

resolvi elaborar esta reformulagido. Tentei aprimorar a exposi¢do, corrigir alguns erros, e incluir algumas
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Rawls admite assim que enquanto forma delimitada e mais razoavel de liberalismo
(reformulagao central que constitui o eixo de todas as outras), a teoria da justica demanda a
reconsideracao de certos argumentos, conceitos e ideias elementares que fundamentam os
principios de justica como equidade. Nesse sentido, e para ilustramos com brevidade parte
das exigéncias de reformulagdes pelo destacado papel conferido a certas “ideias
fundamentais” — dotadas elas mesmas de certas exigéncias éticas —, convém indicar que
John Rawls (como teremos a oportunidade de desenvolver na terceira se¢ao) define a
justica como equidade enquanto elemento fundamental cuja consecucio enfoca a
“estrutura basica” numa sociedade concebida como “‘sistema equitativo de cooperagao”.

2. O horizonte teérico da concepgao politica de justiga como equidade

O O horizonte de abordagem da teoria da justica de Rawls, mesmo em suas ideias
fundamentais, nos impoe o dever de fazermos ao menos uma breve nota acerca do modo
como ele compreende a filosofia politica e do nivel teérico a partir do qual lida com o
problema da justica. Para filésofo americano, além das tarefas praticas de propor
resolugdes para conflitos politicos irreconciliaveis, fornecer orientagdo acerca das
instituicoes politicas e sociais e promover (pela mediagao da reflexao) a reconciliagio com
a nossa condi¢ao politica fundamental, expressa pelo “fato do pluralismo razoavel”, a
filosofia politica tem ainda a fungdo “realisticamente utopica” de “exame dos limites da
possibilidade politica praticavel.” (Rawls, 2003, p. 5)

No marco das investigacoes de Rawls concernentes a justica, isso significa que se
admitirmos a legitimidade das expectativas de melhorias no mundo social e politico, pelo
que um regime democratico pode em condigdes histéricas favoraveis vir a ser
consideravelmente justo (embora de maneira alguma perfeito), se admitirmos enfim a
validade de tais expectativas, haveremos de considerar a pertinéncia da investigacao sobre
0 ideal de justiga articulavel a cultura democratica como a conhecemos. Porque trata-se af de
uma ideia reguladora de justica concebida em atengao as particularidades da realidade
democratica. A comegar, naturalmente, pelo fato do “pluralismo razoavel”, que mais do
que qualquer outro aspecto “limita o que ¢ possivel na pratica, nas condi¢des de nosso
mundo social”. (Rawls, 2003, p. 6).

Essa abordagem da justica em termos de “teoria ideal” ou “ideia reguladora” ¢é
justamente o que ndo se pode perder de vista. Ja que na obra de Rawls a indagacdo a
respeito de “como deve ser um regime constitucional perfeitamente justo, ou quase justo,”
se articula com a preocupagio de como e em que medida ele “pode se instaurar e se
estabilizar nas circunstancias da justica, e portanto em condi¢es realistas, embora
razoavelmente favoraveis.” (Rawls, 2003, p. 17-18). Seguramente nio ¢ outra a razio da

revisdes tteis, bem como indicar as respostas a algumas das obje¢Ses mais comuns. Também remodelei a

argumenta¢do em varios pontos.” (Rawls, 2003, p. XV).
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teoria da justica como equidade ser definia como realisticamente utépica, como destinada a
testar os limites do que ¢ real e politicamente praticavel.

3. Aspectos morais subjacentes as ideias fundamentais para a concepgao

politica de justica como equidade

O Na primeira se¢ao fizemos uso deliberadamente nao explicitado de trés das seis
“ideias fundamentais” que requerem nota a compreensio da concep¢ao de justica como
equidade, tal como apresentada por Rawls na obra publicada em 2002. Diziamos também
que a exposi¢ao dessas ideias acusa parte das reformulacbes e da sistematizagao
empreendida na referida obra, cujo aspecto mais decisivo ¢ o redimensionamento
conferido a teoria da justica. Em todo caso, além das ideias de “pluralismo razoavel”,
“estrutura basica” e “sociedade como sistema equitativo de cooperagao” (as ideias acima
aludidas), sao igualmente indispensaveis ao deslocamento da teoria da justica de Rawls as
ideias fundamentais de “posi¢ao original”, “pessoas livres e iguais” e “justificagdo publica”.
Estando essa dltima articulada ainda as nog¢des de “equilibrio reflexivo” e “consenso
sobreposto” *.

Dai que a primeira parte da obra Justica como equidade — uma reformulacio, sob o titulo
de “Ideias fundamentais”, tenha como objetivo justamente precisar e estabelecer o uso das
ideias e nogoes que fundamentam o redimensionamento politico da teoria da justica como
equidade. Do que se pode presumir, segundo Rawls, uma forma de liberalismo; uma
concepgao politica de justica que vai ser sempre preciso distinguir das varias formas de
doutrinas abrangentes. Posto ser composta de ideias gerais que lhe sio proprias, distintas
das concepgoes analogas daquelas doutrinas no contraponto com as quais as ideias
fundamentais da concepgao politica de justica terdo de ser especificadas, particularizadas
de maneira politica.

Examinaremos aqui brevemente essas “ideias fundamentais”, destacando na
reconstru¢ao conceitual a caracterizagdo da teoria da justica de John Rawls como

# Nas palavras de John Rawls “agora, a teoria da justica como equidade ¢ apresentada como uma concepgao
politica de justica. Para realizar esta modificagdo na maneira de entender a teoria da justica como equidade
foram necessarias muitas outras mudangas que, por sua vez, exigiram um grande nimero de outras ideias ndo
encontradas em Teoria, ou, pelo menos, ndo com o mesmo significado ou importancia. Além da introducio
da prépria nocdo de uma concepgio politica de justica, precisamos da ideia de um consenso sobreposto de
doutrinas religiosas, filosoficas e morais abrangentes, ou parcialmente abrangentes, a fim de formular uma
concepgdo mais realista de uma sociedade bem-ordenada, dado o pluralismo de tais doutrinas numa
democracia liberal. Também precisamos das ideias de um fundamento publico de justificagdo e de razdo
publica, bem como de certos fatos gerais oriundos do senso comum da sociologia politica, alguns dos quais
sdo explicados pelo que denomino os limites do juizo, novamente uma noc¢do ndo utilizada em Teoria.”
(Rawls, 2003, p. XVIII)
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concepgao liberal que articula um conjunto de valores morais nao-abrangentes. Aplicados
por exceléncia as instituigdes politicas e sociais da chamada “estrutura basica”. Esta que,
alias, ¢ a terceira das ideias fundamentais com que se denomina a instancia politica
autonoma e distinta das relagdes associativas relativamente aquelas compostas pelas
relagoes familiares e pessoais.

(i) A sociedade como sistema equitativo de cooperagao

A premissa fundamental e mais originaria, a “ideia organizadora central” de toda a
concepgao politico-liberal de justica como equidade (igualmente decisiva a concepg¢ao de
uma moral estritamente politica desenvolvida por Rawls — como vermos na quarta e ultima
se¢do), a saber, a ideia de que a sociedade melhor se define como “um sistema equitativo
de cooperagiao”, emerge no contexto em que Rawls estd ocupado em dizer o que a
sociedade politica democratica que conhecemos nao é. Em primeiro lugar, ela nao é uma
“comunidade”, posto que organizada nao por uma unidade de doutrina abrangente, e sim
constituida por um “pluralismo razoavel”, como ¢é préprio de instituigoes livres. Em
segundo lugar, a sociedade politica ndo é uma “associa¢ao”, posto que que os individuos
adentram pelo nascimento uma forma de organizacao que os precedia e da qual nao
podem sair voluntariamente. F neste contexto que Rawls propde como sendo mais
verossimilhante e familiar a cultura politica existente a concepgao liberal da sociedade
como “sistema equitativo de cooperagao”.

Para Rawls, a ideia mais fundamental da compreensdo que uma sociedade politica
democratica tem de si como parte de sua cultura politica, aquela que a concepgao politica
de “justica como equidade” (alinhada com a cultura democratica existente) toma como
solo sobre o qual firma seus pés, “¢ a ideia de sociedade como como um sistema equitativo
de cooperagio social que se perpetua de uma geragao para outra” (Rawls, 2003, p. 7). Essa
ideia que segundo Rawls reflete o aspecto mais elementar da cultura publica de uma
sociedade democratica, ancora-se em duas outras ideias fundamentais: (a) a ideia dos
cidaddaos como pessoas livres e iguais que cooperam entre si e (b) a ideia de uma sociedade
bem-ordenada. Do que se presume uma sociedade efetivamente regulada por uma
concepgao publica de justica’.

5 “Considera-se que essas ideias intuitivas fundamentais sejam familiares a cultura politica publica de uma
sociedade democratica. Embora tais ideias ndo costumem ser expressamente formuladas e seus significados
ndo estejam claramente demarcados, desempenham um papel fundamental no pensamento politico da
sociedade e na interpretacdo que ¢é dada a suas institui¢des. [...| Algumas dessas ideias familiares sio mais
basicas que outras. Considero fundamentais as ideias que utilizamos para organizar e dar uma estrutura ao
conjunto da teoria da justica como equidade. A ideia mais fundamental nessa concepedo de justica é a ideia de sociedade
como um sistema equitativo de cooperacio social que se perpetua de uma geracio para a outra. Esta é a ideia organizadora
central que utilizamos para tentar desenvolver numa concepedo politica de justica para um regime democritico.” (Rawls, 2003,
p. 7. Grifos nossos)
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Com a concepgao estruturante de sociedade como fluxo de geragdes organizado
como sistema equitativo de cooperagio, parte-se enfim “do pressuposto que a cooperagao
social é sempre produtiva, e sem coopera¢ao nada seria produzido e, portanto, nada seria
distribuido.” (Rawls, 2003, p. 88). Para Rawls ha trés importantes especificagoes
presumiveis da ideia de cooperagdo social: (a) o fato de que é guiada por regras e
procedimentos publicamente reconhecidos, (b) que o principio de cooperaciao contém em
si termos equitativos cooperacao (a reciprocidade dos termos que cada participante aceita
com razoabilidade desde que todos os outros também aceitem) e (c) o fato de que a ideia
de cooperagao social traz consigo a ideia de vantagem, que especifica o préprio bem como
o objeto que procuram promover 0s que cooperam.

(i) A ideia de uma sociedade bem-ordenada

A ideia de uma “sociedade bem-ordenada” define uma ideia reguladora para o
principio de justica (a ser desenvolvido) capaz de satisfazer a concepgao de sociedade
como sistema equitativo de cooperagao. “Sociedade bem-ordenada” ¢ portanto uma ideia
associada e regulada pela concepgao publica de justica propria a sociedade como sistema
equitativo de cooperacdo. Esta que é, conforme dito acima, a “ideia organizadora central”
da concepgao de justiga.

Para Rawls a elaborac¢do da ideia de “sociedade bem-ordenada” atende ao problema
de saber em que medida uma sociedade democratica “pode desempenhar a fun¢io de
concepgao de justica publica e mutuamente reconhecida quando a sociedade é vista como
um sistema de cooperagdo entre cidadaos livres e iguais geracio apos geragao.” (Rawls,
2003, p. 12). Em dltima analise, “sociedade bem-ordenada” ¢ a ideia fundamental e
associativa que estabelece o critério de justica em referéncia a sociedade como sistema
equitativo de cooperagao.

(iif) A ideia de uma estrutura basica

A “estrutura basica” que estd em causa na teoria de John Rawls é a de uma
sociedade bem-ordenada. Em todo caso, o que essa ideia fundamental designa é a rede
institucional de cooperagao numa sociedade democratica. Para falarmos de modo mais
especifico

a estrutura basica da sociedade é a maneira como as principais institui¢oes politicas
e sociais da sociedade interagem formando um sistema de cooperagao social, ¢ a maneira
como distribuem direitos e deveres basicos e determinam a divisio das vantagens
provenientes da cooperagao social no transcurso do tempo. A Constitui¢ao politica com
um judiciario independente, as formas legalmente reconhecidas de propriedade e a
estrutura da economia (na forma, por exemplo, de um sistema de mercados competitivos
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com propriedade privada dos meios de produ¢ao), bem como, de certa forma, a familia,
tudo isso faz parte da estrutura basica. A estrutura basica é o contexto social de fundo
dentro do qual as atividades de associagoes e individuos ocorrem. Uma estrutura basica
justa garante o que denominamos de justi¢a de fundo [background justice]. (Rawls, 2003,

p.13-14)

Portanto a “estrutura basica” de uma sociedade bem-ordenada é o objeto primario
da justi¢a, ndo sendo outra a razdo do foco da teoria da justica politica e social de Rawls
recair sobre ela. Para o filésofo americano a razao disso esta fundamentalmente no fato de
que a estrutura basica exerce durante toda a vida os maiores e mais profundos efeitos
sobre as metas, as aspiracoes, as oportunidades e capacidades que os individuos podem ter
de tirar proveito delas.

(iv) A ideia de uma posic¢ao original

A ideia de “posicao original” expressa as condigoes para o pacto que celebra os
termos gerais de justica como equidade enquanto base comum de acordo politico entre
cidaddos livre e iguais em referéncia a estrutura basica. Naturalmente esse “acordo tem de
ser visto como hipotético e nao histérico” (Rawls, 2003, p. 23); um esforco tedrico de
abstragdo para pensar os principios de justica validos para agentes livres, e principios em
relagdo aos quais as partes concordariam.

A condi¢ao ideal para o acordo politico a partir da “posi¢ao original”, com que a
teoria da justica como equidade almeja estender a ideia de acordo justo a propria estrutura
basica, é definida por Rawls como “véu de ignorancia”. Essa condi¢ao expressa o ponto de
vista isento das circunstancia particulares que caracterizam a estrutura basica como a
conhecemos. Isso como condigao para que o acordo equitativo entre pessoas livres e iguais
nao seja distorcido por condi¢des contingentes. O véu da ignorancia expressa a condi¢ao
normativa da “posi¢ao original” em que nido se permite que as partes do acordo equitativo
reconhecam as posi¢oes socials, as doutrinas abrangentes que professam, o sexo, a raga, o
grupo étnico e mesmo os talentos naturais que os individuos possam ter. Pela posi¢ao
original ¢ interposto entre cada membro das partes em acordo e o conjunto de todas as
contingéncias sociais historicamente dadas, um véu de ignorancia.

A ideia da posigdao original abstrai as circunstancias particulares das pessoas na
estrutura basica, na perspectiva de com isso eliminar as influéncias das posi¢oes vantajosas
que resultam de incontornaveis tendéncias histéricas cumulativas. A premissa da posi¢ao
original assume que “vantagens histéricas contingentes e influéncias acidentais originadas
no passado niao deveriam afetar um acordo sobre os principios que devem reger a
estrutura basica do presente em dire¢ao ao futuro.” (Rawls, 2003, p. 22)

(v) A ideia de pessoas livres e iguais
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Os pressupostos éticos das ideias fundamentais para a concepgao de justica como
equidade, embora disseminados em todo o conjunto que se articula pela ideia estruturante
de cooperagao social, sao mais localizaveis nas duas ideias fundamentais que
examinaremos a partir de agora.

A teoria da justica como equidade de John Rawls admite que o envolvimento dos
cidaddos na cooperaciao social em que ela se efetiva (particularmente na rede institucional
da estrutura basica) nos da o testemunho de duas faculdades que constituem as bases
morais da propria cooperagao social mutuamente benéfica a vida. Trata-se de faculdades
morais com que somos igualmente capazes de “honrar os termos equitativos dessa
cooperag¢ao por eles mesmos.” (Rawls, 2003, p. 26)

Rawls sustenta que uma dessas faculdades se define pela capacidade de termos um
senso de justi¢a, pelo que somos aptos a compreender e por em pratica os principios
politicos que determinam os termos equitativos da justiga enquanto coopera¢ao social. A
faculdade propriamente moral relativa ao senso de justica implica que, mais do que
simplesmente agirmos de acordo como o principios de justica, somos capazes de agirmos a
partir deles; de honrar, em sentido forte, os termos equitativos da cooperagao. O mesmo
seja dito a respeito da segunda faculdade moral pressuposta na pratica cooperativa que
Rawls define como “a capacidade de formar uma concep¢ao do bem” (Rawls, 2003, p. 20).
Algo que se define como a faculdade de compor, revisar e procurar obter racionalmente
uma concep¢ao de bem organizada em termos de multiplos fins ultimos que configuram
um perfil de vida digna e moralmente desejavel. Segundo John Rawls, embora em geral os
elementos da concepg¢ao de bem sejam ordenados por doutrinas abrangentes, a faculdade
que ela pressupoe é uma componente moral indispensavel a cooperagao social.

Os cidadaos sdo aqui vistos como iguais na medida em que dispéem das mesmas
faculdades morais, aquelas que em grau minimo sdo “necessarias para envolver-se na
cooperagao a vida toda e participar da sociedade como cidadaos iguais. Ter essas faculdade
nesse grau ¢ o que consideramos como a base da igualdade entre os cidadios como
pessoas” (Rawls, 2003, p. 27). E em referéncia a ideia organizadora central da sociedade
como sistema equitativo de coopera¢ao que a igualdade politica pode, na perspectiva de
Rawls, ser razoavelmente compreendida como correspondente ao grau minimo das
capacidades morais que nos habilitam a tomar parte da vida social cooperativa. “Assim, a
igualdade dos cidaddaos na posicao original é formalizada pela igualdade de seus
representantes: isto ¢, o fato de que esses representantes estao simetricamente situados
naquela posi¢cdo e tém direitos iguais no tocante aos procedimentos que adotam para
chegar a um acordo.” (Rawls, 2003, p. 28)

No que se refere a liberdade, Rawls compreende que em atengdo a liberdade que
constitui parte da cultura politica democratica, e nao em alusdo a concepgio discutida pela
filosofia do espirito, dizemos que o cidadios sao livres sob dois aspectos. Primeiro
enquanto consideram a si e os outros como portadores da capacidade de formular,
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modificar e perseguir uma concep¢ao de bem de forma razoavel, nao tendo a identidade
publica ou a pessoa legal de agentes livres afetada no tempo e em fungao de eventuais
mudangas na concepc¢ao de bem que professam. Em segundo lugar, os cidadios de uma
cultura politica democratica se consideram livres quando reconhecidos como fontes
legitimas de reivindicagbes que autenticam a si mesmas, ou seja, quando “consideram-se
autorizados a fazer reivindicacOes a suas institui¢Oes parar promover suas concepgoes de
bem (desde que essas concepg¢oes se incluam entre as admitias pela concepgao publica de
justica)” (Rawls, 2003, p. 32). Neste sentido, a liberdade esta em que a reivindicagao de
cada cidadao para a sua concep¢ao de bem (em principio modificavel) seja valida por si
mesma.

Nesse contexto em que examina as faculdade morais pressupostas na cooperagao
social, Rawls insiste numa dupla distingao fundamental a que ja fizemos referéncia. Num
primeiro momento registra uma vez mais que sendo uma concepgao politica, a teoria da
justica como equidade é concebida para o caso particular e restrito da “estrutura basica” da
sociedade democratica. Pelo que nao pretende de forma alguma, a despeito do foco sobre
certas capacidades morais, ser uma doutrina ou uma concepg¢dao moral abrangente. Num
segundo momento, numa preocupa¢ao afim, observa “que ao tomarmos as faculdades
morais como base da igualdade na verdade distinguimos entre uma sociedade politica e as
muitas associagdes dentro dela existentes” (Rawls, 2003, p. 28). O que significa que na
sociedade cooperativa regida pela concepg¢ao politico-liberal de justica como equidade, ao
contrario de associagdes “comunitarias” que como igrejas e universidades sao constituidas
pela busca de valores e objetivos comuns, nao ha propositos “comunitarios” para além dos
inclusos nos termos da cooperacao. As tnicas coisas que “cidaddos cooperativos” de uma
sociedade bem-ordenada partilham sdo os valores politicos liberais e o propésito de
fazerem justica mutuamente.

(vi) A ideia de justifica¢ao publica

A ideia de “justificacdo publica” é a sexta e ultima ideia fundamental que se
relaciona com trés nogoes importantes: as no¢odes de equilibrio reflexivo (desenvolvida no
§ 10 de Justica como equidade), consenso sobreposto® (§ 11 idem) e razao publica livre (§ 26
id.). O objetivo da ideia fundamental de “justificacao publica” é, nas palavras de Rawls,
“definir a ideia de justificacdo apropriada a wma concepeio politica de justica para uma
comunidade caracterizada, como uma democracia o é, pelo pluralismo razoavel.” (Rawls,
2003, p 36-37. Grifos nossos).

Além dos vinculos que mantém com certas nocdes, a ideia de justificagio publica
depende da ideia também fundamental de um sociedade bem-ordenada, com a qual faz

6 Cf. nota 1.
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par. Ja que essa ultima define uma sociedade regida por uma concepciao de justica
publicamente reconhecida. De qualquer modo, a analise de Rawls acerca dessa ideia
fundamental que regula a justificacdo adequada a concepio politica de justica de uma cultura
democratica, estabelece trés principais caracteristicas indispensaveis a tal concepcao.

A primeira das caracteristica é que sendo uma concepgao inegavelmente moral,
embora circunscrita aos dominios estrutura basica de uma sociedade democratica (que ¢
seu objeto especifico), a concep¢ao politica de justica como equidade opera
fundamentalmente no ambito da estrutura basica, sem se aplicar diretamente as
associagdes comunitarias e grupos da sociedade.

Em segundo lugar, assumir tal concepg¢ao politica de justica (como pressupostos
claramente éticos) nao implica portanto a adesio de qualquer doutrina abrangente
especifica. Dado que tal concepeao politica se restringe aos limites da estrutura basica, pelo
que seus principios articulam um conjunto de valores morais relativos estritamente a
cultura publica democratica.

A terceira e ultima caracteristica que a ideia fundamental de “justificacdo publica”
supoe como parte da concepgao politica de justica prépria da sociedade democratica
(interpretada a luz da concepgao liberal e estruturante de cooperagao equitativa), ¢ que essa
concepgao politica de justica organiza-se a partir da consideracdo das ideias fundamentais
subjacentes a cultura politica democratica. “Por exemplo, a ideia de sociedade como
sistema equitativo de cooperacdo ¢ a ideia de cidadaos livre e iguais. Considera-se um fato
das sociedades democraticas que tais ideias fazem parte de sua cultura publica.” (Rawls,
2003, p. 37)

Em suma, para a ideia de justificacio publica ¢ importante nido esquecer que a
concepgao politica de justica como equidade condizente com a sociedade democratica
pluralista, expressa uma concep¢ao moral demarcada tanto em atengao aos limites da
estrutura basica de uma sociedade cujos vinculos sio essencialmente cooperativos
(tratando-se portanto de uma moral ndo-abrangente), quando pelos valores publicos
fundamentais que essa sociedade professa.

4. Os principios de justica como equidade e o desenvolvimento das

faculdades morais

Em nossa abordagem da filosofia politica de John Rawls privilegiamos os tragos
morais de sua concep¢do politico-liberal de justica como equidade. Recorde-se que a
analise da teoria da justica com foco sobre seus aspectos éticos foi deflagrada quando ao
longo da secao precedente sublinhamos que a concepgao politica de justica como
equidade, numa sociedade interpretada pelo prisma da cooperagdo equitativa, implica de
acordo com Rawls o exercicio de duas faculdades morais. A reconstrucao conceitual das
ideias fundamentais que servem de base a teoria da justi¢a (tal como desenvolvida na se¢ao
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anterior), nos permitira ainda avangar um pouco mais no objetivo geral de explicitagao dos
pressupostos éticos da proposta de Rawls. Agora particularmente no que concerne aos
principios basilares de sua concep¢ao de justica como incentivadores ao exercicio e ao
desenvolvimento das duas faculdades morais ja discutidas.

Na segunda parte de Justia como equidade — uma reformulacao, John Rawls discute o
conteudo dos dois principios de justica que se aplicam a “estrutura basica” de uma
sociedade democratica. A questao que orienta essa discussao ¢ a seguinte: “que principios
de justi¢a sao mais apropriados para determinar direitos e liberdades basicos, e para regular
as desigualdade sociais e economicas da perspectiva de vida dos cidadaos?” (Rawls, 2003,
p. 58). No intuito de oferecer uma resolugao a essa pergunta Rawls propde a concepgio
politica de justica como equidade estruturada em dois principios fundamentais:.

(a) cada pessoa tem o mesmo direito irrevogavel a um esquema plenamente
adequado de liberdades basicas iguais que seja compativel com o mesmo
esquema de liberdades para todos; e

(b) as desigualdades sociais e econdémicas devem satisfazer duas condicdes:
primeiro, devem estar vinculadas a cargos e posi¢oes acessiveis a todos em
condi¢bes de igualdade equitativa de oportunidades; e, em segundo lugar,
tém de beneficiar a0 maximo os membros menos favorecidos da sociedade

(o principio de diferenca). (Rawls, 2003, p. 60)

Segundo Para Rawls o primeiro principio tem precedéncia sobre o segundo. E isso
na medida em que as “liberdades bésicas iguais™ (que sio fundamentalmente liberdades
politicas) abarcam os elementos constitucionais essenciais concernentes ao acordo e a
unidade politica que estabelecem o regime constitucional justo, firmado em liberdades
basicas equitativas. Neste caso, o primeiro principio, cujas fungoes Rawls afirma concernir
a aquisi¢ao e ao exercicio do poder politico (a unidade politico-social na sociedade marcada
pelo “pluralismo razoavel”), corresponde a determinagao essencial da concepg¢ao politica
de justica como equidade. Pois constitui a condi¢ao primeira que por assim dizer antecede
e condiciona a disposi¢ao das “institui¢oes de fundo da justiga social e economica” (Rawls,
2003, p. 67). Essas que sendo regidas pelo principio da “igualdade equitativa de
oportunidades”, efetivam também nas institui¢oes de fundo da estrutura basica a justica
pela perspectiva da equidade.

O “principio de igualdade equitativa de oportunidades” (que a primeira vista corre
o risco de parecer um truismo) envolve a ideia de chances equitativas a talentos similares.

7 Nas palavras de Rawls “as liberdades basicas iguais sio, nesse principio, especificadas pela seguinte lista:
liberdade de pensamento e de consciéncia; liberdades politicas (por exemplo, o direito de votar e de
participar da politica) e liberdade de associacio, bem como os direitos e liberdades especificados pela
liberdade e integridade (fisica e psicoldgica) da pessoa; e, finalmente, os direitos e liberdades abarcados pelo
estado de direito.” (Rawls, 2003, p. 62)
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Pelo que se pretende minimizar os “infortunios” do principio formal de oportunidade
proprio ao sistema da liberdade natural. Isso significa que as oportunidades de, por
exemplo, ocupar um cargo publico devem ndo apenas ser formalmente abertas a todos,
como também deve haver chances equitativas para os que, independente das condi¢oes
sociais, tém os mesmos talentos®. Nesse caso, a propria “igualdade de talentos” demarca
um critério decisivo para se oferecer “igualdade equitativa de oportunidades”. Razao
porque, nas palavras de Rawls, “em todos os ambitos da sociedade deve haver
praticamente as mesmas perspectivas de cultura e realiza¢do para aqueles com motivagao e
dotes similares.” (Rawls, 2003, p. 62)

Em que pese a prioridade do primeiro principio de justica sobre o segundo, que
em conjunto satisfazem as condi¢oes formais de justica como equidade no ambito da
estrutura basica (objeto primario da justica), Rawls sustenta que “essa estrutura
compreende instituigdes sociais no interior das quais os seres humanos podem desenvolver
suas faculdades morais e tornar-se membros plenamente cooperativos de uma sociedade
de cidadaos livres e iguais” (Rawls, 2003, p. 80).

Nao nos parece ocioso evocar uma vez mais o carater “central estruturante” que
John Rawls, nos fundamentos de seu edificio teérico, conferiu a ideia fundamental da
“sociedade como sistema equitativo de cooperacdo”. A julgarmos que também no que
concerne aos tragos morais reconhecidos aos principios de justica como equidade (como
quando examinou os fundamentos da ideia de pessoas livres e iguais) o autor tem em conta
a Interpretacio da sociedade democratica que constitui o seu ponto de partida.
Legitimando assim com maior forca de razao, pelas frequentes referéncias ao que julga ser
as “faculdades morais” implicitas na coopera¢ao social, o uso de uma premissa elementar
ou de uma “ideal central estruturante™.

No caso do primeiro principio de justi¢a, Rawls considera que as liberdades basicas
iguais

8 Para uma critica desse principio de justica defendido por John Rawls veja-se a concepgio de Peter Singer
(Cf. Singer, 2002, cap. 1I), para quem somente o “principio da igual consideracio de interesses”, sob pena de
instituirmos “hierarquias imaginarias”, pode constituir um principio legitimo de igualdade e de justica. No
trato da questdo da igualdade entre seres humanos, Singer sustenta que ha “motivos para se acreditar que o
principio fundamental da igualdade, no qual se fundamenta a igualdade de todos os seres humanos, é o
principio da igual consideracido de interesses” (Singer, 2002, p. 65), pois que somente um principio moral
basico dessa natuteza é capaz de lidar com fatos efetivamente existentes de desigualdades, como as de
talento, sem que eles se reafirmem ou se traduzam no plano dos direitos. Portanto trata-se ai de um principio
moral que no ambito da igualdade abrange a todos os seres humanos com todas as diferengas que possam
existir entre eles. A respeito das “hierarquias imaginarias” — como as preteri¢des de certas pessoas por outras
baseadas em testes de QI —, que o principio em causa na Perspectiva de Singer é capaz de combater, veja-se a

secdo ‘Igualdade e diversidade genética’, no segundo capitulo de Etica pritica.
9 A esse respeito veja-se a nota 4.
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fornecem as condig¢oes politicas e sociais essenciais para o adequado
desenvolvimento e pleno exercicio das duas faculdades morais das pessoas
livres e iguais. Segue-se disso que: primeiro, as liberdades politicas iguais e a
liberdade de pensamento permitem que os cidaddaos desenvolvam e
exercam essas faculdades para julgar a justica da estrutura basica da
sociedade e suas politicas sociais; e, segundo, a liberdade de consciéncia e a
liberdade de associagao permitem que os cidadaos desenvolvam e exer¢am
suas faculdades morais para formar, rever e racionalmente procurar realizar
(individualmente ou, com mais frequéncia, em associa¢gio com outros) suas
concepgoes do bem.” (Rawls, 2003, p. 64)

Segundo Portanto na compreensio de Rawls as liberdades equitativas
fundamentais oportunizam um campo de ag¢ao para o exercicio e o aperfeicoamento das
faculdades morais comuns a todos, pressupostas no senso de justica e na capacidade de
formular, rever e perseguir racionalmente uma concep¢ao de bem. A mobilizagao de tais
faculdades morais que politicamente exercitadas sao importantissimas para os cidadidos na
condi¢ao de pessoas livres e iguals, esta em que sejam demandados constantemente a
“julgar a justica das institui¢oes basicas e das politicas sociais” (Rawls, 2003, p. 64), mas
também a buscar e eventualmente mudar — por motivos mais razoaveis — a concepgao de
bem que professam.

Em sentido preciso e na perspectiva da concepgao politico-liberal de justica como
equidade, dizer que a atividade social de cooperagio equitativa' é o engajamento politico
corresponde a outra dimensio da identidade moral, cuja unidade ¢é composta pelo
conjunto que forma com as praticas relativas aos interesses pessoais (também compostos
por valores e objetivos de associagdes nao-politicas), implica enfatizar o dever ético-
politico que “os cidaddos tém de harmonizar e conciliar esses dois aspectos de sua
identidade moral.” (Rawls, 2003, p. 31). Para Rawls, na medida em que toca uma parte nao
negligenciavel de nossas faculdade morais, o envolvimento politico (como ele o concebe)
também concorre de forma significativa para determinar a identidade moral e conferir
forma a um modo de vida com que nos situamos e orientamos mundo social.

Rawls insiste enfim que a concepgio de justica como equidade é uma compreensao
de filosofia politica, ndo uma doutrina ética geral e abrangente que se aplica a todos os
temas e abarque todos os valores. Enquanto concepg¢ao de filosofia politica a teoria da
justica como equidade tampouco se confunde com filosofia moral aplicada. As questoes
éticas que examina emergem e sao parte dos problemas distintos com que a filosofia
politica se ocupa e que a caracteriza. Sendo uma compreensdao politica para o caso
particular da estrutura basica, a justica como equidade para uma sociedade democratica
contemporanea implica uma dimensao ética de alcance restrito ao cenario politico ao qual

10 Ordenada pelos principios de “liberdades basicas iguais” e “igualdade equitativa de oportunidades”.
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se aplica. Razdo porque nesse sentido é profundamente distinta de filosofias morais
abrangentes como o intuicionismo de Immanuel Kant ou o utilitarismo de John Stuart
Mill'.

Com efeito, na observacdo de Rawls, “aquela se restringe ao politico (sob a forma
da estrutura basica), que ¢ apenas uma parte do campo moral.” (Rawls, 2003, p. 19). Tal
concepgao politica de justica com exigéncias éticas proprias ¢ (conforme diziamos ao final
da primeira segao) concebida para o caso especial da estrutura basica da sociedade como
sistema equitativo de cooperagao.

JUSTICE AND FAIRNESS IN JOHN RAWLS

Abstract: This article aims to develop a statement of the political conception of justice as fairness
of John Rawls, with special attention to what the author contends that his moral traits. (i) By way
of a brief introduction, the first part of the text you want to contextualize and justify the priority
given to work Justice as fairness — a makeover. (i) The second part explains the "ideal theory" as
analysis horizon of justice. (iii) In the course of the argument presented by Rawls, the third part is
important to make the reconstruction of the "key ideas" required the delimitation of the political
conception of justice, emphasizing its moral aspects. (iv) Finally, continuing to characterize the
theory of justice of John Rawls, the fourth and final part examines the principles of justice
proposed as encouraging the development of two moral powers. In general, for the American
philosopher theory justice as fairness is actually the most reasonable form of political liberalism
that tries to articulate a set of moral values, applicable quintessential political and social institutions
of the "basic structure". A separate instance of the other associative relationships, such as family
and personal relationships.

1 Como Immanuel Kant (com quem mantém uma constante intetlocucdo critica) John Stuart Mill admite
que nio podemos determinar as propriedades morais dos atos particulares se ndo dispomos de principios
gerais que nos permitam julga-los em termos éticos. A faculdade moral de que dispomos habilita-nos apenas
os principios para o ajuizamento, “ela ¢ um ramo da nossa razio, e nido da nossa faculdade sensivel”, motivo
pelo qual se “deve reportar-se as doutrinas abstratas da moral, ndo a percepcdo de casos concretos” (Mill,
2005, p. 42).

Entretanto, o traco mais notério da divergéncia entre as escolas éticas intuitiva e indutiva respectivamente
representadas por Kant e Mill, pode ser sumariamente descrito em referéncia a distingdo entre os dominios
da razao ou dos critérios metodolégicos que elas assumem como validos na formulacio dos principios
morais que reconhecem. Esses dominios da razdo, relativos as teorias éticas intuitiva e indutiva, sdo
respectivamente os da razdo pratica pura e da razdo pratica empirica. O intuicionismo em filosofia moral,
como testemunha o caso paradigmatico da filosofia de Kant, exige a formula¢do de principios a priori, sob a
hipétese de que a partir de uma intui¢do intelectual pode-se descobrir os principios dos deveres morais sem
qualquer contribuicdo de premissas empiricamente condicionadas (cf. Kant, 2008). Ao passo que o
indutivismo filoséfico, representado por Mill no ambito da razido pratica, pelo contrario, sustenta que o
conhecimento dos principios morais do dever é algo que se estabelece legitimamente apenas quando se tem
em conta o dominio da experiéncia empirica dos agentes, de cuja realidade os principios sio inferidos

segundo considera¢Ses de ordem indutiva.
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VOLTAIRE E O LUXO: DO MUNDANO AO
ANTIMUNDANO?

Rafael de Aradjo e Viana Leite*

Resumo: Analisaremos alguns textos de Voltaire sobre o luxo, a saber, os poemas apologéticos de
1736/37 assim como textos escritos a pattit de 1748 para tentar defender uma interpretacio
diferente daquela de René Pomeau sobre o tema. Teria Voltaire mudado de opinido sobre o luxo?
Palavra chave: Voltaire — Pomeau — Luxo — Moral — Costumes.

No que diz respeito ao luxo Voltaire é considerado um apologista, algo natural
dado sua defesa do luxo como ferramenta eficaz para atingir prosperidade tanto a nivel
estatal quanto individual, no entanto, quando nos atentamos para os diversos textos de
Voltaire que tratam do tema notamos uma caracteristica marcante - estamos diante de uma
abordagem multifacetada, ou seja, o luxo ¢ tratado a partir de angulos distintos - o que o
torna interpretativamente problematico. O presente artigo tentard propor uma
interpretacao alternativa aquela de René Pomeau sobre o luxo, presente em seu consagrado
livto La Religion de 1oltaire. E o que o comentador diz? Para o momento basta anotar que,
segundo René Pomeau, Voltaire teria ido da apologia do luxo e do mundano para uma
postura oposta, antimundana. Concordamos que existe uma oscilagao, mas, segundo nos
parece, ela se deve mais as complexidades do tema do que uma mudanga radical de postura
por parte de Voltaire.

A primeira explicagdo para essa abordagem multifacetada mencionada acima se
liga ao fato de Voltaire ser um grande polemista, porém, mais do que isso devemos
considerar as muitas possibilidades que o tema abre (moral, politica e economia, por
exemplo) e o longo tempo de reflexao que foi dedicado ao luxo por nosso autor, assunto
da moda no século XVIIL. Nao é por acaso que René Hubert dira que “o problema do
luxo é um daqueles onde a evolucdo das ideias, no decorrer do século XVIII, é a mais

>

caracteristica.”” 2 Dos poemas apologéticos escritos na primeira metade do século,
1736/37, passando por textos de 1748 até chegarmos ao dltimo conto publicado por
Voltaire, em 1774, sob o pseudénimo de Monsieur Chambon, chamado Flgge Historigue de

la Raison, o luxo aparece sendo discutido ou ao menos referido. Temos, portanto, mais de

! Doutorando no Programa de Pés-Graduagiao em Filosofia da UFPR. Bolsista do Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldégico (CNPq).
2 HUBERT, Les Sciences Sociales dans I"Encyclopédie, p. 305/3006.
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trinta anos de reflexdo dispensada ao tema. Vejamos como o novelo argumentativo se
desenrola.

Os poemas apologéticos sao os primeiros textos de Voltaire que tratam o luxo
como tema principal. Muito provavelmente sob a influéncia de obras como o Essai politique
sur le Commerce, de Melon, e a The Fable of the bees, de Mandeville, é que apareceu o poema Le
Mondain, de 1736. Circulou primeiramente entre amigos, sua publicagdo foi somente em
1745, tendo sido enviado para poucas pessoas, entretanto, as copias logo se multiplicaram.
André Morize * especula que na época em torno de trezentos manuscritos circularam por
Paris. O poema nao participa de uma discussao totalmente séria, pois, ¢ um texto satirico e
apologético, ou seja, parcial e com um tom hiperbdlico, mas o valor argumentativo dele
justifica sua leitura. Podemos dizer que existem teses sérias por detras da vestimenta lirica
desses cento e vinte e oito versos decassilabos. O objetivo do poema ¢é fazer uma apologia
do luxo e dos tempos modernos em contraposi¢ao aos antigos. Vejamos o ponto.

E para os que louvam o passado que Voltaire escreve criticamente logo na
» 4

b

abertura do poema O Mundano: “Desgosta-se quem deseja os bons velhos tempos
época quase mitica representada pela Idade de Ouro, tanto a sua versio mitologica
manifestada pelos “belos dias de Saturno e de Rhée” °, mas também e principalmente sua

versdo judaico-cristd: “o jardim dos nossos primeiros pais”, ©

caracterizados por Adao e
Eva. E de que se desgosta o admirador da Idade de Ouro? Dos tempos modernos em que
brilha o luxo e a pompa. O argumento do philosophe, defensor do luxo, se constrdi
inicialmente pela desmistificacdo histérica dos antigos. Lembremos que, por exemplo, a
Esparta de Licurgo - renegando o luxo - deixou para a histéria um modelo de virtude e
abnegacdo que sera retomado por vérios autores. / Os romanos do tempo da Republica
também foram louvados como homens virtuosos e sem luxo que deveriam servir como
exemplo para os modernos.  Rousseau, por exemplo, se mantera fiel a essa tradicdo que

evoca os antigos como exemplos de virtude em contraposi¢ao aos costumes corrompidos

3 MORIZE, L’ Apologie du Luxe au XV siécle: Etude critigue snr Le Mondain et ses sonrces, p. 9.

*VOLTAIRE, Le Mondain, p. 133, verso 1. Todas as citagoes do texto em francés foram traduzidas por nos.

5 VOLTAIRE, Le Mondain, p.133, vetso 2.

¢ VOLTAIRE, Le Mondain, p. 133, verso 3.

"Eo que diz consensualmente a literatura secundaria, por exemplo, BAUDRILLART, Henri. Histoire du
Luxe Privé et Public depuis I'"Antiguité jusqu’a nos Jours (1880, p. 33); Her6doto disse a mesma coisa em seu livro
Historia (HERC)DOTO, Histdria, Livro IX, p. 80-82); é o que também mostra bem Luis Roberto Monzani,
no livto Desejo ¢ Prazer na Idade Moderna (MONZANLI, Desejo ¢ Prager na ldade Moderna, p 23). Também
Montaigne faz referéncia aos espartanos e a Licurgo em seus Ewnsaios, especificamente na Apologia a Raymond
Sebond: *“(...) invocarei o exemplo de Licurgo. A antoridade do legislador merece todo o nosso respeito, como o merece também a
divina legislacio que ele den a Lacedeminia, onde durante tanto tempo reinaram a virtude e a felicidade sem que se admitissem o
conbecimento e a pratica das letras.” MONTAIGNE, Ensaios, p. 230).

8 Ver dos Ensaios de Montaigne a Apologia de Raymond Sebond: “A antiga Roma parece-me ter sido muito superior, na pag,
como na guerra, @ Roma sdbia que se arruinou por suas priprias maos; e ainda que adpitissemos terem sido ignais, a probidade, a

pureza predominariam na primeira em consequéncia da simplicidade que af reinava.” MONTAIGNE, Ensaios, p. 220).
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dos homens modernos. Para Voltaire, de outro modo, os modelos de virtude requisitados
pelos detratores do luxo estariam longe de ter feito parte de uma época virtuosa e simples,
eles seriam na verdade ignorantes e sem engenhosidade. Fazendo referéncia aos tempos
antigos Voltaire escreve:

Quando a natureza estava na sua infancia

Nossos bons ancestrais viviam na ignorancia

(-..) 0 que havia para se conhecer? Nada tinham deles

Eles estavam nus, isso ¢ de uma clareza que nao se pode tingir;
Quem nao tem nada, nada pode dividir.

Eram sébtios, ah! Eu o acredito (...)°

Um estado tido como sendo proximo ao natural - representado pela Idade de
Ouro - na letra de Voltaire ¢ relacionado a infancia ou imaturidade. Uma condic¢ao de falta
de autonomia. A sobriedade dos antigos, tio alardeada pelos detratores do luxo, se
transforma em falta de engenhosidade na pena de Voltaire. Dando desenvolvimento a sua
tese, 0 autor toma como alvo os religiosos, grandes detratores do luxo. Vale notar o tom
irobnico até mesmo na escolha cirirgica dos termos usados pelo poema. A estratégia ¢é
interessante: o poema se vale do vocabulario inimigo o utilizando justamente contra seus
detentores, o que aumenta o grau de satira dos versos poéticos. Termos como ‘mundano’,
‘honesto’ ou ‘paraiso terrestre’, por exemplo, sao usados por Voltaire em um contexto
distinto aquele usado pelos detratores - pior do que isso - contra eles. Expliquemos o
ponto.

Em se tratando da busca pela felicidade havia desde a primeira metade do século
XVIII, como mostra Robert Mauzi, em L'%dée du Bonbeur dans la Littérature et la Pensée
Frangaise an XV'1II Stecle, a oposi¢ao central entre uma moral de cunho mundano e aquela
de fundo cristao."” A utilizacio do adjetivo ‘mundano’ na pena dos religiosos indicava
pertencimento a um mundo marcado pelo pecado original. Na letra de Voltaire o homem
mundano, tdo mal afamado, passa a ser o heréi dos tempos modernos. Ja a expressao
‘homem honesto’, por sua vez, que estava em conjugacao com ditames cristdos vai sob a
pena voltairiana tornar-se consoante com prazeres mundanos. O poema, procedendo a
uma estratégia satirica, confunde essas taxagoes de ordem religiosa e laica. A forma como
nosso autor contextualiza a expressao “bons ancestrais”, no verso 31, e a miséria com a qual
eles viveriam sem o luxo é outro exemplo dessa confusao satirica efetuada pelo patriarca
de Ferney.

Voltaire também critica a atribui¢ao da virtude da moderagao aos antigos, artificio
muito utilizado por quem criticava o refinamento dos modernos. Nosso autor mostra que

9 VOLTAIRE, Le Mondain, p. 134, versos 30, 31, 33, 34, 35 e 36.
WOMAUZI, L'idée du Bonbeur dans la Littérature et la Pensée Frangaise au X V111 Siecle, p. 180 .
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Os antigos seriam em sua maioria pobres e sem acesso - nem mesmo conhecimento - das
facilidades que o homem setecentista encontrava e se, de outro modo, 0s antigos tivessem
acesso 20 luxo moderno eles o desfrutariam como seria natural: “Que idiota, se tivesse a
contento/Algum bom leito pra si dormiria ainda ao relento.”"" A modera¢do dos antigos,
bem analisada, seria na verdade pobreza e ignorancia. A inventividade, aliada do luxo,
quando a servico do bem-estar é fonte de progresso moral e material. Estamos falando,
vale a ressalva, de atividade produtiva. Ponto importante em nossa interpretagao.

Relativizando a avaliagdo moral feita pelos modernos em relagdo aos antigos,
Voltaire é ainda mais polémico quando op&e o personagem biblico 4dao (tal como pintado
por nosso autor) e o parisiense do século XVIII. O bem-estar material, eis o ponto
defendido, teria participagdo central na felicidade dos homens e nesse quadro o luxo
aparece como ferramenta valiosa. Voltaire descreve o personagem adamico ainda sem
acesso ao luxo e, desse modo, se valendo do estritamente necessario para a subsisténcia.
Vejamos a descrigao.

Adao teria “as unhas longas, negras de tao encardidas,” isso porque a invenc¢ao da
tesoura nao remonta a mais remota antiguidade; “a cabeleira desgrenhada, sem apetrechos
de ouro,” é forcoso que seja assim porque a ideia de asseio nao é algo natural e comum a
todos os povos, além do mais, a escova de cabelo nio ¢é encontrada naturalmente nas
florestas. A mesma coisa poderia ser dita dos produtos de higiene pessoal, de modo que o
homem natural, sem luxo, teria: “a pele bronzeada e dura mais parecida com couro.”"?

A disputa entre os antigos e modernos teria seu veredicto em favor do homem dos
novos tempos: o homem moderno, diferentemente de Adao e Eva (representantes do
estado de natureza) teria a seu servico perfumes mais doces, cosméticos mais sofisticados,
ademais, médicos, pintores, poetas e musicos estariam a seu servi¢o. Ja na Idade de Ouro,
sob a pena de Voltaire uma espécie de ouro de tolo, pode-se perceber um territério hostil,
sem cultura e nao civilizado, enfim, pouco propicio para pessoas felizes. Falando da
companheira de Adao, Voltaire escreve:

Um bom vinho francés ou sua espuma, nem mesmo a seiva
Escorregou pela triste garganta de Eva;

A seda e o ouro nio brilharam em sua casa,

Admiras por que nossos ancestrais?

Lhes faltava engenhosidade e comodidades:

Isso ¢ virtude? E pura ignorancia.”

"WVOLTAIRE, Le Mondain, p. 145, versos 44/45.
12 VOLTAIRE, Le mondain, p. 135, versos 50, 51 e 52.
13 VOLTAIRE, Le mondain, p. 134, versos 38-43.
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A nossa hipotese ¢ a de que a defesa do luxo se posiciona como um ataque ao
ascetismo tanto em sua vertente cristd quanto aquela que remonta ao estoicismo. O que
isso quer dizer? Na medida em que por sua industria e perspicicia os homens conseguem
obter novas comodidades a tendéncia natural é desejarem usufrui-las e isso ajuda na
aquisi¢ao da felicidade. Eis o fator psicolégico-econémico da defesa do luxo. Insistamos
sobre o modo como o luxo ¢ abordado: ele ndo é simplesmente um signo, trata-se antes de
um artificio palpavel que nos permite alcangar conforto, seguranga e felicidade. Felicidade
que sob a pena do philosophe - como estamos vendo - ndo ¢ mais atingida pela ataraxia
estoica ou pelos valores ascéticos cristios de beatitude. Temos estabelecida assim a
contraposi¢ao entre os valores ascéticos cristaos e a aquisi¢ao da felicidade que tem como
auxiliar o luxo."

Voltaire estaria, entdo, defendendo uma entrega irrestrita aos prazeres mundanos?
Ao que parece, nao. Defendemos que para Voltaire o luxo quando bem utilizado ¢
sinonimo de felicidade civilizada e de costumes polidos porque moderados. O luxo
quando sinénimo de estagna¢ao social sera criticado por nosso autor. Podemos dizer que
ja nos poemas apologéticos e em conjunto com a critica ao ascetismo encontra-se - em
germe - o ataque a0 modo de vida cortesio impregnado pelo tédio que sera privilegiado
em textos tardios.

A relacio do luxo com a cultura vai se tornando mais evidente. Homens
preocupados em conseguir alimentos no verdo, famintos no inverno e tendo que se
defender de feras tém pouco tempo para exercitar sua inventividade artistica de cunho nao
pratico. O homem sem luxo ¢ um animal rustico e pouco afeito a felicidade. O luxo,
portanto, ajuda na consolidaciao da sociedade e nos leva rumo ao progresso economico e
moral pela sua relagdo estreita com as artes, cuja importancia para a civilidade no caso de
Voltaire é muito forte. E como se a civilizacio e o luxo nos fizessem adquirir um estatuto
realmente humano. Nesse ponto seguimos a Professora Maria das Gragas de Souza: “Na
verdade, o que 0 poema sugere ¢ que 56 a civiligagao, com tudo o que ela trag de refinamento e sofisticacao,
pode desenvolver sentimentos realmente humanos.”*

Depois da multiplicagio de cépias do poema de 1736 seguiram-se varias
refutagoes. Voltaire foi atacado tanto por devotos quanto pelos filésofos laicos. No ano
seguinte apareceu um poema em forma de tréplica saido da pena de Voltaire, Défense dn
Mondain ou I’Apologie du Iuxe. Nesse texto o autor responde principalmente aos religiosos.
O tom de desprezo é bem acentuado. Os laicos terdo sua resposta em outros textos.
Poema ¢ narrado em primeira pessoa e se constroi a partir das invectivas do personagem
mundano, nosso narrador, em defesa do luxo e os beneficios dele provenientes, tais como
o aumento de circulagao de riquezas, aumento do bem-estar individual e do fortalecimento
da nacdo. Ainda que o poema seja uma satira contra os religiosos, Melon, aquele que

14 GALLIANI, Roussean, le Luxe et 'ldéologie Nobiliaire, Etude sicio-historigue, p. 7.
5 SOUZA, Ilustragao e bistéria: o pensamento sobre a histdria no iluminismo francés, p. 85.
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escreveu o Essai Politique sur le Commerce elogia muito essa “brincadeira agradavel”. Em carta
para a Condessa de Verrue quando do recebimento do poema ele escreve: “Eu li, madame,
a engenhosa apologia do luxo, considero essa pequena obra como uma excelente licao de
politica escondida sob uma brincadeira agradavel.” /® Poema também com cento e vinte e
oito versos apologéticos, nele encontra-se muitos comentarios jocosos que se localizam
como que na superficie da argumentagao, encobrindo uma série de teses mais sérias que
serao explicitadas em outras obras. Isso se da porque nosso autor se coloca em um registro
de discurso especifico: a proposta é a de atacar e nao de se explicar com um adversario
considerado respeitavel. Exageros, portanto, serao permitidos.

O poema, procedendo a uma estratégia satirica, aproxima dois polos opostos:
descreve um dialogo durante o jantar entre um religioso critico do luxo e nosso narrador
mundano. Logo no inicio pode-se ler: “A mesa ontem, por um triste azar,/Estava sentado
com um falso devoto”." De pattida caractetizado como um waitre cafard, o religioso
corrompido vai para o ataque ameacando com o inferno o apologista e discursa em favor
da simplicidade dos costumes, se valendo de um argumento padriao entre os detratores do
luxo personagem religioso louva a idade de ouro: “Viva no presente como se vivia

antigamente.”'®

Ilusdo ja refutada por Voltaire em 1736, como nds vimos. Falando do
estilo de vida do narrador, o falso devoto niao deixa de conceder a ele um epiteto muito
usado para atacar os mundanos, ‘danado’ “Rirei bastante quando fores danado.”” O
mundano, tanto mais coerente em sua argumenta¢ao confronta o discurso austero do falso
devoto com um comportamento que facilmente poderfamos chamar de luxuoso.

A satira do poema e a base da argumentagao de Voltaire nesse texto consistem em
colocar o personagem religioso - um tanto autoindulgente - em contradi¢ao performatica,
ou seja, o detrator é confrontado com um comportamento que invalida o seu discurso. A
tese ¢ mostrar que o personagem religioso também ele era um mundano. O falso devoto se
contradiz, portanto, quando advoga contra o refinamento enquanto janta usando
porcelanas trazidas da China que “foram por mil mios feitas s6 para ele”. 2° Voltaire vai
dissolvendo a critica ao luxo mostrando como entre os detratores - principalmente no
meio clérigo de alto escaldo - encontravam-se muitos apreciadores de comodidades
luxuosas. No verbete Abade, do Dictionnaire philosophique, percebemos a mesma acusagao de
ganho de riqueza indiscriminado por parte dos religiosos detratores do luxo:

O abade espiritual era um pobre que tinha sob sua dire¢ao muitos outros

pobres. Depois de duzentos anos, porém, os pobres pais espitituais tiveram

16 MORIZE, 1. Apologie du Lusce an XVII sizcle: Etude Critique sur 1.e Mondain et ses Sonrces, p. 151.
7" VOLTAIRE, Défense du Mondain on I’Apologie du Luxe, p. 153, versos 1 e 2.

18 VOLTAIRE, Défense du Mondain ou I’Apologie du Luxe, p. 154, verso 18.

Y VOLTAIRE, Défense du Mondain on I’Apologie du Luxe, p. 153, verso 6.

2 VOLTAIRE, Défense du Mondain on I'’Apologie du Luxe, p. 154, verso 39.
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400 mil libras de renda e hoje ha pobres pais espirituais na Alemanha que
possuem um regimento de guarda.”

Nosso autor nao acusa os religiosos de também eles pecarem por se entregarem ao
luxo, mas sim, os acusa de aproveitarem os beneficios de uma vida confortavel, algo
natural, porém, de forma exclusivista por meio de benesses que s6 eles tinham direito e
ainda por cima sairem propalando censuras ao luxo. O narrador do poema, depois de
argumentar em favor da vida suavizada pelo luxo, tendo elencado os inumeros beneficios
que ele pode propiciar nao obteve réplica relevante por parte do falso devoto, verdadeiro
mundano; como era de se esperar em um ambiente de taverna o apologista obteve o favor
dos outros convivas desse repasto poético. Nos ultimos versos, findo o jantar, a audiéncia
deu razdo ao apologista do luxo. Repare-se no uso do termo ‘inocente’ adjetivando uma
avalanche de criticas previamente narradas:

Falando assim, percebi que os convivas
Gostavam muito das minhas descri¢cGes inocentes;
Meu bom beato pouco me respondia,

Ria-se muito, e mais ainda bebia;

Todos os presentes no repasto

Tiraram beneficio desse meu discurso casto.”

I1

Eis que surge um problema para quem pensou encontrar coeréncia na defesa do
luxo de Voltaire. O caso é o de que ele parece ter mudado de opinido anos apés os poemas
apologéticos. Em acordo com Pomeau:

O poema ¢ obra de um tempo de embriaguez (...) inevitavelmente as
alternancias voltarianas levaram o autor do Mundano ao extremo oposto.
Ele ndo ira se retratar em relacdo a esses textos; ele se contentara em dizer
o contrario do que foi dito. Apos a Defesa do mundano, ele escrevera um
antimundano.”

Pomeau se refere ao poema intitulado La vie de Paris et de 1 ersailles, datado de 1748,
ou seja, dez anos apds os poemas apologéticos, uma fase que o comentador chama de
“crise depressiva de 1748.”7** Nesse texto vemos varios aparentes pontos de distanciamento

2 VOLTAIRE, Dictionnaire Philosophique, p. 75

2 VOLTAIRE, Défense du Mondain on I’Apologie dn Luxe, p. 158, versos 123-128.
2 POMEAU, La Religion de V'oltaire, p. 238.

2 POMEAU, La Religion de V'oltaire, p. 240.
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em relacdo aos poemas apologéticos, o que faz Pomeau dizer que esse seria o Antimundano
de Voltaire;* de fato, nesse poema a frivolidade da vida citadina, o tédio e as relacdes
vazias das corte parisiense sao colocados em relevo, no entanto, e ¢ isso que nos afasta da
interpretacao de Pomeau, nao parece ser o luxo e os mundanos o tema central do poema.

Em A vida de Paris ¢ de 1 ersailles Voltaire nao parece dizer o contrario do dissera
antes, seu ataque se dirige para outro alvo que nao os mundanos produtivos e o luxo. A
argumentagao em favor do tema - é verdade - ganha uma roupagem tanto mais cautelosa e
menos entusiasta anos apos os poemas apologéticos, de todo modo a sua defesa continua
mesmo de ressaca, isto é, finda a embriaguez daqueles tempos de convivio com Emilie no
castelo de Cirey. Qual é entdo, segundo nos parece, o problema da interpretacio de
Pomeau? Vejamos um pouco do poema que setia o Antinundano:

Esse turbilhdo que se chama mundo,
E tdo frivolo como de etros é farto,
E que nio seja permitido amar a esse brilho

Que surpreende aquele que nao o conhece.”

Como podemos perceber, um cotidiano bem menos sorridente parece se mostrar
ao homme honnéte mundano; porém, mais do que isso, Voltaire estd explicitando outros
niveis que a problematica do luxo faz emergir, ou seja, queremos dizer que para Voltaire
nao existe um unico modo de vida chamado de mundano. Os homens podem usar o luxo
para levar uma vida inuatil a sociedade, algo censuravel no caso de Voltaire. O mundano
filiado a estamentos de ordem nobiliarquica é que estd sendo criticado. O turbilhido
entediante da corte é que é o alvo de Voltaire. Aquele que cede ao tédio e deixa de se fazer
util a nagao, enfim, ¢ ele quem esta sendo atacado.

Defendemos que Voltaire ainda mantém sua posicio de apologista e que o
comentador, caso estejamos corretos, se equivoca ao tomar como critica ao luxo (ou ao
modo de vida mundano estrito senso) aquilo que seria antes critica ao estilo de vida
nobilidrquico setecentista francés. Ora, os protagonistas retratados nao sao os mesmos e
nao representam a mesma coisa se colocarmos lado a lado os poemas apologéticos e o
poema A vida de Paris e de 1V ersailles. Argumentamos que nao é o luxo que sofre o ataque
porque nao ¢ qualquer sociedade que esta sendo analisada. O titulo ja circunscreve bem o
ambiente analisado: é a sociedade cortesa parisiense onde o luxo estava, segundo o autor,
sendo mal utilizado. A atmosfera descrita pelo poema A ida de Paris ¢ de 1Versailles é
estranha ao luxo: ‘caminha devagar’ e ‘tédio’, por exemplo, que aparecem no poema sio
termos estrangeiros em relacdo ao universo conceitual em que se insere nosso tema. Luxo
¢ motor de progresso, atividade inventiva e engenhosidade. Ele deve funcionar como

25 POMEAU, La Religion de VVoltaire, p. 243.
20 VOLTAIRE, La vie de Paris et de 1V ersailles, p. 3, versos 5-8.
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mecanismo social para melhora de vida das pessoas. . o mesmo Voltaire que escreve em
1751, no capitulo 30 do Siecle de Louis X117

Vendo a comodidade dos particulares, esse numero prodigioso de casas
agradaveis construidas em Paris e nas provincias (...) essas conveniéncias,
essa busca que se nomeia luxo, (...) isso ¢ mais fruto de um trabalho
engenhoso do que setia obra da riqueza.”’

Por que ndo podemos dizer que é o luxo o objeto de ataque do poema?
Lembremos-nos dos poemas apologéticos e dos varios textos em que Voltaire trata
explicitamente do assunto, como o verbete Luxo, do Dictionnaire philosophigne. Qual é o
jargdo la presente? Fala-se em dinheiro e abundancia, mas principalmente das Artes,
trabalho produtivo, engenho e inventividade, todos a servico do bem-estar e da felicidade
dos homens. Fala-se também de cosmopolitismo, pois o luxo “redne um e outro
hemisférios.” 28 Temos delineada a atmosfera em que o luxo se insere.

O que dizer dos protagonistas do poema A 17da de Paris e de Versailles? O titulo,
como foi advertido, ja circunscreve o ambiente analisado, estamos adentrando o turbilhao
de uma vida inatil que agambarcava muitos cortesios: “Apds o jantar, a indolente
Glycere/Sai por sair, sem nada ter a fazer: Quem a conduz ¢é sua insipidez”. Apesar da
ideia de deslocamento nio temos referéncia a nenhuma for¢a motriz de carater produtivo,

quem desloca a personagem ¢ a sua insipidez. E o que faz ela?

(..) Com sua amiga a galope ela vai,

Monta com alegria, e logo se desgosta,

Beija e boceja depois diz a sua amiga: Madame,
Trago aqui todo o tédio de minha alma:
Acrescente um pouco de sua inutilidade

A este fardo que é minha preguica.””

O poema nao pode ser um _Antimundano como quer Pomeau, pois nele o tema
tratado ¢ a sociedade nobiliarquica, ou seja, os cortesdes de Versailles que ndo se mostravam
socialmente uteis. Vale repetir: 0s termos que 1a aparecem nao siao encontrados nos textos
voltairianos sobre o luxo: ‘bocejo’, ‘tédio’, ‘inutilidade’, ‘preguica’ e ‘insipidez’. Mas por que é
assim? Porque nao ¢ o luxo que esta sendo abordado, mas uma vida inatil ja que inativa.
Voltaire mostra explicitamente qual é a sua preferéncia na décima de suas Leftres
philosophigues: “(...) nao sei quem ¢é mais util a um Estado: um senhor empoado que sabe a que

27 VOLTAIRE. “Le siécle de Louis XIV”, capitulo 30. In: Politique de 1 oltaire, p. 83.
28 VOLTAIRE, Le Mondain, p. 134, verso 23.
2 VOLTAIRE, La vie de Paris et de Versailles, p. 185/186.
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horas o rei se levanta e se deita, com ares de grandeza fazendo papel de escravo na
antecamara de um ministro”, tal descricdo em muito se aproxima dos personagens do poema
que agora estamos tratando, “ox um negociante que enriquece seu pais, dda ordens a Surata e ao Cairo

% Este ultimo, por sua vez, com um

sem sair de sen gabinete, e contribui para a felicidade do mundo.
explicito tino comercial, pode fazer do luxo uma arma social positiva e é ele quem pode
reunir um e outro hemisférios, como diz o poema de 1736.

Seguimos nesse ponto a interpretacio de André Morize quando diz que a defesa
do luxo por parte de Voltaire ¢ o “(...) elogio da atividade industrial e do comércio que
satisfaz nosso desejo por conforto e luxo.”” No texto Dialogue entre un philosophe et un
controlenr général des finances, Voltaire assevera em relagdo aos mendicantes algo que
poderfamos direcionar aos cortesaos inativos: “o melhor governo ¢ aquele onde ha o
menor numero de homens intteis.”* O luxo, é verdade, pode ser suscetivel de abusos e
muitos assim o faziam, mas que nao nos enganemos, ele continua sendo defendido como a
melhor opg¢ao para o fortalecimento estatal e a busca da felicidade individual. Nao se vive
bem com o mundo luxuoso, pois ainda ha o que se corrigir, em contrapartida, nao se vive

sem ele. Lemos em A VVida de Paris e de 1 ersailles:

Mas o que eu farei? Praonde fugir longe de mim mesmo?
O mundo é necessario; ele é condenado e amado:

Nio se pode viver com ele nem sem ele.

Nosso maior inimigo é o tédio.”

Quando lemos da maneira de Pomeau o poema, ou seja, como critica ao luxo e ao
mundano perdemos de vista que a critica, no limite, se dirige para a vida cortesa. Isso
porque ela leva ao congelamento do progresso material e gera tédio, pois, poderiamos
dizer, é contra a disposi¢ao natural dos homens: “o homem ¢ nascido para a a¢iao, como o
fogo tende para o alto e a pedra para baixo. Estar desocupado e nio existir ¢ a mesma
coisa para o homem.”** Em um texto enviado a senhotita Denis, Sur lagriculture, de 1761,
Voltaire nomeia explicitamente o seu alvo: “é da corte que devemos fugir, é nos campos
que se deve viver.”” Menos do que privilegiar a ida para o campo queremos ressaltar o
lugar de onde ele pretende fugir: da corte.

Para confirmar nossa hipotese vejamos o que Voltaire tem a dizer sobre o tema e
suas articulacSes depois de 1748. Le Monde comme il va talvez seja o texto em que o modo de
vida luxuoso ¢ mais detidamente discutido. O enredo desse conto tem um fio condutor

0 VOLTAIRE, Lettres philosophiques, p. T6.

3V MORIZE, L.’ Apologie du Luxe an XVTII siécle: Etude critique sur 1.e Mondain et ses sources, p. 26.
%2 VOLTAIRE, Dialogue entre un philosophe et un contrlenr général des finances, p. 88.
BVOLTAIRE, La vie de Paris et de Versailles, p. 188.

3 VOLTAIRE, Lettre philosophiques, p. 171.

3 VOLTAIRE, Sur lagriculture, p. 232.
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claro: o julgamento moral de Paris e dos seus habitantes. No conto acompanhamos o
personagem Babuc pela pérsia parisiense. Ele foi mandado pelos génios que presidem os
impérios do mundo com o objetivo de tecer um relatério moral sobre a cidade que estava
submetida pelo excesso corruptor, Persépolis. O leitor da época bem saberia que era Paris
a cidade em questio. Em caso de um relatério negativo o resultado seria o exterminio do
lugar. Somos levados, entdo, por entre varios setores de uma cidade complexa como Paris
e Voltaire estabelece um movimento argumentativo de contraposi¢ao ou bipolaridade.
Vejamos.

Quem primeiro nosso personagem encontra sao dois exércitos em guerra. Babuc
percebe que o quadro é dos mais terriveis. Soldados que se matavam sem saber o porqué e
em nome de quem pagasse mais, como acontecia com muitos exércitos europeus
setecentistas, compostos também por mercenarios. Isso ndo muda quando Babuc conversa
com os oficiais. Ao chegarmos a causa da guerra - que s6 é conhecida pelos generais -
encontramos um motivo estapido. Diante de tanta carnificina, cadaveres sendo despidos
de seus bens, corrupcao e covardia, Babuc se mostra inclinado a deixar queimar a cidade:
“Serao homens — exclamou Babuc - ou animais ferozes? Ah! Bem vejo que Persépolis vai
ser destruida.”® Entretanto, em meio a cortup¢do e mortes gratuitas motivadas por
preconceitos, Babuc acompanha atos de desprendimento, coragem e compaixao. Eis o
outro lado da moeda suja de sangue. Contraposi¢ao ou bipolaridade que sera explorada em
todo o conto. A paz acaba por ser firmada e Babuc volta atras em sua decisio, como
acontecera outras vezes durante o conto.

E quando de sua visita 4 parte comercial de Persépolis que vemos um dos pontos
mais interessantes do conto para noés. Nesse episodio conclusivo acompanhamos
argumentagdo muito proxima a de Mandeville, mostrando que o vicio privado pode
redundar em beneficio publico, além da defesa de que os ricos é que dao a subsisténcia aos
pobres por meio de seu luxo, o que de certa forma legitimaria a desigualdade financeira. O
episodio do comércio se inicia quando Babuc compra algumas bugigangas e depois fica
sabendo que fora enganado; enquanto escrevia o nome do negociante para sua futura
puni¢ao qual nido foi a sua surpresa quando ele proprio aparece para devolver a bolsa de
Babuc que havia sido esquecida:

- Como se explica — estranhou Babuc — que o senhor se mostre tao fiel e
generoso, quando nio teve vergonha de vender-me bugigangas quatro
vezes acima do seu valor?

- (...) vendi-o por dez vezes mais (...) mas nada mais justo: ¢ a fantasia dos
homens que da preco a essas coisas frivolas; ¢ essa fantasia que faz viver

36 VOLTAIRE, O mundo como estd, p. 159.
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cem operarios que eu emprego (...) as nacgoes vizinhas vendo eu essas
bagatelas muito mais caro que ao senhot, e assim sou util ao império.”’

Ainda que a maioria das pessoas tivesse sido censurada houve quem tocasse o
corag¢ao de Babuc pela moderagao e virtude. Babuc foi compreendendo ao conhecer a
cidade que dos vicios particulares, quando bem administrados politicamente, podia-se
resultar beneficio publico:

Insensivelmente, perdoava Babuc a avidez do financista, que nio ¢, no
fundo, mais avido do que os outros homens, e que ¢ necessario (...) passava
por alto a inveja dos letrados, entre os quais se encontravam homens que
esclareciam o mundo (...) mas ainda lhe restava muito do que censurar (...)**

Eis a impressio final de Babuc. A diferenca desse conto para os poemas
apologéticos ¢ grande, contudo, Voltaire nio muda de opiniao: o mundano é absolvido,
mas, com ressalvas. No decorrer do conto, Babuc oscila entre a opgao pela destruicao ou
correcao da cidade. Em seis momentos ele fica decidido pela destruicao e por cinco vezes
ele se decide em favor de Persépolis. Ficando entre um extremo desgosto e uma
indulgéncia enfatica, o ponto de desempate foi sua afeicao: ele até pensa em ficar por 1a de
tao agradavel que Persépolis comeca a lhe parecer. Babuc representa em grande medida o
método filoséfico de Voltaire, aquele que percorre incessantemente o pré e o contra de
uma questao. Método de um polemista por exceléncia. Os problemas de Paris sao muitos e
vale notar que o philosgphe - nesse conto - nao propoe explicitamente uma solugdo para
cles, termina o texto aceitando as contradi¢oes que constituem a cidade e tal foi o
conteudo do relatério de Babuc que Persépolis ndo foi ao menos corrigida, “pois, se nem
tudo esta bem, tudo é passavel.””

Os mundanos nao sao perfeitos, mas nem por isso merecem a destruicao. Como
diz Babuc ao anjo Ituriel - seu superior - talvez nao seja o caso destruir uma estatua bonita
s6 porque ela nao ¢ feita integralmente de ouro, contendo metais menos nobres em sua
composi¢ao. Estamos lidando com uma postura mais austera do que aquela encontrada
nos poemas, entretanto, ainda que agora menos louvado o mundano nio chega a ser
condenado. Babuc pode ser visto como o “profeta que julga o mundano”.*” O veredito é
tal que aponta em Paris uma contradigao pulsante e se ela tem defeitos eles lhe sio
naturais, ainda que alguns possam ser corrigidos.

Estamos longe de uma defesa do luxo despropositada ou mesmo de uma
reviravolta argumentativa a partir do abandono das teses do poema O Mundano, como quer

ST VOLTAIRE, O mundo como estd, p. 164/165.

B VOLTAIRE, O mundo como estd, p. 169.

¥ VOLTAIRE, O mundo como estd, p. 172.

“ HEUVEL, Jaques Van Den. VVo/taire dans ses contes, p. 128.
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Pomeau. Em um texto pouco requisitado pelos comentadores e que aparece em 1770 nas
obras completas de Voltaire, ele mostra explicitamente como nao pretendeu defender a
vida de um bon vivant em que tudo gira em torno do desfrute de prazeres carnais. A ideia de
bem-estar e felicidade defendida nos poemas apologéticos pode ser coadunada com a
moderacio, sim; se as possibilidades de alcangar prazer do homem moderno sao muitas ele
nao precisa desfrutar de todas ao mesmo tempo. Voltaire nao defendeu a intemperanca em
1736/37, por isso nio foi obtrigado a mudar de opinido a partir de 1748. No poema Sur
l'Usage de la 1ie pour répondre anx critiques qu’on avait faites du Mondain lemos:

Saibam, meus caros amigos,
Que falando da abundancia,
Cantei o deleite

De prazeres puros e permitidos,
E jamais a intemperanca.*!

Voltaire nao criticou a prépria virtude da moderagao nos poemas apologéticos, foi
antes a assun¢ao de que se podia granjear aos antigos tal titulo. Ndo se pode dizer de
alguém miseravel que é moderado, ele simplesmente nao tem acesso a fartura. O homem
moderno - ele sim - esta em condi¢oes de ser moderado sabendo apreciar com sensatez os
bens e comodidades que lhes sio ofertados. Comor Usando sua riqueza para a

* sobte os poemas

prosperidade da nagio. Indo de encontro a interpretacio de Pomeau*
apologéticos, podemos dizer que a aquisicdo da felicidade envolve o desfrute dos bens
mundanos e o direito de adquiri-los, entretanto, e é isso que gostarfamos de apontar, a
aquisicao da felicidade envolve também a possibilidade de dizer ‘nao’ aos bens materiais

em nome da moderacao do apetite:

Gente de bem, voluptuosos,

De vocés s6 quero aprender
A arte pouco conhecida de ser feliz:
Essa arte, que deve tudo apreender,
E de moderar teus descjos (..)

Os prazeres, nesta época tenra,

Se apressam em te lisonjear:
Saibam que, para os saborear,

E preciso saber lhes recusar, (...)*

Y VOLTAIRE. Sur/'Usage de la vie, p. 211, versos 1-5.
2 POMEAU, RENE. La Religion de Voltaire, p. 233.
BVOLTAIRE. Sur I'Usage de la Vie, p. 211, versos 6, 7, 8, 9, 10, 12, 13 ¢ 14.
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O que podemos concluir disso? Que o luxo nao ¢ um remédio para todos os males
e que pode ser mal utilizado tanto pelos particulares quanto pelo Estado. Voltaire se
posiciona em favor do tempo presente se afastando dos antigos, além de ser adepto da
ideia de um progresso esclarecedor que permitira - se nao tiver obstaculos - um bom
convivio entre os homens por meio do uso da razao e do luxo. O retrocesso, contudo, esta
sempre a espreita. O luxo pode ser prejudicial quando se torna fausto e simboliza a
sedimentagdo de estamentos politico-sociais, por exemplo, na forma de privilégios
ofertados a institui¢ao religiosa como a isen¢ao de impostos e a possibilidade de acumular
indiscriminadamente riquezas, culminando em prejuizo para o Estado e a populagao. Os
particulares quando se valem do luxo para fins unicamente pessoais deixam de se mostrar
uteis a sociedade fazendo um mau uso do luxo, pois, simplesmente alimentam com ele o
seu tédio. O fausto dos monarcas também vai ser criticado. Castrar homens para fazer
eunucos ¢ uma forma excessiva de luxo, para citar um caso radical.** Sanados os abusos, o
luxo seria, sim, a melhor op¢ao para a felicidade dos homens e fortalecimento da nagao. Se
Voltaire voltou ao tema por diferentes perspectivas e muitas vezes em tom polémico isso
nao significa que ele tenha passado da apologia a critica, mas sim que ele soube perceber a
complexidade do tema.

VOLTAIRE AND THE LUXURY: FROM THE ‘MONDAIN’ TO THE
‘ANTIMONDAIN’?

Abstract: The aim of this paper is to analyze the position of Voltaire in the so called ‘quarrel of the
luxury’, trying to defend one alternative interpretation over that of René Pomeau. Voltaire changed

his opinion on the matter?
Keywords: Voltaire — Pomeau — Luxury — Moral — Society.
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MARCUSE E A VERDADE DO HEGELIANISMO

Silvio Rosa Filho*

Resumo. O objetivo deste artigo é indicar alguns rumos tomados por Matrcuse em O homen
unidimensional, na medida em que o tema da verdade do hegelianismo permite esclarecer questdes
concernentes a temporalidade e a historicidade. Fobica, saturada de tensdes, marcada por
irresolucoes, a temporalidade que jaz na sociedade industrial ndo deixa de preparar o momento
decisivo para uma efetiva desaliena¢do da consciéncia, sobretudo quando Marcuse interroga o nexo
entre o solo historicamente povoado de materiais estéticos e o campo da emancipag¢do politica.
Trata-se de oferecer um delineamento dessas passagens: de um lado, em contraposi¢do ao
necrolégio escrito por Gerard Lebrun em 1979; de outro, através do problema da suspensdo do
terrorismo de Estado, tal como ele se formula nas sentencas e nos aforismos que Hegel elabora em
vésperas de redigir a Fenomenologia do espirito. Visto que tal exigéncia de suspensao ¢ indissociavel de
uma forma ampliada de racionalidade, visto que ela é solidaria da utopia de uma sociedade
concreta, a cidade ética de Hegel estaria situada no limiar de uma superagdo politica do medo da
morte.

Palavras-chave: Marcuse — Hegel — temporalidade histérica — suspensio — racionalidade.

“Le travail qui fait vivre en nous ce qui n’existe pas’.
VALERY, “Théorie poétique et esthétique”

“Contudo, por baixo da base conservadora popular estd o substrato
dos parias e estranhos, dos explorados e perseguidos de outras ragas
e de outras cores, os desempregados e os nao-empregaveis. Eles
existem fora do processo democratico; sua existéncia ¢ a mais
imediata e a mais real necessidade de por fim as condi¢les e
instituicoes intoleraveis”.

MARCUSE, Oune-dimensional man

Falar hoje de filosofia e movimentos sociais soa algo temerario: para a primeira,
por representar em geral uma “prova dos nove” no mais das vezes indesejavel; para os
segundos, um excurso nem sempre fecundo frente as exigéncias imediatas de organizagao,
de mobilizacao e de luta; temerario, sobretudo, por inserir aquela pretenciosa particula “e”,

! Professor de filosofia na Universidade Federal de Sio Paulo, autor de Eclipse da moral: Kant, Hegel ¢ o
nascimento do cinismo contemporineo (Barcarolla/Discurso Editotial-USP, 2009) e de Hegel na sala de anla
(Fundagio Joaquim Nabuco/Unesco, 2009).
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interpondo-se e separando pensamento e ag¢ao, formalmente distintos, real ou
reciprocamente desaprumados. Em todo caso, por um motivo que talvez se esclareca ao
longo de minha exposicio, a locuc¢io “filosofia e movimentos sociais” evoca campos de
forga semanticos, percursos argumentativos € exemplos provenientes de outros decénios.

Quando Gerard Lebrun, em agosto de 1979, escreveu sobre a morte de Herbert
Matcuse no Jomal da Tarde’, o seu artigo lembrava que a mascara mortuaria desse helenista
fundamental® exibia um rosto de Jano: a primeira face representando o professor austero
com habilitacio sobre a Ontologia ¢ a historicidade de Hegel, a outra face, sobressalente, a do
filésofo aclamado por movimentos juvenis. Ao comentar algumas paginas de Ers &
cvilizagao, nelas Lebrun encontrou, para além de uma fisionomia bifronte, o que ele
designava como “o minuto de verdade do hegelianismo”, a saber: uma utopia realizavel
efetivamente para usufruto humano, apenas humano, o gozo de uma sociedade concreta,
nem obrigatoriamente pacificada nem forcosamente reconciliada.

Fosse este o minuto de verdade que faz soar o sinal de alarme no fuso histérico do
hegelianismo de esquerda, estarfamos bem situados para mudar o angulo francamente
desfavoravel em que a presenca de Marcuse estivesse reduzida a uma ambivaléncia do tipo
Doctor Jekyll ¢ Mister Hyde, entre Herr Doktor ¢ um émulo de Che Guevara. E que Lebrun,
tendo procedido a uma austera “desdogmatizacio” das leituras dicotomicas de Hegel,” teria
preparado igualmente o terreno para que o hegelianismo de esquerda niao padecesse nem
das aporias tedricas atinentes as dogmaticas da finitude — esse apanagio das esquerdas
transcendentais—, nem dos bloqueios politicos que assolaram as ortodoxias marxistas em
tempos ja revoltos;® ndo setia entdo impossivel que os estudos matrcuseanos ainda se
beneficiassem do alcance e da acuidade da visada lebruniana.” Por esse viés, nossa questio

2 “Filosofia e Movimentos sociais”, nome dado a mesa em que foi apresentada a versdo inicial
deste texto, por ocasido do Encontro 50 Anos d’O homem unidimensional, na Universidade Federal do
ABC, em 26 de novembro de 2014. Agradeco especialmente a Jacira de Freitas, Flamarion Caldeira
Ramos, Silvio Ricardo Gomes Carneiro e Thiago Martins, pelas questdes, pelas sugestdes, pelo
debate.

3 Cf. LEBRUN, “Os dois Marcuse”, pp. 132-133.

4 A expressio é empregada por Lebrun para caracterizar o tipo marcuseano de utopia. Cf. “Os dois
Marcuse”, p. 140.

5 Cf. LEBRUN, A paciéncia do conceito, sobretudo paginas 13, 403-409.

6 Cf. ARANTES, “Idéias ao 1éu”, p. 61. Sobre a recepcido dos livros de Marcuse no Brasil,
traduzidos e “lidos” nos anos 1960, Paulo Arantes, em livro de 2003, dizia: “como nunca brilhou
no firmamento brasileiro (salvo durante a febre-68, e mesmo assim...), ndo se pode falar de um
eclipse de Marcuse, bem como de um renascimento do interesse por ele. [...] creio que brevemente
sera lido pela primeira vez” (ARANTES, Zero a esquerda, p. 152).

7 Descontando o tom (pejorativo, datado) e evitando equivocidades (frequentemente estéreis) que
costumavam acompanhar expressdes do tipo “hegelianismo” ou ‘“heideggerianismo” de
“esquerda”, estarfamos igualmente dispensados de dar prolongamento ao potencial ilusétio contido
na expressio “heideggerian marxism”, ja de si mesma “an oximoric ring”, (Cf. WOLIN, The
Frankfurt School Revisited, p. 9; cf., também, WOLIN, “What is Heideggerian Marxism?”, p. XXIV);
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poderia ser inicialmente expressa tal como o proprio Lebrun houvera por bem enunciar: é
certo que o principio de realidade, com base no qual funciona a nossa civilizagdo, seja
mesmo o unico possivel? F vdo pretender determinar outra forma do principio de
realidade, que seja livte de todo resquicio arcaico? — Entretanto, a respeito de uma
presenca nao arcaica de Hegel no pensamento de Marcuse, o que teria a dizer alguém que
se dedicasse a uma forma de saber situado naquele tempo em que o mundo se mostrava
150 ou 200 anos mais novo? Que, tratando de pensar um conceito multiforme tal como o
da Bildung — essa formacdo que haveria de amoldar um politropon moderno, — buscou
interrogar mais a realizagao efetiva de um conceito do que a sua irrealizagao nos anos que
correm? Sera que aspectos da nog¢ao marcuseana de homem unidimensional estariam
talhando em penumbra o que se da a ver e o que se da a pensar como o primado tardio da
formagio, passagem que vai de uma religido invisivel no pensamento negativo dos alemaes
até a ideia mesma de Cultura?

Nio um retorno a0 Hegel das analises de estrutura, mas um retorno de Hegel na
conjuntura, 50 anos ap6s a publicacdao de O homem unidimensional — parece que essa viravolta
pode nao ser inteiramente extemporanea, principalmente se for o caso de interrogar o
novo discurso que triunfa nas teorias sociais e nas filosofias contemporaneas, o que se
afirma também como uma légica para administrar o ingresso e a permanéncia da jovem
classe trabalhadora nas universidades brasileiras, tratando de condicionar as dinamicas
estudantis que, novas, ainda nio fizeram ouvir a voz instituinte de sua presenca.® Em
outros termos, ainda duais: a promessa nao cumprida da formagao integral do homem
moderno aparece pelo seu avesso, na inefetividade do homem unidimensional; assim como
resplandece nesse raio em céu azul do pensamento de Marcuse, reinventor da razao e da
revolucio hegelianas’ — essa viravolta, repito, podetia comportar a0 menos trés tempos de

registrando a constatacdo (“nada a esperar da vida académica alemd nos anos 1930”), também
dispensados de insistir na dicotomia em que o brilho filoséfico faria pendant com uma miopia
acentuada para enxergar a Realpolitik.

8 Quando Lebrun se permitiu falar a titulo pessoal dos assuntos académicos no Brasil, ofereceu um
diagndstico da sobrevida da universidade que ainda hoje da o que pensar: “|...] desde 1963 penso
que a Universidade, que foi desde o comego do século XIX o principal veiculo para a difusao da
cultura, bem pode haver completado o seu tempo, pode ser que o século XXI necessite inventar
novas modalidades institucionais de aprendizagem. Mas, afinal de contas, a Universidade ainda
existe e acontece que, em alguns lugares, a sua vocagdo formadora ndo se exauriu por completo”
(LEBRUN, “Da rentabilidade”, p. 10).

9 “O pré-condicionamento dos individuos, sua transformacio em objetos de administragdo, parece
ser um fenémeno universal. A ideia de uma forma diferente de Razao e de Liberdade, sonhada
tanto pelo idealismo dialético como pelo materialismo, ainda parece uma Utopia. Mas o triunfo das
forgas retrégradas e conservadoras nio desmerece a verdade desta Utopia. A mobilizagido total da
sociedade contra a libertacio definitiva do individuo, que constitui o conteudo histérico do
presente periodo, mostra quio real é a possibilidade desta libertacio” (Cf. o “Epilogo” escrito em
1954, MARCUSE, Razdo e Revolugao, tr. br., p. 407). Diferentemente da tese que Joachim Ritter se
esmerou por trazer a luz do dia ao afirmar que a filosofia de Hegel é a filosofia da revolucio
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aprendizagem e de reflexdo. Ou ainda, trés minutos de verdade que, de um modo agudo,
muito certeiro e muito engenhoso, é possivel captar precisamente nas trés mengoes
explicitas a Hegel que faz Marcuse, cabendo nao perder de vista que, no livto do homem
unidimensional, todas elas apontam para limites intrinsecos as chamadas filosofias da
consciéncia. Vejamos esse arranjo mais de perto.

No tempo do medo

Pelo prisma da leitura hegeliana da sociedade civil burguesa, o homem
unidimensional é o descendente de uma filosofia abstrata: ele é, como se sabe, o herdeiro
de um modo de pensamento cindido entre sujeito e objeto; ele ¢é, igualmente, o reprodutor
de um comportamento assombrado pelo “medo do objeto” (Angst vor dem Objek?). Hegel
aparece, em contrapartida, como aquele que nao somente captou tal medo do objeto na
filosofia abstrata de sua época, mas ainda como o filésofo que formulou uma dupla
exigéncia enderecada ao pensamento genuino: superar tal atitude de medo do objeto;
compreender a razao atuante na proptia concre¢ao de seus objetos.'” Ja pelo viés dessa
caracteriza¢ao do homem unidimensional percebe-se que o “objeto” do medo nao se deixa
captar nos formatos de um objeto particular, nem tampouco se deixa pensar na traducao
de um objeto incégnito, uma coisa = x. A atitude de medo nado é, nesses termos, a atitude
de um medo disto ou daquilo; sendo, pelo contririo, o que esta em causa ¢ a atitude do
medo. Trata-se, portanto, de compreender como ¢é possivel a passagem de um objeto por
assim dizer difuso, que se furta a representagao dita “natural”, que é estranho ao senso
comum tanto quanto ao operacionalismo cientifico, passagem para um objeto nao natural,
nao familiar, nao positivo. Digamos: um objeto cuja objetividade tem sido histérica ou
intersubjetivamente produzida, interobjetividade cujo sujeito subscreve uma historiografia
inconsciente do espirito.

Do que ¢é que tém medo, afinal? O filésofo abstrato, o cientista positivo, o
operador técnico da ciéncia, o homem do senso-comum condensados na figura nio
consciente da consciéncia inundada de objetos, do que ¢ que eles tém medo, para muito
além disso ou daquilo, para além de si mesmos e para além desta ou daquela realidade em

(RITTER, “Hegel und die Franzésische Revolution”, p. 183-255.). Assertiva para a qual Jirgen
Habermas tratou de elaborar uma tese complementar, encontrando no pensamento de Hegel uma
elevagdo da Revolugao Francesa em principio de sua filosofia (Cf. HABERMAS, “A critica de
Hegel a Revolucao Francesa”, p. 201.). Para outras posi¢cdes sobre o enraizamento intelectual do
acontecimento francés em solo alemao, cf. meu capitulo “O sonho de Robespierre”, sobretudo, p.
222 nota 10.

10 “Hegel capta na filosofia critica de sua época o ‘medo do objeto’ [Angst von der Objekd] e exige que
um pensamento genuino supere essa atitude de medo e compreenda o ‘légico e racional-puro’ [das
Logische, das Rein-1"erniinftige] na propria concrecio de seus objetos” (MARCUSE, O homen
unidimensional, p. 139; tr. br., p. 139).
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particular? Marcuse responde pelo viés de um simples, brevissimo e preciso comentario da
légica hegeliana: o objeto de que eles tém medo é a prépria realidade.” Na realizacio
historicamente efetiva do homem, um medo subjacente responderia entao pelo nome de
medo humano propriamente dito; inominado, permanecendo em estado de laténcia, estaria
sujeito a um redobro reflexivo no exercicio de simbolizagao.

Um leitor familiarizado com os textos de Hegel poderia localizar-se rapidamente:
Marcuse se limita a fazer, aqui, uma alusao ao paragrafo 74 da “introducao” a Fenomenologia
do espirito.” 'Tal “localizagao” permitiria caractetizar os cuidados do entendimento
instrumental como escrupulos as voltas com erros a evitar no processo de conhecimento
cientifico, um andamento argumentativo em que o suposto medo de errar se da a ver
como medo da verdade, deixando antever ilusGes necessarias, modos de alienacio e
procedimentos de desalienagao singulares e concretos. Por mais insuficiente que fosse, o
resultado desse argumento localizado daria ensejo a que acrescentdssemos mais um trago
fisionémico no rosto de sombra do homem unidimensional: na superficie, ele tem medo
desta ou daquela realidade, ou ainda, medo da realidade em geral; no fundo, porém, tem
medo da realidade efetiva, medo da verdade que se acha co-presente num automovimento
histérico e que torna tal dinamica especifica resultado sedimentado numa forma ampliada
de racionalidade. Ora, sobre o fundo desse pequeno ABC de um neohegelianismo
histérica e sociologicamente orientado, seria o caso de ressaltar duas figuras.

A figura da racionalidade apresenta o seu aspecto nio instrumental por abranger
uma oposicao de forgas, tendéncias e elementos que constituem o movimento daquilo que
vem a ser realmente efetivo. Isso significa que a racionalidade é ampliada antes de tudo
porque apreende o conceito do real. Marcuse recorda que a concepgao grega ja continha o
elemento histérico. Se abrirmos o capitulo intitulado “O pensamento negativo”, lemos
uma passagem tao luminosa quanto consistente com o andamento por assim dizer abstrato
dos capitulos iniciais da Fenomenologia do espirito: “A esséncia do homem ¢é diferente no
escravo e no cidadio livre, no grego e no barbaro.”" Por isso, ji na concep¢ao grega, a
esséncia do homem nao era pensada fundamentalmente de modo essencialista. Ou ainda,
em termos lebrunianos: ja nos gregos seria possivel detectar uma “instabilidade das
esséncias”; em termos frankfurtianos, um abalo sismico no essencialismo que seria
ultrapassado no longo e sinuoso percurso do processo civilizatério. No sismoégrafo
marcuseano, todavia, a matriz civilizatéria do escravo configura uma superacao da

diferenca entre senhores e escravos entendida como diferenca essencial.

11 “Hste objeto ¢é a realidade em sua verdadeira concrecio; a légica dialética evita toda abstracao
que deixa todo conteudo concreto sozinho e para trds, incompreendido” (MARCUSE, Omne-
dimensional man, p. 144; tr. br., p. 139).

2 HEGEL, Fenomenologia do espirito, p. 70 e ss..

13 MARCUSE, One-dimensional man, p. 131; tr. br., p. 128.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 27 | Pagina 149 :::



Cabe, neste passo, devolver a palavra a Marcuse: a “civilizagdo superou a
estabilizacdo ontolégica dessa diferenca (pelo menos em teoria).”* Vale sublinhar a
locucao que aparece entre parénteses: compreende-se que a superagao “pelo menos em
teoria” proceda como uma espécie de “suspensiao’” da diferenca entre senhores e escravos,
suspensao de uma diferenga antes tida como essencial. Ocorre que tal acontecimento
“tedrico”, mesmo sendo um acontecimento “histérico”, padece de insuficiéncia: se a
diferenca entre senhores e escravos vai se tornando uma diferenga inessencial, nem por
isso ela invalida uma outra diferenca que a vem substituir, se é que nao a vem prolongar. Com
efeito, o acontecimento tedrico “ainda ndo invalida a distin¢do entre natureza essencial e

15

natureza contingente, entre formas verdadeira e falsa de existéncia Em termos
analiticos, a distin¢ao deriva de uma operacao que reduz as forgas opostas e as tendéncias a
elementos separados no campo da situa¢ao empirica; se chega a compreender o potencial
do escravo, o do escravo isolado enquanto tal equivale a algo contingente — o escravo pode
vir-a-ser homem livre assim como o escravo pode nao-vir-a-ser homem livre. Em suma,
no prolongamento tematico da concep¢ao grega, nao ¢ necessario que o escravo venha a
ser homem livre. E o primeiro passo a ser dado no interior dessa situacao empirica setia
romper com tal prolongamento: tomar consciéncia da liberdade seria tomar consciéncia da
necessidade de tornar-se homem livre. Assim, a bem conhecida férmula segundo a qual
liberdade é consciéncia da necessidade passa a ser traduzida em termos decisivos — ou seja:
liberdade é consciéncia da necessidade de libertacio. A esta altura, o leitor familiarizado
com os primeiros capitulos da Fenomenologia do espirito ja dispde de elementos nao apenas
analiticamente integrados ao texto hegeliano da se¢do chamada “consciéncia”; dispde,
igualmente, de tendéncias opostas, forcas e contrafor¢as em cujo movimento ¢ possivel
antever que a “razao”, irredutivel ao entendimento instrumental, se torna “razao historica”.
Como tal, assinala Marcuse, a razdo “contradiz a ordem estabelecida dos homens e das
coisas em nome de forcas socials existentes que revelam o carater irracional dessa
ordem.”'¢

Tudo se passa entio como se, na luta entre senhores e escravos, Hegel tivera o
cuidado de tomar uma posi¢ao distinta: sem duvida, ao lado dos escravos; na medida em
que estes ultimos sdo apresentados como os verdadeiros produtores da cultura e da
liberdade, ele teria se antecipado e neutralizado a sentenga nietzcheana que interpreta a
filosofia hegeliana como pensamento de escravo. Sem reeditarmos aqui o embate que
opunha Nietzsche a Hegel no campo de batalhas da ideologia francesa, basta dizer que, a
revelia dos tribunais filolégicos, Hegel escolheu-se a si mesmo ao decidir pelo lado que
ocupava na oposicao pré-historicamente constituida e historicamente constituinte entre
senhores e escravos. Como se manifesta, no entanto, tal tomada filoséfico-politica de

14 MARCUSE, One-dimensional man, p. 131; tr. br., p. 128.
15 MARCUSE, One-dimensional man, p. 131; tr. br., p. 128.
16 MARCUSE, One-dimensional man, p. 145; tr. br., p. 140.
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oposi¢ao hegeliana perante a matriz civilizacional que identifica na figura do senhor o
agente responsavel pelos valores da vida humanar? Sabemos que, para Hegel, a civilizagao é
obra fundamentada, desenvolvida e aprimorada no trabalho escravo e na interacio dos
escravos entre si. Nessa destituicio da figura do senhor identificada empiricamente com
este ou aquele ocupante da posi¢ao vazia do senhor, certamente a figura do escravo tende
a enxergar o sujeito como senhor e a si mesmo como objeto do senhor. Tal configuragao,
porém, nao sendo estitica nem estando confinada em movimentos inerciais, ¢ um
processo dinamico que resulta em configurar o sujeito como intersubjetividade escravizada
e o objeto como algo em que essa intersubjetividade histérica encara o “objeto” de seu
medo, um substituto elaborado da figura arcaica do senhor. O senhor absoluto, para tais
escravos, nao ¢ mais este ou aquele senhor historicamente instituido; o senhor absoluto se
revela como um objeto de sombra, uma zona de sombra, sem rosto, resumida numa unica
palavra que ¢ pronunciada em situag¢oes revolucionarias e que o jovem Hegel transcrevia
em idioma estrangeiro, ndo em alemao, mas em francés. Esta palavra é a seguinte: /z mort.

Vale aqui algum esclarecimento: no tempo do medo, aquilo de que se tem medo
nao ¢ esta ou aquela morte; em contrapartida, ¢ a sua ou a minha morte, historicamente
situada num tempo distinto, oposto aquele onde o medo é um medo primordial ou
essencializado. Chega, pois, o momento de transitar do tempo do medo, onde a vida s6
vive como vida descompassada, passar ao tempo das tensoes, onde a vida ainda vive como
sobrevivéncia precarizada.

No tempo das tensdes concretas

Nesse tempo das tensoes saturadas de concretude importa situar a atitude de medo
na passagem do pensamento negativo (o pensamento que diz #do a escravidao arcaica) para
o pensamento positivo (o pensamento que vem acompanhado do comportamento que diz
sim a escraviddo moderna). “A esta altura”, lembra Marcuse, “torna-se claro que algo esta
errado na racionalidade do proprio sistema.”’” Admitindo-se haver algo de podre na
racionalidade do proprio sistema, e nao apenas num reino particular como o da
Dinamarca, quem quiser consertar esse erro estard totalmente mobilizado para lhe dar
prolongamento, aprimoramento, falso acabamento: o antigo medo de errar se mostra
como medo da verdade de que tal racionalidade sistémica nao tenha conserto, nem em si,
nem por si mesma. Ora, contradizer essa ordem sistemicamente estabelecida dos homens e
das coisas ¢ fazer uso de uma raziao ampliada, “em nome das forcas sociais existentes que
revelam o cardter irracional dessa ordem.”"

Sabemos que, para Marcuse, o que ha de erroneo nessa organiza¢ado concerne,
fundamental e simultaneamente, a economia e a politica. Diz ele: “o que esta errado ¢ a

17 MARCUSE, One-dimensional man, p. 148; tr. br., p. 142.
18 MARCUSE, One-dimensional man, p. 145; tr. br., p. 140.
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forma pela qual os homens organizam o seu trabalho social.”” E acrescenta: “a
organizac¢do ‘erronea’, ao se tornar totalitiria em bases internas, refuta alternativas.” De
modo que, na juncdo entre economia e politica, a critica da ideologia contemporanea,
consiste em mostrar o carater historico dessa componente organizacional. A organiza¢ao
totalitdria parece tdo natural quanto natural parece a suposta auséncia de alternativas.
Triplo seria, neste quadro, o compromisso da filosofia: 1) interrogar a vitéria do
pensamento positivo entendido como filosofia unidimensional; 2) enxergar alternativas a
ordem estabelecida; 3) aprimorar o senso da oportunidade historica que as torna
“comunicaveis” no presente. Acresce que tal aprimoramento ¢, para Marcuse, indissociavel
da dimensao cognitiva em que a linguagem poética subverte o positivo, fala do visivel e do
invisivel, cintila como transcendéncia dentro do mundo e rompe com os meios de
comunica¢ao que inviabilizam elementos transcendentes da linguagem atual. Por essa
abertura sera possivel compreender por que — antes da impossibilidade de comunicar o
negativo, antes de comegar o assombro da consciéncia artistica com Mallarmé, antes
mesmo de tal espectro se materializar — Rimbaud ja subvertera a estrutura linguistica e
comunicara 0 rompimento com a comunicac¢ao.”'

Vejamos brevemente como se operava essa desnaturalizacdo da auséncia das
alternativas, quando razao e revolucao foram vencidas pelo ancestral do totalitarismo, o
segundo minuto de verdade contido na vitéria burguesa do terrorismo de Estado. Para
condensa-lo, podemos recorrer a uma anota¢ao dos cadernos onde Hegel preparava a
redacdo da Fenomenologia do espirito, precisamente no trecho que opde governantes e
governados, ambos situados na passagem do terror jacobino para o terrorismo vitorioso de
Estado.

Entre os anos de 1803 e 1806 — nos cadernos em que Hegel tomava notas e
registrava anedotas, reunia citacdes e esbogava aforismos, alguns dos quais vao reaparecer
na Fenomenologia do espirito — ha um fragmento que diz: “A resposta que Robespierre dava a
tudo — que alguém tenha pensado isto, feito aquilo, desejado isto ou aquilo — era: /a mord”*
Cabe fazer o registro destas constatagoes sumarias: a uniformidade vazia de uma sentenga;

19 MARCUSE, One-dimensional man, p. 148; tr. br., p. 142.

20 MARCUSE, One-dimensional man, p. 148; tr. br., p. 143.

2t MARCUSE, One-dimensional man, pp. 71 e ss.; tr. br., pp. 79 e ss.

22 “Die Antwort, die Robespierre auf Alles gab — hier. Hatte einer dies gedacht, jenes gethan, dies
gewolt oder jenes gesagt — war: Ja mord”. Cf. Hegel-Werke. Frankfurt: Surkamp Verlag, 1969; volume
2, fragmento § 31; os grifos sao de Hegel. Texto e variantes podem ser encontrados no volume 5
de Hege! Gesammelte Werke (Hamburgo: Meiner, 1998), sob o titulo Awus dem Jenaer Notizenbuch. Ve,
também, Noftes et fragments, Iéna 1803-1806. Paris: Aubier, 1991. Para as proximas citagGes, vamos
nos referir a esses textos como Notas ¢ fragmentos de lena. Nessa contraposi¢do entre 0s textos
preparatérios do chamado periodo de lena e o texto da Fenomenologia do espirito, retomamos, com
algumas mudancas, anotacGes apresentadas em conferéncia intitulada ‘“Pela suspensio do
terrorismo de Estado”, na II* Jornada de Filosofia Politica da Universidade de Brasilia (outubro de
2014).
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sua presumida conveniéncia a todo e qualquer conteido; uma intransigéncia que a tudo e a
todos pode suplantar, inclusive a si mesma; justamente, por fim, a necessidade de suplantar
[7iberwinden] essa obstinada tendéncia da liberdade absoluta que parece equivaler a
necessidade de suplantar a propria morte.

Vejamos como o fragmento citado aparece, mas desta feita reconfigurado, na
Fenomenologia do espirito. Estamos na estacdo da assim chamada liberdade universal, aquela
que nega o singular como algo ou alguém existente no universal. O filésofo, neste
compasso, esta prestes a assinalar que toda a “sabedoria do governo” se resume, afinal, na
banalidade de uma unica silaba — Tos, mort; esta a ponto de indicar igualmente que essa
sabedoria governamental ainda nao ¢é a sabedoria da razao, mas apenas a do entendimento
— ou seja: tao s6 o entendimento daquela vontade universal, de fazer-se cumprida. Os
leitores que chegaram a esse subcapitulo do “espirito alienado de si mesmo”, ja terao
compreendido que se prepara o terreno para a passagem a um momento decisivo no
processo de desalienacio do espirito; que, entretanto, a autoconsciéncia do espirito
precisara experimentar o que essa liberdade universal ¢, antes de experimentar o que a
liberdade absoluta vird a ser. Assim, antes de chegarmos aquele “cimulo da oposicao” onde
ela estara reduzida a uma “forma transparente”, lemos:

A tnica obra e ato da liberdade universal é portanto a worte, e sem davida
uma orfe que nao tem alcance interior nem preenchimento, pois o que ¢é
negado é o ponto nao-preenchido do Si absolutamente livre; é assim a
morte mais fria, mais rasteira: sem mais significagdo do que cortar uma
cabeca de couve ou beber um gole de agua.”

Voltando ao fragmento do qual haviamos partido, podemos salientar que eram
outros os exemplos escolhidos para dar voz, de um lado, ao procedimento abstrato que
resulta da vontade universal do governante, e, de outro, a condi¢ao atomizada do individuo
que se apega a fins particulares. Recorrendo a emulagio de um suposto didlogo onde
contracenam o governante e o governado, ouve-se, primeiro, a voz da liberdade absoluta:
“Quer o casaco? Aqui esta ele. Quer também o colete? Tome.” Em seguida, quando a
palavra é passada ao governado, ouve-se: “O senhor me da um tapa? Aqui esta a outra
face. O senhor quer o meu mindinho? Pode corta-lo”. A partir de entio o governado ¢
reduzido ao siléncio: este lado do cenirio permanece num tipo de baixo televo,* nio

2 HEGEL, Fenomenologia do espirito, § 590, p. 396.

24 Sobre a apreciacio negativa do cristianismo e a matriz comum onde reside a critica da
universalidade apenas abstrata, cf. Nozas e fragmentos de Iena, op. cit.,, §§ 28 e 37. Cf., também, o § 91,
no que concerne a critica da obstinacdo germanica e a insuficiéncia da mensagem crista, ligadas a
recusa do Estado e da eticidade em geral. F possivel apreciar a critica do cristianismo implicada
nessa cena em que o governado da ao governante a outra face (Mateus, 5, 39-40) em outros textos
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sendo mais necessario dar continuidade ao que seria somente uma ilustragdo dramatica da
acao de cortar: depois do dedo, a mao; depois da mio, o brago; depois de outros
membros, a cabega; e assim por diante. Pois o foco afinal se concentra na figura do
governante, que vai retomar a palavra e fazer uma declaracio em dois tempos —
autoafirmagao do poder coextensivo ao governante, expressa em vocabulario transparente;
autoafirmagao da agdo da “sabedoria do governo”, vasada no léxico do entendimento: “Eu
posso matat a todos, fazer abstracao de tudo”>.

Percebe-se: nao estamos as voltas com uma abstracio dada apenas no campo
delimitado das representagdoes mentais, senao, pelo contrario; trata-se, bem entendido, de
um caso de “abstracao real”; e, como vai sendo especificado no ambito da Fenomenologia, a
realidade da abstragdo em pauta consiste no fato de ser ela uma abstracao “vitoriosa”.
Desse modo, cortar o mindinho de um governado, cortar a cabe¢a de um Danton, cortar
uma cabeca de couve vém acompanhados do sinal de uma equivaléncia que, operando em
planos contiguos da realidade, permitem um breve exercicio metonimico: equivalem-se,
dramaticamente, abstrair o mindinho de um governado, abstrair a cabe¢a de um Danton,
abstrair uma cabega de couve. Assim também, noutro plano de realidade, governar com a
sabedoria de entendimento equivale a excluir os demais individuos de seu ato, o governo
se constituindo agora como vontade deferminada e, por isso mesmo, gposta aquilo que
inicialmente aparecia como uma vontade wniversal. De sorte que a vontade, antes
representada como universal, doravante s6 pode apresentar-se como a vontade de uma

Sacgao:

O que se chama governo nao passa de uma facgao vitoriosa, ¢ no fato
mesmo de ser facgao, reside a necessidade de sua queda, inversamente, o

fato de ser governo o torna faccio e culpado.®

Compreende-se que a velha instabilidade das esséncias compareca agora como
instabilidade das institui¢Ges instituidas, que o limiar das institui¢des instituintes nao se
satisfaz com aquilo que apenas tinha o status do persistente e do duravel. Ora, a duragio
enquanto tal ndo ¢ algo de superior ao desaparecimento. Hegel dira, em suas licdes sobre
filosofia da histéria, que o péssimo dura porque é uma universalidade abstrata, tendente a
mortificagdo no particular. Ja no texto que compde suas anota¢oes a Enciclopédia, passando
do tempo nao-histérico ao tempo que “apenas dura”, do governo da mediocridade que se
limita a persistir no reino da duragio, o enciclopedista do século XIX dira:

de juventude, como, por exemplo, em O espirito do cristianismo e sen destino (Hegels theologische
Jugendschriften, p. 283-287).

25 “Ich kann Alles t6dten, von Allen abstrahiren” (HEGEL, Notas ¢ fragmentos de lena, op. cit., § 31).

26 HEGEL, Fenomenologia do espirito, § 591, p. 396.
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O mediocre dura e por fim governa o mundo; essa mediocridade tem
também pensamentos, com eles achata o mundo existente, extingue a
vitalidade espiritual, faz dela mero habito, e assim dura. Sua duragio
consiste justamente em persistir na inverdade, nao lograr o seu direito, nao
conferir ao conceito a sua honra, nao expor-se nela a verdade como

processo.”’

A persisténcia ou a simples dura¢ido do Estado-de-entendimento 7o o habilitam a
aspirar a autoridade do longevo e de suas falacias, o que continuava sendo apanagio
exclusivo de civilizagGes desprovidas de histéria, como ainda fora o caso das civilizagGes
indiana ou chinesa: por este flanco, o Estado-de-entendimento nao ¢ algo superior ao seu
desaparecimento, sua verdade sendo a verdade de um processo de decomposicio que
apenas “dura”, para além da prova do tempo nao-histérico; situa-se, assim, a sombra
daqueles impérios que, explicitando a sua propria finitude,® foram dando testemunho de
sua pertinéncia ao longo e sinuoso progresso da liberdade na histéria mundial. Aquém do
vasto cemitério que reserva lugar e lapide aos impérios que se puseram a prova do tempo
histérico, a verdade do terrorismo de Estado aparece, pois, como cadaver insepulto da
institui¢ao moderna por exceléncia: o Estado — entenda-se: mais o conceito, do que a coisa
mesma. Estarfamos a costear, desse modo, a penultima palavra de nossa pré-histéria: a
situagdo onde o acoplamento entre tempo histérico e temporalidade imediata da nao-
histéria pode significar que a interiorizagao desta ultima ainda assegura o desencadeamento
daquele; o que se segue como historia mesma, entretanto, ¢ a sua “realizacao afetiva” — “o
fato de haver ainda trabalho a fazer é uma questio empirica”.* Certamente vale retomar,
neste ponto, as perguntas que seguem:

Mas de que historia, propriamente, podetia tratar-se agora? Desenrolar-se-
ia segundo o ritmo dessa duragao (supressio relativa do tempo, a meio-
caminho da série primitiva e da eternidade) que volta a tona sob a forma de
um retorno do interiorizado? Pode ser, com efeito, que este ultimo ponto
de inflexao venha confirmar, enfim, por assim dizer, aquilo que o processo
da histéria sempre foi desde o inicio, e seu escoamento ulterior setia a mera

21 HEGEL, Enciclopédia das ciéncias filosdficas, 11, § 258, Z, p. 57.

28 Hstes, para Lebrun, os tracos fundamentais da no¢io hegeliana de progresso (explicitacio da
finitude dos impérios, suprassuncio do que veio-a-ser), descontadas as sobrecargas antropoldgica,
fenomenoldgica ou mesmo, para ele, simplesmente ideoldgica (Cf. LEBRUN, O avesso da dialética,
pp- 19-63; sobretudo, p. 51).

2 _Apud ARANTES. Hegel a ordem do tempo, p. 370.
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reiteracao indefinida de tal confirmacao. E nesse caso, sem duvida, d4 na
mesma falar de uma historia sem acontecimentos ou de acontecimentos sem historia™®

Retraimento do universal, grau zero da negatividade, atividade desprovida de
oposicao efetiva, desdobramentos de uma durag¢ao formal — tudo se passaria entdo como
se tal relégio, remontado, andasse por si mesmo? Se, como dizia Hegel numa licio que ja
se esquiva a nossa compreensao imediata, os montes que duram nao valem mais do que a
rosa que todavia fenece,’ pergunta-se: como entdo restituir o teor de verdade, nao aquém
ou nao além da prova do tempo, mas no tempo em que a vitalidade nio estd nem exumada
nem abolida?

Sera o caso de nos atermos a uma forma tao breve quanto improvavel,
prorroga¢ao da pré-histéria onde assistimos, sob nova chave, ao paradoxo de uma historia
sem acontecimentos ou de acontecimentos sem historia. Neste ambito, com efeito, o
movimento de emancipagao dos escravos vale mais do que o império que prevalece e dos
candidatos a império que ainda hoje se limitam a durar. E que, na licio traduzida pelo
hegelianismo desdogmatizado de esquerda, o #omos da morte se dissolve assim que da a ver
o carater heteronomo da morte: a estimativa do valor orientado para a emancipacao nao se
transcreve como obra da tanatologia. Passemos entio ao ultimo minuto de verdade
contido nesse fertinm que seria — quem sabe? — o tempo da irresolugao.

No tempo da irresolugio

Apbs a superagao do tempo foébico, apds a suspensio das tensOes saturadas de
concretude, nesse campo de distensGes nao configuradas e aparentemente definitivas, um
grao de transcendéncia, mais ou menos inesperado, se apresenta e se faz valer como
suspensao da catastrofe. E que, desde a nogao grega de uma afinidade entre arte e técnica,
¢ nao apenas possivel, mas necessario, recusar tanto os alaridos da tecnofobia quanto os
apologetas da distensio; reconhecer, portanto, que a forma ampliada da racionalidade se
exprime essencialmente na convergéncia entre a fun¢io desempenhada pelo logos nao-
instrumental e a func¢do desempenhada pela Ar%.> Cumpre notar que tamanha ampliacdo
vem precedida de um jogo de contrabalancos que Marcuse foi colher em Hegel, nas ligdes
de estética onde se aprende que a racionalidade tecnoldgica da arte é reabilitada porque
determinada, circunscrita e limitada a uma “reducgao” presidida pela prépria obra de arte.
Eis entdo o terceiro minuto de verdade do hegelianismo:

30 ARANTES, Hegel a ordem do tempo, p. 370; grifo nosso.
31 Apud ARANTES, Hegel a ordem do tempo, p. 212.
32 MARCUSE, One-dimensional man, p. 242; tr. br., p. 220.
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A arte é capaz de reduzir o aparato que a aparéncia externa exige para se
preservar — reducao aos limites em que o externo pode tornar-se a
manifestacio do espitito e da liberdade.”

Esta claro que essa “redugdo estética” aparece na transformagiao historica da
Natureza, ali onde tem éxito a criagdio de um nexo peculiar cuja forma cintila entre o
dominio de materiais estéticos e a libertacio historica. Se o dominio exercido sobre o
estofo estiver orientado para a libertagdo, entio a redugdo estética é solidaria da forma
ampliada da racionalidade, justamente porque, neste caso, a conquista da Natureza
significa, em primeiro lugar, redugdes especificas da Natureza, tais como a cegueira, a
ferocidade e mesmo a fertilidade; significa, em segundo lugar, pela decodificacio de
oposi¢oes correlatas, uma redugdo da ferocidade do homem contra a Natureza, novas
relagdes entre o visivel e o invisivel, a produgao e a autoprodugao.

Assim, pela via dessa licio que da estética hegeliana ainda nao se esquiva, a énfase
dada a relacdo entre arte e técnica assinala uma racionalidade especifica da arte que, por seu
turno, vem acompanhada de algumas implica¢des consideraveis e um tanto intempestivas.
Se retomarmos os passos de Lebrun, a primeira implicagdo concerne ao carater
estesiologico dos individuos em relagao de intercorporeidade: ela seria condizente com
uma reestruturagao da sensibilidade onde o nascimento do conceito nio significasse a
morte da metafora, espago dialégico onde seria possivel, por exemplo, perguntar-se com
Paul Valéry pelo trabalho que faz viver em nds aquilo que ainda nio existe.’* A segunda
implicagdo diz respeito a uma combinacio expansiva de intersubjetividades: nela, o
repensamento do principio de realidade seria solidario de uma outra asttcia do principio
de prazer, aquele gozo que, desde o Aristételes da FEtica nicomagueia, é o gozo
compreendido como acompanhamento da atividade. H4, por fim, uma terceira
implicagao nesse circuito lebruniano de desdogmatizag¢Ges: a recusa da megalomania que
prolifera no delirio de um desenvolvimento de todas as potencialidades, nio sendo
defensavel a ideia de dar livre curso a evolugao de todas as potencialidades “humanas”;

<

neste caso especifico, Marcuse aparece como o autor que, indo

utopia”,’® vivificou tanto a Cidade ética hegeliana quanto a Cidade estética de Schiller.

‘apenas até a beira da

Afora o fato de que O homem unidimensional nunca esteve destinado a se tornar, ao
lado de Eros & civilizacao, mais um best-seller nas ““sex shops” da Califérnia®, importa assinalar
que, ao redigir um belo necrolégio dedicado a Marcuse e ao lembrar o “minuto de verdade

3 HEGEL, Vorlesungen iiber die Aesthetik, pp. 217 e ss. Trecho citado por MARCUSE, One-
dimensional man, p. 244; tr. br., p. 221.

3 “ILa pensée est, en somme,] le travail qui fait vivre en nous ce qui n'existe pas” (VALERY, “Théorie
poétique et esthétique”, p. 1333). Citado por Marcuse, One-dimensional man, p. 71; tr. br., p. 78.

35 Citado por LEBRUN, “Os dois Marcuse”, p. 141.

36 LEBRUN, “Os dois Marcuse”, p. 130.

37 LEBRUN, “Os dois Marcuse”, p. 139.
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do hegelianismo”, mais uma vez Lebrun prestou servicos — inestimaveis, tdo grandes
quanto involuntarios — ao pensamento rigoroso do hegelianismo de esquerda: em tempos
de medo, tensbes cada vez mais concretas e formas multiplicadas de irresolucao, seria
recomendavel nio silenciarmos estas vozes que recusaram usurpacdes semanticas,
sintaticas e estilisticas, de um “logos nao instrumental”.

Podemos agora resumir o nosso percurso como um breve itinerario voltado para a
“critica da imaginacdo instrumental”, expressdo que comparece nos momentos conclusivos
de O homem unidemensional. Alguns passos antes de dar encerramento ao seu livro, Marcuse
frisa um tipo de envelhecimento que afeta as formas de agdo, assinalando que “a luta pela
solucdo ultrapassou as formas tradicionais”. Certamente, tal obsolescéncia das formas de
acao tradicionais nao as condena a vala comum das coisas e dos processos findos; ela da
noticia, a0 contrario, de seu pertencimento a historia, assim como permite atinar para uma
camada — uma funda camada, nio ainda a mais funda, mas de base popular ¢ a0 mesmo
tempo conservadora — por sobre a qual se destacam e proliferam tendéncias de cunho
totalitario:

As tendéncias totalitarias da sociedade unidimensional tornam ineficaz o
processo tradicional de protesto — torna-o talvez até mesmo perigoso
porque preservam a ilusaio de soberania popular. Essa ilusio contém
alguma verdade: o ‘povo’, anteriormente o fermento da transformacao
social, ‘mudou’ para se tornar o fermento da coesdo social. Ai, e ndo na
redistribui¢ao da riqueza e igualagdao das classes, esta a nova estratificagao
caractetistica da sociedade industrial desenvolvida.”®

No jogo de contrapartidas que se anunciava com nossa epigrafe, ja nao era sem

tempo de devolver a palavra a Marcuse, ali onde, precisamente, a natureza ¢ o homem nio

2> 39
>

estao condenados a se tornar “instrumentos de uma produtividade destruidora”,” ali onde

cabe reconhecer Y commencement d'un monde” ™ Gragas a uma ampliagio do campo de
visibilidade que fora aberto pela teoria critica, arrolamento de contririos que pode
descorgoar ocupantes de um solo que talvez nio responda mais pelo nome de chao de
fabrica, ultrapassando aquela profunda camada de base popular e conservadora, aparece,

]ustamente, esta outra:

Por baixo da base conservadora popular estd o substrato dos parias e
estranhos, dos explorados e perseguidos de outras ragas e de outras cores,
os desempregados e os nao-empregaveis. Eles existem fora do processo
democratico; sua existéncia é a mais imediata e a mais real necessidade de

38 MARCUSE, One-dimensional man, p. 260; tr. br., p. 234.

3 MARCUSE, One-dimensional man, p. 245; tr. br., p. 221.

4 VALERY, “Théorie poétique et esthétique”, p. 1327. Citado em francés por Marcuse, One-
dimensional man, p. 79; tr. br., p. 221.
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por fim as condi¢Oes e institui¢oes intoleraveis. Assim, sua oposicio ¢é
tevolucionaria, ainda que a sua consciéncia nio o seja.*!

MARCUSE AND THE TRUTH OF HEGELIANISM

Abstract. This paper aims to point up some trends presented by Marcuse’s One-dimensional Man,
insofar as the theme of truth in Hegelianism helps to explain questions concerning temporality and
historicity. Characterized as a phobic relation as well as a relation saturated with tensions and
marked by irresolution, the temporality that lies on industrial society prepares the decisive occasion
for an effective desalienation of consciousness, especially when Marcuse interrogates the link
between the field historically occupied by aesthetic materials and the field of political emancipation.
Then, we are outlining some considerations between these two fields: on the one hand, opposing
these passages to Gerard Lebrun’s essay published in 1979 in memoriam to Herbert Marcuse; on
the other hand, showing the problem of suspension of the Terror of State, according to Marcuse’s
sentences as well as to aphorisms, which Hegel wrote on the eve of his elaboration of
Phenomenology of Spirit. Since such exigency of suspension is inseparable from a wider form of
rationality as well as this rationality is close to a utopia of concrete society, Hegel’s ethical State
would be located at the beginnings of a political overcoming from the fear from death.

Keywords: Marcuse — Hegel — Historical temporality — suspension — rationality.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ARANTES, Paulo.E.. “Idéias ao 1éu: uma digressao a propésito de O avesso da dialética”. 1n:
Novos Estudos Cebrap. Sao Paulo, outubro, n® 25, 1989.

. Hegel — a ordem do tempo. Sio Paulo: Hucitec: Polis, 2000.
. Zero a esquerda. Sio Paulo: Conrad, 2003.

HABERMAS, Jirgen. “A critica de Hegel a Revolucao Francesa”. In: Teoria e prixis. Sio
Paulo: Editora Unesp, 2013.

HEGEL, George W.F. Hegel-Werke. Frankfurt: Surkamp Verlag; volume 2, 1969.

. “Aus dem Jenaer Notizenbuch”. In: Hege/ Gesammelte Werke. Hamburgo: Meiner;
volume 5, 1998.

. Vorlesungen iiber die Aesthetik. In: Samtliche Werke. Stuttgart: Fromman; ed. Glockner;
volume 12, 1929.

. Fenomenologia do espirito. Petrdpolis: Vozes: Braganca Paulista: Editora Universitaria

Sao Francisco, 2013.

“ MARCUSE, One-dimensional man, p. 260; tr. br., p. 235.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 27 | Pagina 159 :::



_ . Enciclopédia das ciéncias filosdficas. Sio Paulo: Loyola, 1997.

LEBRUN, Gerard. Passeios ao lén. Sao Paulo: Brasiliense, 1983.

_ . O avesso da dialética — Hegel a luz de Nietzsche. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1988.
_ . A paciéncia do conceito. Sao Paulo: Edunesp, 20006.

. “Da rentabilidade”. In: Discurso — Revista do Departamento de Filosofia da USP. Sio
Paulo; n® 42, 2012.

MARCUSE, Herbert. One-dimensional Man: Studies in the ldeology of Advenced Industrial Society.
Londres, Nova Iorque: Routledge and Keagan Paul; 2* ed., 1991. Tr. br. A ideologia da
sociedade industrial: o homem unidimensional. Rio de Janeiro: Zahar, 1978.

. Reason and Revolution: Hegel and Rise of Social Theory. Londres: Routledge and Keagan
Paul; 2* ed. Tr. bras. Ragao e revolugao. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1978; 3* ed, 1969.

RITTER, Joachim. “Hegel und die Franzosische Revolution”. In: Metaphysik und Politik.
Frankfurt, 1969.

ROSA FILHO, Silvio. “O sonho de Robespierre”. In: ROSA FILHO, Silvio, Edlipse da
moral — Kant, Hegel ¢ o nascimento do cinismo contempordneo. Sio Paulo: Discurso Editorial &
Barcarolla, 2009.

VALERY, Paul. “Théorie poétique et esthétique”. In: Oexvres. Paris: Gallimard; vol. 1,
1957.

WOLIN, Richard. “What is Heideggerian Marxism?” In: Marcuse, M. Heideggerian Marxism.
Lincoln: University of Nebraska, 2005.

. The Frankfurt School Revisited and Other Essays on Politics and Society. Nova
Torque: Routledge Taylor and Francis Group, 2000.
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Marcos Fanton*

Resumo: O presente artigo apresenta a filosofia politica de Charles Larmore. Para isso, defende
que o eixo central da proposta de Larmore reside na fundamentag@o moral do liberalismo politico
a partir do principio de respeito igual as pessoas. Tal principio é considerado pelo autor como a
melhor resposta para os problemas da filosofia politica oriundos da modernidade, como o da
legitimidade do poder politico e o da justica social. Além disso, argumenta-se que este projeto de
fundamentacdo moral ndo deve se restringir ao debate atual das relagdes entre as dimensdes
normativas da moral e do politico, como encontramos em Rawls, Habermas ou Dworkin. A
filosofia politica de Larmore erige-se a partir de uma teoria do conhecimento e de um realismo
moral bastante particulares, que irdo influenciar sua posi¢ao final a respeito do liberalismo.
Palavras-chave: Charles Larmore — Liberalismo politico — Principio do respeito.

Desde a publicacio de Uwma feoria da justica, John Rawls recebeu uma série de
criticas a respeito do método de delibera¢ao sobre principios da justica, a posi¢ao original.
Ronald Dworkin, por exemplo, argumenta que o ponto de vista das partes da posi¢ao
original nao ¢é tio intuitivo quanto Rawls acredita que seja e, deste modo, deve ser relegado
a um “ponto intermediario” de seu argumento. Este pressupde, na verdade, uma “teoria
mais profunda”, baseada no “direito abstrato a igual consideragdo e ao igual respeito” as
pessoas. Partindo desta interpretacao, Charles Larmore procura mostrar que deve haver
uma base moral para o projeto do liberalismo politico e que o melhor candidato para esta
base, na mesma esteira de Dworkin, é o principio moral de respeito igual e universal as
pessoas enquanto seres capazes de articular e responder a razdes. Esta exigéncia de uma
relacdo mais estreita entre moral e politica ndo deriva, contudo, apenas de diferentes
interpretacbes das dimensGes normativas, mas também de todo um conjunto de
pressupostos que formara uma posi¢ao filoséfica particular, estabelecida por Larmore a
partir de uma teoria do conhecimento (uma epistemologia moral intuicionista) e de uma
ontologia “ampliada” (que inclui fatos morais).

Para mostrar esta tese, o artigo estrutura-se da seguinte maneira: na primeira parte,
mostra-se como a resenha de Dworkin ja possui alguns equivocos de interpretagao do
procedimento sistematico da justica como equidade de Rawls, notadamente, das nog¢oes de
‘posicao original' e ‘construtivismo’, que irdo influenciar a leitura de Larmore. Na segunda
parte, a concepgao politica de Larmore é exposta, bem como sua posi¢ao diante de
concepgoes politicas diversas, como a de Rawls, Habermas, Dworkin, Pettit ¢ Bernard
Williams. Na terceira parte, por fim, o projeto de fundamentaciao do liberalismo politico

I Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal de Pernambuco (UFPE). E-mail:
fanton.matrcos@gmail.com.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 27 | Pagina 161 :::



no principio moral de respeito igual as pessoas ¢ compreendido a luz da posicao filoséfica
elaborada por Larmore.

Em uma influente resenha de Uwma teoria da justica (Teoria), Ronald Dworkin
pretendeu mostrar como a justica como equidade de Rawls esta fundamentada em um
direito mais abstrato do que os principios da justica escolhidos na posi¢ao original. O
direito a igual consideracdo e ao igual respeito, assim considerou Dworkin, é parte de uma
teoria deontoldgica mais profunda, que da sentido as principais ideias metodoldgicas de
Rawls, como a posi¢ao original, a teoria contratualista e o equilibrio reflexivo. Mais
importante ainda, essa teoria e seu direito abstrato sao a fundamentacao da justica como
equidade “como um todo™?.

Na primeira parte desta resenha, Dworkin mostra como as nog¢oes de contrato e de
posicao original sao dificeis de serem adotas intuitivamente se nao tivermos certa caridade
com os pressupostos da teoria da justica. De acordo com a interpretagdo de Dworkin, tais
ideias devem ser distanciadas do método reflexivo, pois ndo fazem parte das nossas
convicgoes politicas habituais, isto é, dos nossos juizos refletidos. Isto gera certo impasse
no argumento da justica como equidade: qual seria exatamente o papel dessa situaciao
moral inicial descrita por Rawls, se ela nao se ajusta as nossas intuigdes morais? E, se estas
intui¢oes alcancarem um equilibrio reflexivo com os principios da justiga, por que
precisarfamos utilizar a posi¢ao original como o ponto de vista moral mais razoavel?

Dworkin compreende, assim, a posigdio original como “uma conclusiao
intermediaria” ou “um ponto a meio caminho para uma teoria mais profunda” que
forneceria argumentos filoséficos para adotarmos tal condi¢ao’. A posicao original seria,
neste viés, “um dos principais resultados substantivos da teotria como um todo™, e nao a
situacao inicial de discussao moral. Também o contrato social é visto sob a mesma rubrica;
ele ndo constitui uma “premissa” ou um “postulado fundamental”; mas “uma espécie de
ponto intermediario de um argumento mais amplo”, que parte de uma “teoria politica mais
profunda, que defende os dois principios através, e nao a partir, do contrato™.

Este modo de ver a Teoria leva Dworkin a tentar identificar, na justica como
equidade, “uma teoria mais profunda”, que recomendaria ou, em outros termos, daria
motivos morais para adotarmos o recurso do contrato social e da posi¢ao original como o
ponto de vista moral mais adequado — respondendo, assim, as perguntas anteriores.

E importante notar que Dworkin utiliza alguns termos muito similares a Rawls em
sua interpretagdo e, no entanto, suas diferencas nao sio tao evidentes. Por isso, devemos

2DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 281.
3DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 247.
*DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 246.
5 DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 262.
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ter cuidado em nao os confundir. Por exemplo, o que devemos entender por
‘profundidade’, presente na expressio “uma teoria mais profunda” Em um dos tnicos
momentos que Dworkin procura esclarecer esta expressao, ele cita a comparagao de Rawls
com a “estrutura profunda da gramatica”, que seria a “representa¢ao esquematica de uma
capacidade mental”®. Por comparacio, podemos entender que Dworkin vé esta teoria, da
qual a posicdo original e o contrato social fazem parte (enquanto argumentos
intermediarios), como a representacio esquematica de uma capacidade moral. Ou seja,
Dworkin vé tais recursos tedricos como a caracterizagdao da “estrutura de nossa capacidade
(ou, pelo menos, a de uma pessoa) de realizar juizos morais de certo tipo, ou seja, juizos
sobre justica™. A base interpretativa de Dworkin a respeito de Rawls, portanto, estd nesta
visdao da Teoria como uma obra de psicologia moral e das estruturas politicas que
possibilitam seu pleno exercicio.

Uma segunda expressao de que Dworkin faz uso e precisa ser melhor detalhada ¢ a
de ‘modelo construtivo’, que compode sua interpretagao do método do equilibrio reflexivo.
Em contraste com o modelo naturalista, que compreende nossas intui¢cdes sobre a justica
como parte de uma realidade moral objetiva (o intuicionismo moral que Rawls fala em
Teoria), o modelo construtivista entende as intuicbes como “tracos estabelecidos a serem

construidos posteriormente em uma teoria geral”™

. Tal como um escultor, que procura
esculpir o animal que melhor se adequa a uma pilha de ossos escavada, o tedrico
construtivista elabora um programa politico para determinada sociedade a partir desses
tracos gerais’. Ademais, esse modelo pressupde, segundo Dworkin, uma “doutrina da
responsabilidade”, que exige dos participantes a integracio de suas intui¢des a uma
concepgao de justica coerente e publica e a abdicagdao, quando necessario, de intui¢des ou
interesses alheios a0 dominio politico. Por fim, ¢ importante mencionar que caracteristicas
especificas de uma teoria da justica construtivista, como a coeréncia e a publicidade, sao
“independentes de uma moralidade politica”, pois, assim compreende corretamente
Dworkin, o objetivo do equilibrio reflexivo ¢ determinar um ambito comum entre as
diversas propostas politicas e escolher a melhor teoria da justica de acordo com as
alternativas disponiveis'.

No que se segue, podemos fazer algumas notas criticas a esta parte da leitura de
Dworkin. Ha uma confusio, em tais comentarios, entre a operagao de abstra¢ao de ideias e
a construcdo de principios politicos na justica como equidade'’. A metafora do escultor,

¢ DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 247.

7DWORKIN, “A justiga ¢ os direitos”, p. 246.

8 DWORKIN, “A justi¢a e os direitos”, p. 250.

 DWORKIN, “A justica ¢ os direitos”, p. 249-50.

0DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 258.

1A diferenca entre tais procedimentos ¢ abordada por Rawls através da distingdo de pontos de vista: o
ponto de vista filoséfico (“o nosso — o seu e o meu, que estamos formulando a ideia de justica como
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por exemplo, parece ilustrar bem o processo de elaboracdo dos principios mais adequados
para determinada sociedade em termos ideais. Contudo, anterior a este nivel, devemos
organizar a “pilha de ossos”, isto ¢, escolher os tragcos (os juizos ponderados) mais
promissores para a formula¢do das ideias fundamentais de uma teoria da justica: eis a
operagdo de abstracao'. Além disso, a “doutrina da responsabilidade” nao faz parte da
metodologia de Rawls, porque ele antecipa este passo com a distingdo entre os pontos de
vista do filésofo e das partes na posi¢ao original.

Para acomodar este modo de interpretacio, Dworkin passa a estabelecer uma
tipologia de teorias politicas “profundas” dentro do modelo construtivista. Entre as
teorias disponiveis na cultura politica, podemos encontrar teorias baseadas em metas, em
direitos e em deveres, diferenciando-se, cada uma, pelo modo de justificagio das
concepgdes e decisoes politicas que sao incorporadas a estrutura contratual como “recurso
intermediario”*. Dentro desta classificagdo, Dworkin considera a concepgao rawlsiana
uma teoria deontoldgica, pois coloca o individuo e suas decisdes e interesses como o
aspecto central, protegidos por um direito (ou uma lista deles) prioritario a qualquer ato ou
decisdo politica. Como uma teoria baseada em direitos, restaria, assim, entendermos qual
ou quais direitos baseia-se a justica como equidade, ja que seus principios da justica sao
vistos, agora, como elementos intermediarios.

Para isso, Dworkin reinterpreta as fung¢ées do contrato a luz dessa nova tipologia e
percebe o seguinte: nas teorias baseadas em metas e deveres, a estrutura contratual é
supererrogatoria. No caso das primeiras, o resultado pretendido ja é estabelecido desde o
inicio (por uma meta especifica, como no utilitarismo) e, em muitos casos, nao atende ao
critério da publicidade. Ja no caso das teorias baseadas em deveres, os interesses
individuais nao sao levados em considera¢ao ou, mais do que isso, pede-se para que se
“deixe de lado quaisquer avaliagdes de interesse proprio, a ndo ser aquelas que dizem
respeito ao devetr”".

Assim, Dworkin abre espaco para mostrar como apenas nas teorias baseadas em
direitos, o contrato, como argumento intermediario, faz todo sentido e cumpre sua fungao.
Duas razdes sio dadas. O contrato permite distinguir entre o veto que cidadaos realizam
ao exercitar e defender direitos politicos e o veto que eles realizam ao tentar favorecer
interesses proprios que nao fazem parte do ambito politico. E, além disso, ele cumpre os

equidade”); o ponto de vista das partes da posicao original; e o ponto de vista dos cidaddos de uma sociedade
bem-ordenada. Cf. RAWLS, Liberalismo politico, p. 32.

12 Rawls aborda de maneira muito insipiente a diferenga entre abstragdo e constru¢io, algo comum na obra
do autor, dada a aplicagdo do principio de tolerdncia a filosofia politica e a separacdo entre teoria moral e
teoria do conhecimento. Um dos poucos trechos que Rawls busca determinar melhor estes dois
procedimentos encontra-se na Conferéncia I11 do Liberalismo politico, especialmente, p. 122-4.

13 DWORKIN, “A justica e os diteitos”, p. 260.

4 DWORKIN, “A justica e os diteitos”, p. 260.

15> DWORKIN, “A justica e os diteitos”, p. 269ss.
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requisitos do modelo construtivista, isto ¢, propoe termos publicos e condizentes com
uma teoria coerente.

Também a posicao original tem seu significado determinado no contexto de uma
teoria baseada em direitos. Aqui, Dworkin entende que esta ideia deve ser vista como a
“aplicagao do direito abstrato a igual considerag¢ao e ao igual respeito” e, portanto, aliada
ao modelo contratualista, destina-se a servir como um “modelo da situagao politica” que
defende este direito. O véu-da-ignorancia e as restricdes formais do justo nada mais sao do
que limitagdes para garantir “o direito de cada homem ser tratado com igualdade, a
despeito de sua pessoa, seu cariter ou seus gostos’'°.

Ao final da resenha, Dworkin mostra que o direito a igual consideragao e ao igual
respeito ¢ um “direito natural de todos os homens e as mulheres”, que o possuem
“simplesmente enquanto seres humanos capazes de elaborar projetos e fazer justica”’. A
expressao ‘direito natural’ ¢ definida explicitamente em termos negativos por Dworkin:
direitos que nio sao produtos de legislagdao juridica ou contrato hipotético. Em termos
positivos, Dworkin parece se referir ao conjunto de pressupostos que forma o melhor
programa politico do modelo construtivista, o que, neste caso, significa considerar a
prote¢ao do interesse de cada pessoa como um dos juizos refletidos mais fundamentais.

Dworkin acredita que Rawls “tem perfeita consciéncia” de que tal principio de
igual respeito possui um “fundamento diferente” dos principios da justiga: ele é o
“complemento natural” da teoria da equidade como um todo e aquilo que permite
transformar a posicdo original em uma nocio intuitiva'. Com isso, Dworkin acredita ter
encontrado o direito “mais abstrato” para teorias liberais baseadas na igualdade, ou seja, ele
“ndo pode ser negado em nome de qualquer conceito mais radical de igualdade,

simplesmente porque esse conceito nio existe”".

I1

Influenciado pelo texto de Dworkin, o filésofo Charles Larmore procura levar
adiante o projeto de explicitacio de um nucleo moral que sirva de fundamento para o
liberalismo politico. Do mesmo modo que Dworkin, Larmore também defende que o
liberalismo deve conter uma “normatividade profunda”, condensada no principio de
respeito igual as pessoas. Larmore espera encontrar, com isso, um limite a imposi¢ao de
principios politicos legitimos que organizam uma sociedade democratica, além de uma
base de motivagao moral para os cidadiaos se engajarem em uma discussdo racional sobre

estes mesmos principios politicos.

16 DWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 278.
7 DWORKIN, “A justica e os diteitos”, p. 281.
BDWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 280-1.
YDWORKIN, “A justica e os direitos”, p. 282.
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Assim como Rawls, Larmore entende o liberalismo politico como parte de um
conjunto de experiéncias histéricas desenvolvidas a partir da modernidade. Formou-se,
hoje podemos dizer, uma “experiéncia historica comum”, na qual se incluem as “memorias
de conflitos passados, inclusive os sangrentos”, que transformou o modo como vivemos e
o modo como pensamos as diversas categorias morais e politica®. F uma das conviccdes
de Larmore (beirando ao unilateralismo, como sera visto mais adiante) que a “experiéncia
essencial da modernidade” seja o fato do pluralismo razoavel ou, como ele prefere
denominat, a expectativa aceitivel e comum do desacordo razoavel®’. A caracteristica
relevante da modernidade, diz Larmore, “consiste no crescente reconhecimento de que o
desacordo razoavel sobre a natureza da vida boa e, ainda, sobtre os fundamentos filoséficos
da moralidade nio é um fendmeno passageiro, mas a situacdo que devemos esperat”>.
Podemos resumir esta convicgdo com uma espécie de mote, repetido em diversas de suas
obras: “quanto mais discutimos o significado da vida uns com os outros, o mais provavel é
que nos descobriremos que noés divergimos e descordamos. A expectativa do desacordo
razoavel é o fenémeno que deve guiar nosso pensamento politico hoje”?.

O fato do pluralismo razoavel também foi abordado por Rawls e, mais
precisamente, tornou-se um dos pivos de sua reformulacao da justica como equidade.
Assim, parece, a principio, que nao ha maiores novidades. Contudo, ha uma enorme
diferenca entre o peso dado a essa situacao histérica por Rawls e Larmore. Enquanto para
o primeiro, ela é considerada mma das circunstancias da justica politica (além da escassez
moderada de recursos, o fato da opressao, os limites da capacidade de juizo, entre outras),
para o dltimo, como se pode ver nos trechos citados acima, o pluralismo razoavel ¢é
elevado ao estatuto de “elemento crucial da modernidade” e o “guia” do nosso
pensamento politico.

Em sua obra Patterns of Moral Complexity, Larmore discute explicitamente a questao
das circunstancias da justica e admite, sem qualquer justificativa clara, que ira tratar apenas

124

do fato do desacordo razoavel®. A luz da concepgio politica de Rawls, isto parece trazer

20 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 143.

2l LARMORE, The Morals of Modernity, p. 12. Larmore prefere esta ultima expressio para marcar diferenca
com o pluralismo de valor [value pluralism| de Isaiah Berlin. Este, na visio de Larmore, consiste em uma
“doutrina sobre a natureza do bem”, que, mesmo podendo estar correta em sua explicacio sobre o fato de
ndo termos expectativas para acabar com o constante embate entre as mais diferentes visdes de mundo, €,
ainda assim, uma explicagdo teérica muito controversa. Ela acaba tornando-se, assim, mais uma entre as
diversas doutrinas abrangentes que encontramos disponfveis e pode gerar conflitos com determinadas
concepgdes religiosas ou filosoficas. Por isso, conclui Larmore, “Se a esperanga do liberalismo ¢ idealizar
uma forma de vida politica que as pessoas podem encontrar fundamentos para endossar, apesar de
diferencas doutrinarias deste tipo, entdo ele [o liberalismo] faria bem em nio tomar o pluralismo de valor
uma de suas premissas cardinais”. LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 142.

22 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 215

23 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 215.

24 LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 73.
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algumas dificuldades, principalmente se focarmos nas consequéncias praticas e tebricas que
ele levou em consideragdo ao enfrentar o problema das circunstancias externas de justiga
(veja-se a relagdo entre o principio da diferenca e a condicio da escassez de recursos).
Porém, antes de tentarmos realizar alguma obje¢do a este ponto, devemos entender quais
pressupostos tedricos Larmore elabora para frisar apenas este fato, ou seja, precisamos
compreender sua concepcao de filosofia politica.

Em um artigo recente, “What is Political Philosophy?”, Larmore aborda
justamente este topico, de um modo muito mais explicito do que vinha fazendo em textos
anteriores. Seu artigo pode ser visto como uma visao panoramica de dois modos de
abordagem atuais da filosofia politica (moralismo e realismo), diferenciadas pela sua
relacdo com a filosofia moral. Ao final, o autor defende um terceiro modo, o de uma teoria
politica autobnoma que explicita as condigoes legitimas do uso do poder estatal em
sociedades liberais.

Neste artigo, Larmore procura explicitar, em primeiro lugar, o que entende por
filosofia de uma maneira tipica a Wilfrid Sellars: uma atividade maxima e inerentemente
reflexiva, pois tematiza a propria composi¢ao de seu dominio, as suas caracteristicas e as
suas questoes fundamentais, sem depender de outros ambitos do conhecimento. A
filosofia politica, neste mesmo viés, consiste, em termos gerais, “na reflexao sistematica

2525

sobre a natureza e o proposito da vida politica”>. Mas, o que isto significa em termos mais
precisos?

A ideia de uma ‘reflexao sistematica’ significa o empreendimento de explicitar e
avaliar criticamente os pressupostos teéricos e facticos que constituem a nossa experiéncia
politica como um todo. E um processo de explicitacio porque, de acordo com Larmore, a
filosofia (e nisso se inclui a filosofia politica) é historicamente situada, isto ¢, ela molda
seus conceitos e métodos a partir de conhecimentos e experiéncias passadas, como uma
espécie de autocompreensao reflexiva. Em resumo, a filosofia politica é uma reflexido

sistematica sobre as condic¢des historicas e sociais da vida politica e seus fins especificos

(@D

(os padroes de crenca e experiéncia herdados da tradicao)®, cujo objetivo principal

S

explicitar a base moral subjacente a imposi¢ao de limites de uma concepgao politica e
motiva¢ao dos cidadaos para a cooperagio e defesa desta concepgao.

Em sua leitura sobre a historia da filosofia, Larmore nota dois tipos competitivos
de filosofia politica. O primeiro deles, ligado a Aristoteles, insere o ambito politico em uma
disciplina mais abrangente, a filosofia moral, que lida com os diversos temas e problemas
tradicionais deste dominio normativo, como os conceitos do bem e do justo, a
possibilidade do conhecimento moral, a natureza dos juizos morais e as bases
motivacionais para o agir moral. Sob um ponto de vista antropoldgico, a vida politica é
considerada “a forma mais alta e compreensiva de associa¢ado humana”, destinando-se,

25 LARMORE, “What is political philosophy?”, p. 2.
20 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 10.
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pois, a promover o “fim dltimo de todos nossos esforcos, o bem humano em si mesmo”?’.

O significado deste bem humano torna-se o problema filoséfico central e prioritario,
juntamente com os principios morais que formulam a relagao ideal entre os membros
desta sociedade. Somente apds a esquematizagao desses elementos, busca-se ajustar esta

. A filosofia politica, portanto, é realizada

visao a realidade (as circunstancias da justi¢a
como uma aplica¢ao da filosofia moral.

Larmore, porém, descarta essa opgdao ao exigir uma concepgao politica de
liberalismo que possua uma espécie de “miopia’: “o que ¢ de importancia proeminente no
dominio politico ndo precisa ter o mesmo peso fora daquele dominio”. A relagdo entre
ideais politicos e ideais pessoais ou comunitarios deve, nesse sentido, manter-se neutra do
ponto de vista politico, recusando-se a assumir uma visao da sociedade como um “todo
organico”, em que o “dominio politico deveria expressar os mais altos ideias de seus
membros” — uma visdo da sociedade que Larmore chama de expressivismo™.

Ja Hobbes, Weber e, mais recentemente, Bernard Williams fazem um contraponto
ao moralismo politico com uma abordagem realista. Segundo Williams, o primeiro
problema da politica, condi¢ao para a resolu¢do dos demais, ¢, em “termos hobbesianos”,
o modo como podemos garantir “ordem, prote¢ao, seguranca, confianga e as condi¢oes de

1 Dada nossa situacdo historica, esta questdo, para Williams, s6 pode ser

cooperagao
respondida em termos de legitimidade liberal, isto ¢, um Estado adquire legitimidade para
o monopolio do poder coercitivo se ele consegue dar uma justificacdo aceitavel a
(potencialmente) todo cidaddao que esta sujeito ao seu dominio. Este critério é denominado
por Williams, em seu artigo “Realism and Moralism in Political Theory”, de “demanda
basica de legitimacao” [basic legitimation demand). Cumptir este requisito significa dar, ao
menos, uma soluc¢do “aceitavel” ao problema da filosofia politica, em que os cidadaos niao
estao em “radical desvantagem” — um estado geral de medo, cuja probabilidade de sermos
coagidos, torturados, humilhados ou sofrermos coer¢ao por outros (principalmente do
Estado) ¢ razoavelmente factivel.

Entao, esta gama de pressupostos “realistas” é considerada desde o inicio e, de
fato, incorporada a uma teoria politica realista. Williams define esta em pelo menos quatro
pontos: [i] a filosofia politica ndo é a aplicacio de uma teoria moral, nem mesmo da
filosofia juridica; [ii] o foco da politica ndo é o desacordo moral, mas o desacordo politico,
em que ha discordancia frontal entre os modos de aplica¢do da autoridade politica e seu
poder coercitivo; [iii] o desacordo sobre a interpretagio de valores politicos, como
igualdade, liberdade ou justica devem ser levados em consideragao, em especial sua relagao

27 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 08.

28 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 2-3.

2 LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 70.

30 LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 91-3.
3WILLIAMS, “Realism and Moralism in Political Theory”, p.3.
32 WILLIAMS, “Realism and Moralism in Political Theory”, p. 4.
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com a tradi¢ao; e [iv] o desacordo politico gera diferencas politicas, marcadas pela relagao
entre aliados e oponentes™.

Para Larmore, o realismo politico de Hobbes, Weber e Williams tem, em comum,
“a meta politica primaria de criar ¢ manter a ordem social — através da coer¢ao, se

necessario”*.

Em um ponto especifico, Larmore e Williams parecem concordar: a
importancia do tema da legitimidade para a politica e a exigéncia, dada a heranca da
modernidade, de uma soluc¢ao liberal para este problema. Williams resume isto de modo
sintético no skgan “LEG [condi¢do necessaria de legitimidade, MF] + Modernidade =

3335

Liberalismo™. Larmore, também, ao interpretar o principio de legitimidade liberal de

Rawls, comenta o seguinte: “Este principio (sujeito a algum refinamento) da voz, eu
concordo, a0 coragio moral permanente do pensamento liberal”*.

Como foi colocado no inicio desta discussio, Larmore, contudo, nio fica satisfeito
com o critério de legitimidade de Williams. Sua antipatia deve-se a posigao da “demanda
basica de legitimacao”, que, na opiniao de Williams, “nao ¢é antecedente a politica. E uma
tese que ¢ inerente a existéncia de algo como politica”™’. Através de uma tese que se
repetira com diversos autores, Larmore afirma que este ponto de vista “perde o ponto
crucial” do problema da legitimidade®. A questio crucial a0 dominio politico, do ponto de
vista filosofico, ¢ entender porque nos preocupamos e exigimos moralmente, uns dos
outros e das instituigdes que nos governam, principios que levam em consideracio a
vontade livre e espontanea de cada um.

Assim, se voltarmos novamente a concepc¢ao de filosofia politica de Larmore,
como uma reflexdo historicamente situada, podemos compreender melhor que o principio
de legitimidade ¢ incorporado ao ambito mais amplo do ideal de uma ordem politica justa,
fruto de experiéncias historicas compartilhadas. Larmore alimenta a tese de que ha
“principios morais subajacentes” a esta visio da dimensao politica, que dao inteligibilidade
as “condi¢oes de coercio permissiveis”™. Deve haver um nicleo moral da justica politica,
isto ¢, uma dimensiao fundamental para o estabelecimento das regras juridicas e da
organizagao das estruturas politicas, como o critério de legitimidade de Williams e Rawls.

Larmore conclui que sua concep¢ao de filosofia politica agrega a parte mais
importante das duas concepgdes que criticara anteriormente (o moralismo e o realismo):
ela coloca o fato do pluralismo sobre o justo e o bem no centro da problematica e, com
isso, evita uma aplicacao de doutrinas abrangentes na esfera politica e, a0 mesmo tempo,
exige, para a solu¢io do problema da legitimidade, uma “ancora” ou um fundamento em

3 WILLIAMS, “From Freedom to Liberty: The Construction of a Political Value”, p. 77-8.
3 LARMORE, “What Is Political Philosophy?”, p. 10.

3 WILLIAMS, “Realism and Moralism in Political Theory”, p. 09.

36 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 147.

3T WILLIAMS, “Realism and Moralism in Political Theory”, p. 05.

3 LARMORE, “What is political philosophy?”, p. 16.

3 LARMORE, “What is political philosophy?”, p. 17.
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principios morais que nao podem ser razoavelmente negados para justificar a legitimidade
de um regime governamental.

Dentro do contexto historico do liberalismo politico, Larmore procura defender
que o principio moral pressuposto na elaboragao das normas da vida politica é, justamente,
o principio de respeito igual as pessoas como cidadaos livres e iguais — uma interpretagao
altamente inspirada no trabalho de Dworkin, como o préprio Larmore admite®. Este
principio informa nosso ponto de partida situado historicamente, pois ele é a “melhor

7?41 para o problema do desacordo razoavel como cenario ineludivel de sociedades

resposta
democraticas que passaram pelas experiéncias historicas da modernidade. “O liberalismo
politico”, diz Larmore, “é uma concepgao moral baseada na norma de respeito igual,
mesmo se sua ambi¢ao seja uma [concepg¢ao] minima’*.

Uma das melhores explicacbes sobre o principio do respeito igual as pessoas
encontra-se em uma das obras mais antigas de Larmore, Patterns of Moral Complexity. Ali, o
principio do respeito é considerado um comprometimento mais substantivo do que o
principio do dialogo racional, um dos possiveis candidatos para incorporar o nicleo moral
do liberalismo. Porém, este principio esbarra na pergunta pela motivagao para este tipo de
relagio com os outros. Por que deverfamos dialogar com individuos que possuem
concepgoes de bem radicalmente diferentes daquela que aceitamos? Por que deverfamos
justificar os valores e procedimentos politicos neutros? Como, por fim, podemos
encontrar um principio que seja, a0 mesmo tempo, neutro o suficiente para nao se tornar
parte do problema do desacordo racional e mais substantivo do que a nogdo de
racionalidade, capaz de nos motivar a procurar um dominio comum de acordo publico?

A resposta de Larmore é o principio moral do respeito igual as pessoas. Respeitar
as pessoas, define Larmore, significa reconhecer que elas possuem “uma capacidade para
desenvolver crencas justificaveis dentro de sua propria perspectiva™”. Com essa defini¢io
sintética, Larmore define uma base moral minima suficiente, em sua opinido, para o
liberalismo politico. Neste dominio, um dos modos mais importantes de expressio do
principio moral do respeito é o principio politico de legitimidade: se principios politicos
diferenciam-se dos principios morais pelo uso da coer¢ao estatal para serem cumpridos,
entdo, em um estado liberal, suas normas devem ser justificadas para todos igualmente.
Buscar um acordo politico comum por meio do poder, isto é, pela ameaga de coercio, é o
mesmo que tratar as pessoas meramente como meios, negando-lhes seu estatuto de seres
capazes de agir e pensar por si proprios com base em razdes. Por isso, o principio do
respeito possui dois papéis fundacionais: ele é a base de motivagdio dos membros da
sociedade liberal para buscar principios politicos em comum, respeitando-se o fato do
desacordo razoavel; e ele determina, também, as condi¢des de acordo que os principios

0 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 148 (nota 18).
Y LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 60.

2 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 145 e 213.

3 LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 64.
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politicos devem respeitar — um didlogo racional que leve em considera¢cao, de modo
reciproco, as partes envolvidas.

ITI

A descoberta desse nicleo moral do liberalismo torna-se o “ponto fixo” no qual

Larmore passa a criticar ou a mostrar determinados pressupostos “nao declarados” por
diversos filésofos politicos. Por exemplo, as condi¢bes de deliberagio politica do
republicanismo de Philip Pettit sdo interpretadas como expressdes de um “valor
subjacente”, o respeito pelas pessoas: “E, entdo, este principio politico de respeito pelas
pessoas que constitui o estrato mais profundo na teotia republicana de Pettit”*. Ao
discutir a teoria habermasiana da razio comunicativa, o mesmo contraponto ¢ levantado:
“Este resultado também significa que, ao contrario de Habermas, o conceito de discussao
(Diskurs) |...] ndo pode exercer o papel fundamental em nossa autocompreensao moral e
politica. Em um nfvel mais profundo, deve residir o principio moral de respeito as
pessoas”®.
E, com Rawls, esse tipo de apelo nao seria diferente. Alids, uma convergéncia que
Larmore vé entre este e Habermas ¢ sua “falha comum” em perceber a importancia do
principio de respeito: “Ambos perdem de vista as suposicdes morais que inspiram este
projeto [do liberalismo] e que, nesse sentido, subjazem o terreno comum sob o qual os
principios da democracia liberal estio assentados, mesmo quando estio livres de toda
filosofia geral sobre 0 homem™*. Em diversos trechos de seus textos sobre o liberalismo
politico, Larmore tenta ressaltar, do mesmo modo que fez com outros filésofos, como o
projeto de Rawls reside, implicitamente, no nucleo moral do respeito. Varias sio as
expressoes utilizadas para incutir este pressuposto nao declarado na justica como equidade.
Para Larmore, Rawls “ndo apresentou tdo claramente quanto ele deveria ter feito a
natureza deste fundamento moral [do principio liberal de legitimidade] e a posi¢ao precisa
que ele ocupa”™. Ou seja, Larmore quer mostrar que ha uma oscilagio que perpassa a
justica como equidade de Rawls, apontando para sua “falta de clareza”, “ambiguidade”,
“grande relutancia” em admitir o principio moral do respeito ou, nos casos mais criticos, a
“falta de consisténcia” em seus textos*. Se Rawls tivesse notado tais observacoes, conclui
Larmore, “ele teria concordado™?.

Contudo, afirmar que ha ou haveria uma suposta vinculacio de Rawls, Habermas e
Pettit a determinado principio, apenas contrapondo uma teoria da justica com outra, soa

“# LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 192-3.

“ LARMORE, The Morals of Modernity, p. 221.

4 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 139.

T LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 147.

8 LARMORE, The Autonomy of Morality, pp. 149, 158, 150, 151, 139.
* LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 148-51.
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mais como um desvirtuamento da questao do que um aprimoramento da interpreta¢ao das
obras dos filésofos abordados ou, se se quiser, de uma critica ao seu método e seu modo
de abordar o problema da justica. O ponto que realmente interessa, pelo menos em um
primeiro momento, ¢ saber quais evidéncias textuais estdo presentes para este tipo de
presuncio. . possivel encontrar um principio moral ou uma ideia fundamental capaz de
sustentar a justica como equidade de Rawls, a teoria da razdo comunicativa de Habermas
ou o republicanismo de Pettit?

O objetivo desta parte final do artigo é mostrar como Larmore chega a estas
conclusdes sobre tais filésofos politicos, dando enfoque a interpretagao de Rawls. A
insisténcia no principio de respeito as pessoas como nucleo moral do liberalismo politico,
antecedente e independente a vontade das pessoas, ¢ decorrente — esta € a tese do presente
texto — da escolha da concepgao de filosofia de Larmore, uma alternativa conhecida como
intuicionismo racional. Logo, a divergéncia entre ambos os autores encontra-se nao apenas
na escolha da pergunta fundamental da concepg¢ao politica e dos principios de justica
correspondentes, mas também na opg¢do pelo método e estatuto tedrico de suas
concepgoes.

Larmore rejeita veementemente o construtivismo moral e politico de inspiragao
kantiana. Para ele, este é “insustentavel” e “ndo pode funcionar”, pois ¢ incoerente em

oferecer uma “visio completa da moralidade™

. O principal problema deste método ¢é sua
ideia de razdo pratica, baseada em uma no¢ao complexa de pessoa. Em resumo, o
construtivismo defende que possuimos uma razao pratica e que esta é capaz de construir
objetos, como uma concepgao politica de justi¢a, capaz de nos motivarmos a agir de
determinado modo. Larmore acredita que este tipo de procedimento metodolégico torna-
se contraditério porque pressupoe determinadas razoes que sao escamoteadas pela nogao
de autonomia: “A constru¢io da moralidade que Rawls imaginou erige-se sobre um
fundamento moral que ja deve estar presente, e nio é, ele mesmo, construido™".

Se o construtivismo propde que nos entendamos como os autores dos principios
politicos através do exercicio de nossa capacidade de sermos razoaveis, entdao, na visao de
Larmore, a propria ideia de razoabilidade significa um comprometimento com um
principio moral: “Procurar uma base para viver em conjunto, em que todos possam ter
razoes para aceitar é considerar uns aos outros como pessoas livres e iguais, cujas relacoes
devem estar fundamentadas sob o respeito mutuo”

Larmore insistird mais de uma vez neste ponto: as ideias do construtivismo, do
contrato social e da posi¢ao original somente podem ser endossadas pelos membros de
uma sociedade, porque estes ji estdio comprometidos em serem razoaveis. Isso significa

dizer — e aqui a reclamagao ¢é similar 2 de Dworkin — que a propria ideia de razoabilidade

50 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 84.
S LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 84.
52 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 84.
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esconde um principio moral. Restaria admitir, nesse sentido, que o construtivismo s6 pode
encontrar um papel limitado na justica como equidade como um procedimento para
determinar se principios politicos sao derivados da vontade coletiva? A resposta de
Larmore ¢ afirmativa.

No6s poderiamos alegar, em um primeiro momento, que Larmore erra em sua
critica ao construtivismo ou, a0 menos, nao consegue refutd-lo consistentemente. E
preciso termos presente que nem as capacidades morais do cidadao, nem a situagao inicial
do contrato social (a posi¢ao original) sdo construidas (no sentido técnico do termo). Elas
sa0 modeladas a partir de juizos ponderados encontrados na cultura politica. Neste ponto,
Dworkin e Larmore siao negligentes em perceber o modo de funcionamento dos
procedimentos tedricos de Rawls e as mudangas realizadas entre cada ponto-de-vista da
justica como equidade.

Recordemos, novamente, os pontos de vista que Rawls estabelece na justica como
equidade. Eles sdo trés: o ponto de vista filoséfico (o nosso — o seu e 0 meu, que estamos
formulando a ideia de justica como equidade”); o ponto de vista das partes da posi¢ao
original; e o ponto de vista dos cidaddaos de uma sociedade bem-ordenada. Cada um destes
pontos de vista possui particularidades proprias, que determinarao o modo de julgamento
e procedimento utilizados. Nesse sentido, cada ponto de vista é constituido, em Rawls, por
um conjunto de determinados desejos, de regras de raciocinio e deliberag¢ao e de certos
tipos de informacao disponiveis ao individuo. Por exemplo, as partes da posi¢ao original
estdo preocupadas em determinar os termos equitativos de cooperagao e, dado o fato do
pluralismo e determinados juizos ponderados, este acordo ¢é realizado em uma condi¢ao de
simetria e com algumas restricdes razoaveis as razoes para todos os envolvidos (o véu-da-
ignorancia e as restricbes do justo). O ponto de vista filoséfico, do observador tedrico,
parte da observagao geral dos juizos ponderados presentes em uma sociedade democratica
e inicia a formulagao de uma concepgio de justica através da abstracio ou idealiza¢do. Por
fim, a introdu¢ao do ponto de vista dos membros da sociedade bem-ordenada tera a
funcdo de mostrar como esta sociedade idealizada por Rawls ¢ estavel e duradoura pelas
razdes certas ao obter um consenso sobreposto entre doutrinas abrangentes e uma
concepgao politica de justi¢a — e nao pelo uso massivo do poder coercitivo.

Porém, talvez, isto nao faria Larmore mudar de opinido, pois esta critica a Rawls é
antes de mais nada uma contraposi¢ao direta entre diferentes nog¢oes de razdo e de
tradi¢oes filosoficas. O construtivismo politico, por exemplo, ¢ visto como inapropriado,
porque “oferece uma visao distorcida sobre o que ¢ a razao; ele esquece a capacidade de
resposta [responsiveness| a razdes que envolve o raciocinio”. Esta negacdo da razdo pratica
vem de uma critica situada no quadro conceitual do intuicionismo racional. Por isso,
Larmore contrapoe a capacidade construtiva da razio uma capacidade receptiva de razdes
historicamente situadas: “Nao ¢é ao ascendermos a um ponto de vista absolutamente

33 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 86.
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isolado, mas apenas através do pertencimento a uma tradicao moral (ou a uma variedade
de tradi¢bes e praticas morais), nés podemos encontrar nossos modos de comportamento
moral. Quando tentamos nos elevar acima de nossa situac¢ao historica, a razao perde sua
substdncia e torna-se muda”™*.

O quadro tedrico que esta por tras destas afirmagdes, para ser mais especifico, é
uma teoria contextualista da crenca racional, vinculada a tradicio do intuicionismo. O
termo ‘intui¢ao’, contudo, ¢ substituido pelos termos ‘razao’ e ‘reflexdo’, devido ao seu
aspecto problematico em sugerir que tenhamos crencas de maneira “imediata” ou “nao-
tedrica”. Larmore, no entanto, niao diferencia explicitamente entre razdes enquanto
objeto e razio enquanto capacidade teérica. Ainda que isto signifique um dos erros mais
frequentemente denunciados dos filésofos modernos pela literatura filosofica
contemporanea, Larmore ndo sofre com esta falta de clareza, pois, em seus textos, esta
diferenca ¢ facilmente distinguida — algo que passo a fazer a seguir.

Enquanto objeto, razdes sdo possiveis objetos abstratos de uma crenca, formadas,
de modo nao necessariamente consciente, através da nossa relagio com o mundo, que
pode ser constituido tanto por fatos empiricos e psicolégicos quanto por normas. Ha, na
teoria de Larmore, uma pretensao de ampliar a ontologia (o dominio de fatos no mundo)
com a introducao de razdes e principios morais. Razoes nao sao nada mais do que isso: um
estatuto diferenciado que atribuimos a determinados fatos em nossa experiéncia com o
mundo. Estes podem nos compelir a crer ou a agir de determinado modo, conforme nos
sao “revelados”. Que se deva utilizar um guarda-chuva ao sair na rua em um perfodo
chuvoso, diz o exemplo de Larmore, nio possui sua razao na minha crenga que estd
chovendo ou em algum principio estabelecido racionalmente de maneira autébnoma.
Larmorte dird que é o priprio fato de que esti chovendo que contém razdes™.

Razbes constituem uma dimensdao de objetos normativos intrinseca a realidade
através de uma relacdo racional: “Razdes consistem em certa relagio — a relagao de contar em
favor de — que caracteriza o mundo natural, os fatos fisicos e psicolégicos que o constituem,
mostrando nossas possibilidades de pensamento e a¢ao”.”” Esta dimensao normativa, que
desemboca em um externismo de razdes, torna-as “antecedentes” ou “independentes” da
articulacao consciente dos individuos.

Larmore dia um passo adiante na qualificagao deste conceito ao defender seu
vinculo com o contextualismo epistémico. Sempre possuimos, alega esta teoria, um

5 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 51.

5 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 62.

% LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 57-9; p. 125. A nocgdo de fatos morais ¢ esclarecida em
LARMORE, The Morals of Modernity, p. 96.

7 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 128. A nocdo de verdade de Larmore também ¢é definida em
termos relacionais: “Supde-se que a verdade é uma relagdo entre uma crenga — ou, mais exatamente, entre a
proposicao expressa pela crenca (i.€, o que ¢é crido) e o modo como o mundo ¢, independentemente daquela
crenca ter sido expressa”. LARMORE, Patterns of Moral Complexity, p. 94.
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sistema doxastico com crengas nao-problematicas para darmos sentido aquilo que
acreditamos e que devemos fazer. Assim, compreendemo-nos “desde sempre” em um
mundo com razdes pré-existentes e externas a nossa consciéncia, mas que sao a prépria
condi¢ao de constitui¢do desta — elas moldam o modo como pensamos e agimos. Além
disso, sua epistemologia ¢ contextual, porque, dado este fato, prima facie, todas (ou a grande
maioria de) nossas crengas sao consideradas verdadeiras. A questio sobre sua justificagao
somente se dara se nos encontrarmos em duvida ou em alguma situa¢do problematica que
exija maiores esclarecimentos. O que deve ser justificado, diz Larmore, ndo é a existéncia
de uma crenca, mas sua mudanca.

Portanto, ¢ justamente neste sentido que devemos entender a questdo sobre o
nucleo moral do liberalismo politico em Larmore. Como nos encontramos em sociedades
pluralistas com conflitos extremos sobre concep¢oes de bem, se niao deixamos de
perguntar pela justica de um modo qualificado, isto é, com a exigéncia da formulacao de
principios e razodes politicas que sejam de comum acordo entre as partes, entdo isto
significa que estamos reconhecendo um conjunto de fatos compartilhados que ensejam um
tipo particular de forma de vida, a de uma sociedade liberal.

Razdes também podem significar uma disposi¢ao ou capacidade, razao significa a
capacidade teérica de se relacionar ou de se vincular a razdes (enquanto objetos). E através
deste “6rgao do conhecimento” que adquirimos conhecimento sobre o mundo. A
epistemologia moral de Larmore ¢é, por isso, uma forma de cognitivismo: ¢ o

“conhecimento reflexivo de razdes’™®

, em que explicitamos as circunstancias nas quais nos
situamos e, com isso, avaliamos, criticamente, quais razoes sao mais convincentes (ou
justificadas) para nos comprometermos no modo de agir moral. Por defender este tipo de
teoria, Larmore acredita que é através da reflexdo que reconhecemos a autoridade das
razdes, situadas em um plano valorativo irredutivel, que nao existe apenas por atos
racionais espontaneos™. Larmote chama esse reconhecimento ou comprometimento com
razoes, de modo bastante intuitivo, de “chamada da consciéncia”®.

Este quadro conceitual tem um enorme respaldo na filosofia politica de Larmore.
Se voltarmos novamente ao seu artigo sobre a filosofia politica, veremos que esta

concepgao de epistemologia moral esta pressuposta. Ali, Larmore afirma, de modo

58 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 96.

5 LARMORE, The Morals of Modernity, p. 97.

0 LARMORE, The Autonomy of Morality, p. 105. Isso ndo significa, contudo, que regimes politicos dependem
apenas da “boa vontade” dos seus cidaddaos. Erramos ao pensar isso de Larmore, que situa essa atitude
apenas no nivel moral. Em sua discussao com Pettit, encontramos essa passagem, bastante elucidativa sobre
a diferenca entre boa vontade dos individuos e o direito, que encarna um agente coletivo e impessoal:

¢ > 9 & P

“Somente quando leis, ndo individuos, garantem nosso estatuto como cidadios livres e iguais a dependéncia
pessoal tem um fim, e entdo nés podemos olhar nos olhos uns dos outros. Somente entdo - quando o
Estado de Direito [rule of law| substituiu o direito das pessoas [l of persons| - somos livres para perseguir
nossas metas sem nos preocuparmos que devemos ganhar ou manter a boa-fé do poderoso”. LARMORE,
The Autonomy of Morality, p. 191.
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estenografico, que principios politicos baseiam-se em razoes. Principios, define, sdo regras
gerais de pensamento e agdo, cujas linhas de conduta asseridas surgiram das diversas

circunstancias que um ou mais individuos viveram®

. Principios sao, portanto, baseados em
fatos especificos e independentes, que precisam ser explicitados racionalmente para se
obter uma relagio normativa entre o agente e as possibilidades moralmente corretas de
conduta. O principio de respeito as pessoas, nesse sentido, torna-se proeminente a partir
de nossas experiéncias cotidianas que mostram a inflexibilidade (tanto nossa quanto de
outros) de desistirmos de valores que constituem nossa propria identidade e nossa visao de
mundo — o fato do desacordo razoavel.

Portanto, ¢ a partir do intuicionismo racional ou, em termos mais precisos, de uma
teoria da crenga racional com justificacdes contextualistas, que devemos compreender a
teoria politica de Larmore. Compreendido como a constituicao de uma nova forma de
vida, formada a partir de experiéncias e memorias compartilhadas, o liberalismo politico
tornou-se uma resposta normativa das circunstancias historicas e sociais da modernidade. E o
principio de respeito as pessoas, como nucleo moral e motivacional desse projeto, ¢, na
visio de ILarmore, a melbor resposta para este processo histérico. E através do
comprometimento com tal principio que valores politicos liberais, como igualdade e
liberdade, neutralidade de justificagdo do uso da forga estatal, a prioridade do justo em
relagdo as concepgdes de bem, a elaboragdo de mecanismos que evitem arbitrariedades,
podem ser realizados em uma sociedade e mantidos pelos seus cidadaos.

THE PRINCIPLE OF EQUAL RESPECT AS THE BEST ANSWER TO THE
EXPERIENCES OF MODERNITY: CHARLES LARMORE’S POLITICAL
PHILOSOPHY

Abstract: This paper introduces Charles Larmore’s political philosophy. It argues that Larmore’s
political proposal is established as a moral foundation for the political liberalism through the
principle of equal respect for people. Such principle is considered by the author as the best answer
to the problems arisen in modernity, such as the problems of the legitimacy of political power or
of social justice. In addition, it will argue that this project should not be restricted to the current
debate of the relations between the moral and political dimensions, as we find in Rawls, Habermas
or Dworkin. Larmore’s political philosophy is built upon a rather peculiar epistemology and a
moral realism, which will influence his final position on political liberalism.

Keywords: Charles Larmore — Political liberalism — Principle of respect.
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RESENHA

VICENT PEILLON. ELOGE DU POLITIQUE:UNE
INTRODUCTION AU XXISIECLE!

Silvana de Souza Ramos?

O livro de Vincent Peillon Eloge du politigue. Une introduction an XXI¢ siécle pretende
abordar as relagoes entre a filosofia e a Cidade no intuito de recuperar o sentido da
filosofia politica na vida contemporanea, tendo em vista os acontecimentos que marcaram
o século XX — as duas Grandes Guerras, o nazismo e o stalinismo, por exemplo — e a
reverberacdo destes no inicio do século XXI. Ora, esses acontecimentos colocaram em
xeque valores e utopias tradicionais, que mobilizaram a ac¢do politica no século XX (tais
como a aposta no progresso e nas Luzes, do lado liberal, e na revolu¢ao, em termos
marxistas), e parecem ter condenado o homem a desesperan¢a — a0 menos em termos de
crencga na forga de a¢Oes coletivas para a busca de solugGes praticas para os problemas que
afligem a vida contemporanea.

Assim, a existéncia parece ter sido restringida ao campo privado onde se desenha a
unica fonte de satisfacao para os anseios dos individuos. Esse recolhimento a vida privada
¢ um sinal de que a experiéncia politica se encontra esfacelada e de que o homem
contemporaneo nao enxerga qualquer vinculo entre seus desejos e aquilo que a vida
publica — a vida na Cidade — poderia fornecer para satisfazé-los. Esse diagnodstico tem
profundas consequéncias para a filosofia politica, pois, se ele estiver inteiramente correto, a
contemporaneidade ¢ o tempo da morte da politica de modo que a reflexdo sobre esta s6
poderia ter um sentido nostalgico. Falar de politica s6 poderia significar a rememoragao de
uma experiéncia perdida de satisfacao, quando os homens ainda encontravam a boa vida
por meio da ocupagio do espago publico ao lado de seus pares, isto ¢, por meio da
constru¢ao do destino da Cidade a qual estavam atrelados seus préprios destinos
individuais.

A abordagem de Vincent Peillon nio se rende, contudo, a essa visio meramente
nostalgica da experiéncia na polis, vivida com intensidade, especialmente pelos antigos
gregos, inventores da politica. Na contracorrente de pensadores como Gilles Lipovetsky
(autor de A era do vazio, livto onde é apresentada uma visao triunfante do radical

I Paris: Editions du Seuil, 2011.
2 Professora do Departamento de Filosofia da USP — Sao Paulo. E-mail: ramos_si@hotmail.com.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Ntmero 27 | Pagina 178 :::



individualismo contemporaneo, marca decisiva e inelutavel da experiéncia no interior das
democracias contemporaneas), Vincent Peillon pretende mostrar que ha uma tradi¢ao do
pensamento francés — que passa por autores como Merleau-Ponty, Claude Lefort e
Cornelius Castoriadis — capaz de nos ajudar a ler a experiéncia do século XX e o legado
desta para o século XXI, sem que para isso tenhamos de abandonar o horizonte da vida
publica. E preciso deixar claro, porém, que o autor nio fala da politica enquanto “um
complexo de poderes e de representagdes que nada tém a ver com a busca do bem comum
e com a participaciao de todos nessa busca”,’ mas sim da atividade cidada indicada pelo
conceito de “politico”,' o qual envolve tanto o engajamento conctreto nos problemas da
Cidade quanto a racionalidade da vida comum, isto é, a produ¢io de um pensamento
critico sobre a ultima, desafio enfrentado com dificuldade pela filosofia no conturbado
contexto do mundo contemporaneo.

O elogio do politico, anunciado no titulo da obra, ndo ¢é, portanto, nostalgico ou
niilista. Pelo contrario, trata-se de retomar uma espécie de linha do pensamento francés
que, segundo Vincent Peillon, jamais esteve completamente presa as esperangas
propagadas pelos séculos anteriores (a ideia de progresso ininterrupto ou a exigéncia de
uma revolucdo enquanto destino inscrito nos subterraneos da histéria) e que, por isso
mesmo, poderia nos ajudar a pensar e a agir no momento histérico em que vivemos sobre
as ruinas dessas esperancas. O elogio do politico é, portanto, um convite a reflexdo sobre o
significado concreto da agdo num momento em que nao ha mais no horizonte uma
finalidade que pudesse dar-lhe de antemao uma orientagao e um sentido precisos.

Assim, valendo-se de uma linguagem clara e de um discurso agil, o autor aborda os
principais conceitos usados para descrever a experiéncia da Modernidade — tais como a
morte de Deus e a morte do homem — para entao explicar como essa experiéncia reverbera
no ambito do politico. Trata-se de retomar um mote tradicional da reflexdo sobre a
democracia, isto ¢, a alian¢a desta com o pensamento filoséfico desde a Antiguidade — e
aqui a figura de Socrates, retomada algumas vezes por Metleau-Ponty, tem um papel
central — para indicar que a vida na Cidade livre comporta sempre um excesso daquilo que
pertence a ordem do direito em relagio aquilo que se desenha no 4mbito do fato.’ Noutros
termos, a partir de formulacdes de Metleau-Ponty e de outros autores, Vincent Peillon
defende que ndo ha, na Cidade contemporanea (assim como nio havia na democracia
antiga), coincidéncia entre fato e direito, de modo que o filésofo pode encontrar nesse
lugar de nio-coincidéncia um espaco publico para produzir um pensamento critico da
Cidade sobre si mesma. Eis af o lugar da filosofia politica na contemporaneidade, lugar de
busca pela verdade, e de compromisso politico com essa questao sempre aberta, pois

3 PEILLON, Eloge du politigue. Une introduction an XXIe siécle, p. 12.
4 PEILLON, Eloge du politigue..., p. 12.
5 PEILLON, Eloge du politique..., p. 136.
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A verdade da qual se trata aqui [a de Socrates interpretado por Metleau-
Ponty] nio é nem evidéncia, nem revelagio, nem adequagao. Ela é uma
reserva de sentido, a possibilidade de outros pontos de vista, e por
consequéncia a recusa de qualquer politica suportada por um saber, por
uma revelagdo ou por uma natureza, pela ciéncia, pela teologia ou pelo
humanismo de pleno direito. Ela é uma verdade que buscamos mais do
que possuimos.®

Porém, essa figura da busca aliada a0 compromisso com a Cidade nao encontra
respaldo apenas em Sécrates. Também distante dos modelos liberais e marxistas, a obra de
Maquiavel aparece como aquela que fornece uma verdadeira compreensio do politico uma
vez que nao a subordina a valores externos a arena da agao publica. Em Maquiavel, o
politico se apresenta por seus proprios meios, mas, salienta o autor, nao se trata de fazer
um simples elogio da amoralidade e da asticia no ambito da agdao. A categoria central
trazida a tona de maneira original pelo autor florentino ¢ a de conflito:

Numerosos filésofos reconhecem a dimensio conflitiva da existéncia
social, e esta ndo ¢ a especificidade do florentino. A originalidade de
Magquiavel ¢ propor uma compreensao diferente do préprio conflito. A
alternativa nao sera, como o ¢ ordinariamente, entre a degeneragao do
conflito e a vontade de dar-lhe um termo, seja pelo contrato hobbesiano,
pelo contrato republicano de Rousseau, seja pela revolugao e a sociedade

sem classes.’

Em Maquiavel, como mostram os trabalhos de Merleau-Ponty, de Claude Lefort,
ou mesmo de J. G. A. Pocock ou de Q. Skinner, o conflito atravessa a Cidade, pois ele é
uma presenga continua que paradoxalmente retine os cidaddos por meio da instituicao de
leis e de formas aceitaveis (embora sempre, de direito, contestaveis) de convivio. O
conflito humaniza as relagdes sociais, sem idealiza-las e, por isso, ele mantém a Cidade
aberta a busca de sua propria verdade, de modo que o politico, também segundo a matriz
maquiaveliana, pode ser compreendido segundo seu lago com a filosofia.?

Isso significa que o elogio do politico exige o abandono de um principio moral que
daria sentido a alternativa entre esperanga e desespero. Decerto, a virtude do politico
reside na sua capacidade de lidar com os conflitos que atravessam a experiéncia
democratica, o que exige, por sua vez, uma reflexdo sobre o poder e sobre o acesso dos

6 PEILLON, Eloge du politique..., p. 137.
7 PEILLON, Eloge du politique..., p. 142.
8 PEILLON, Eloge du politigue..., p. 144.
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sem-poder as instancias deste. Afinal, como garantir que o poder nao seja injusto? Como
manter o elo entre o poder e aqueles que estdo sujeitos as suas agoes? Como evitar que
esse poder se autonomize e se torne indiferente ao desejo do povor? Como evitar, por fim,
que o politico se reduza a politica, feita por profissionais, comprometidos apenas com
interesses privados?

Na esteira de Maquiavel, o autor afirma que o poder tem de persuadir, convencer,
quer dizer, ele necessita da aprova¢ao do povo, mas nunca tem uma garantia absoluta
desse aval. Por consequéncia, os politicos nunca podem se tornar, na democracia, 0s
unicos atores, os unicos responsaveis pela condugao do destino da Cidade. Assim, o
campo social, onde podem surgir outros atores da vida publica (sindicalistas, artistas,
intelectuais, trabalhadores e militantes diversos), ganha uma dimensao politica. Dimensao
que s6 pode ser garantida em seu exercicio pela existéncia de um espago de debate politico
direcionado pela busca do bem comum. Ali seria possivel uma reflexdo aberta, isto é,
jamais respaldada por um saber ultimo ou absoluto, que se apresentaria, portanto, nos
moldes da incerteza e da busca, abrindo campo para novas formas de luta politica na
contemporaneidade.

Tais formulag¢ées, por um lado, mostram que o livto de Vincent Peillon tem
diversos méritos: repoe as discussoes sobre a democracia na contemporaneidade de
maneira pertinente, traz para a cena deste debate personagens que nao costumam ocupar o
posto de protagonistas no interior da filosofia politica e mostra que ha na Fran¢a uma
tradi¢ao de pensamento politico que continua pertinente, a despeito (ou por causa) da
derrocada de certos ideais e esperangas, projetados seja pelo liberalismo seja pelo
marxismo, uma vez que fornecem subsidios para uma reflexdao sobre a democracia e seus
impasses. Por outro lado, visto que o intuito do livro é o de apresentar uma introdugao ao
século XXI, falta-lhe um olhar mais critico sobre o constante movimento que, pela
prevaléncia de interesses economicos, inviabiliza o verdadeiro trabalho do conflito no
interior das democracias contemporaneas, solapando, com isso, a maturacio de novas

formas de luta politica.
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TRADUCAO

DISCURSO SOBRE A QUESTAO: QUAL E A VIRTUDE MAIS
NECESSARIA AO HEROI E QUAIS FORAM OS HEROIS
QUE NAO POSSUIRAM ESSA VIRTUDE?

Jean-Jacques Rousseau

(Tradugdo, Apresentagdo e Notas de Rafael de Aradjo e Viana Leite’)

Apresentagio

O texto aqui traduzido, que sera chamado a partir de agora de Discurso sobre a virtude
heroica, faz parte das obras completas de Jean-Jacques Rousseau, figurando entre a
Misceldnea de 1iteratura ¢ Moral? Essa Miscelanea é bem diversificada, de modo que o leitor,
em acordo com a introdugdo de Charly Guyot (ROUSSEAU, 1964, p. CI), encontrara
pecas literarias de valor desigual. Algumas estdo, de fato, inacabadas e outras sio bem
curtas; no entanto, ha textos que foram cuidadosamente redigidos pelo autor e apresentam
importancia consideravel. Tal seria o caso do Discurso sobre a virtude heroica.

Jean-Louis Lecercle, porém, tem outra opiniao sobre a qualidade do discurso. No
livto Roussean et lart du roman,” ele dispensa a analise da obra, pois encontrarfamos ali “/desas
confusas e pouco coerentes (...)” (LECERCLE, 1969, p. 56, nota 47).* Para defender o ponto, o

! Doutorando em Filosofia pela UFPR, bolsista CAPES-Demanda Social, sob otientagio do Prof. Dr.
Rodrigo Brandao. Participa, desde 2009, do Grupo de Estudos das Luzes - UFPR, coordenado pelo Prof. Dr.
Rodrigo Brandio. E membro estudante do Grupo Interdisciplinar de Pesquisa Jean-Jacques Roussean - UFG,
coordenado pelo Prof. Dr. Renato Moscateli. Email: rafael_vianaleite@hotmail.com. Gostatia de agradecer a
Kamila Babiuki, primeira leitora do manuscrito cuja versdo final é agora apresentada, o Prof. Dr. Thomaz
Kawauche que, muito gentilmente, leu a tradu¢io e fez importantes correces e melhorias ao texto, e o Prof.
Fabio Antonio da Silva, que se dispés prontamente a ajudar.

2 ROUSSEAU, JEAN-JAQUES. ‘Discouts sur cette question: quelle est la vertu la plus nécessaite au héros’,
In: Omvres complétes, Mélanges de literature et de morale. pp. 1262-1274. Tome 1L Paris: Edition Gallimard, 1964.
Também consultamos o texto na edi¢do das obras completas de Rousseau datada de 1835. Ver: ‘Discours sur
cette question: Quelle est la vertu la plus nécessaire aux héros, et quels sont les héros a qui cette vertu a
manqué?’, In: Oeuvres completes de Jean-Jacques Roussean - Les Confessions, Disconrs, Politigue. pp. 511-517. Tome 1.
Paris: Furne Libraire-éditeur, 1835.

3 LECERCLE, JEAN-LOUIS. Rousseau et l'art du roman. Patis: Librairie Armand Colin, 1969.

#'Todas as citagoes de livros em francés foram traduzidas por nos.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 27 | Pagina 183 :::



comentador usa como exemplo duas afirmacdes aparentemente confusas a respeito do
objetivo do heréi. O problema apontado é que ora seu objetivo seria “a felicidade dos homens
(..)” (ROUSSEAU, 1964, p. 1263), ora “sua gléria pessoal (...)” (ROUSSEAU, 1964, p. 1265).
Se entendermos, contudo, o contexto em que as afirmag¢des estdo contidas, essa confusao
parece se desfazer.

Quando Rousseau diz, logo no inicio do texto em questdo, que a felicidade dos
homens ¢é o objetivo do herdi - qualificado como o ‘verdadeiro herdi’ -, o autor ainda esta
as voltas com certa concepgao sobre o heroismo que ele criticara. Rousseau vai, de fato,
operar um deslocamento de registro em relagao a finalidade da a¢do dos herdis, mas isso
nao implica em confusdo. A segunda afirmacdo citada apresenta-se de partida como um
acerto de contas com a primeira; vejamos na integra a sentenc¢a na qual ela estd inserida:
“Nao dissimulemos nada. A felicidade priblica é benr menos o fim das agoes do herdi do gue um meio para
alcangar aquilo a que ele se propds, e esse fim ¢ quase sempre sua gloria pessoal”. (ROUSSEAU, 1964,
p. 1265). Ha uma importante diferenca entre as afirmagdes que precisa, sim, ser notada,
mas nao parece haver incoeréncia. A felicidade dos homens continua sendo o resultado
possivel das acdes dos herdis, contudo, ela deixa de ser considerada como seu objetivo
final (1° afirmagao) e passa a ser vista simplesmente como um meio (2° afirmagao).

Esse deslocamento é promovido pelo movimento argumentativo do texto, que vai
ampliando a questdo investigada. Defendemos, entido, que as afirmagdes sido coerentes
entre si porque a gléria pessoal e a felicidade publica ainda podem ser irmanadas, a
depender das agoes do verdadeiro heréi. Talvez seja justamente ele que justifica a excegao
“guase sempre’ da citagdo anterior. Além disso, caso Rousseau tenha, de fato, revisitado a
primeira afirmagao de posse de outra perspectiva mais proxima a sua (“ndao dissimulenos
nada’), a coeréncia continua sendo garantida. O que nao podemos fazer, como diz
Rousseau, é representarmos o heroismo “pela ideia de uma perfeicao moral que nao lhe convém de
modo algum (...)”" (ROUSSEAU, 1964, p. 1265). O autor tenta mostrar, portanto, que a
felicidade dos homens - ainda que seja um resultado possivel da acio do herdi -
normalmente é um objetivo apenas superficial, apoiado muitas vezes por outro mais
profundo, a saber, sua gléria pessoal.

A ocasido para desenvolver o tema sobre a virtude dos heréis apareceu a Rousseau
na forma de um concurso, como foi o caso do Discurso sobre as ciéncias e as artes, mas dessa
vez quem ofereceu o prémio foi a Academia da Coérsega, localizada em Bastia; outra
diferenca digna de nota é a de que se tratava de um concurso de eloquéncia, e nao de
moral, como o que deu ocasiao a redacao do chamado primeiro Dizscurso. Os competidores,
na ocasido, deveriam responder a seguinte questio: “Qual a virtude mais necessaria ao
herdi e quais foram os herdis que nido possuiram essa virtude?” Rousseau escreveu um
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discurso para concorrer ao prémio, mas nao chegou a submeté-lo. Quatro anos mais tarde,
com a ajuda do editor Marc-Michel Rey, ele pensou em publica-lo, anexando uma
adverténcia a obra, contudo, a publicagdo nao se concretizou.

Foi somente no inverno 1768, na cidade de Lausanne, e sem a permissao de
Rousseau, que o texto veio a lume. A despeito da indignagao do autor frente a publicagao,
vale ressaltar o rigor com o qual Rousseau avaliou a obra, algo frequente em relacdo a sua
abordagem frente aos textos que sairam de sua pena. Relembremos, por exemplo, o
primeiro Discurso. Rousseau foi bastante severo para com ele” No oitavo Livro das
Confissies ele declara: “E essa obra, entretanto, cheia de calor e de forca, carece absolutamente de ligica e
de ordem; de tudo o que me sain da pena, é o mais fraco de raciocinio e o mats pobre de niimero e harmonia
(..)” ROUSSEAU, 2008, p. 324).° Nio foi diferente com o Discurso sobre a virtude heroica.
Tratar-se-ia de uma pega ruim e que responderia a uma questao frivola. Forte taxacao que
quando bem compreendida nao relativiza a importancia da obra tanto quanto nos ajuda a
entender importantes aspectos do pensamento de Rousseau. A questdao ¢é frivola porque
interessa menos, do ponto de vista politico e moral falar dos herdis, caso de exce¢ao, do
que falar sobre como se devem formar cidadaos virtuosos. Até mesmo porque, na maiotia
dos casos, como bem mostra o texto, ha uma forte distincao entre o herdi e o cidadao
virtuoso. O Discurso sobre a virtude heroica, agora vertido em portugués, tem sua importancia
ressaltada, portanto, pelo fato de tratar temas como a questao da virtude, do vicio e sua
ligagao com as agoes dos grandes homens em sociedade.

Para concluir, retomemos a avaliagdio negativa de Lecercle. Ele concede que
Rousseau, mesmo considerando a pega ruim, nao a destruiu. Podemos acrescentar que isso
por si s6 legitima a leitura atenta da obra. Quem sabe esse texto possa até, apesar de nao
comportar a mesma forc¢a retérica e o mesmo grau de profundidade filoséfica do Discurso
sobre a designaldade, reivindicar o seu lugar como auténtico, em uma perspectiva temporal,
segundo Discurso, de Jean-Jacques Rousseau.

5> Outro exemplo setia a Carta a D’Alembert; no Prefacio do texto Rousseau declara: “Ndo zgnoro o quanto esse
texcto, tdo longe do que ele deveria ser, estd longe do que teria podido fazer em dias mais felizes.” ROUSSEAU, JEAN-
JACQUES. Lettre a D’Alembert. Paris: Flammarion, 2003.

¢ ROUSSEAU, JEAN-JACQUES. Confissoes. Bauru, Sao Paulo: EDIPRO, 2008.
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TRADUCAO
Questao proposta em 1751 pela Academia de Corsega.

ADVERTENCIA.

Esta peca ¢ bem ruim, senti isso de tal modo depois de té-la escrito que nem
sequer me dignei a envid-la. E mais facil fazer menos mal ao tratar desse tema do que
algum bem, pois jamais havera boa resposta para questoes frivolas. Essa é sempre uma
licao util a ser tirada de um escrito ruim.

DISCURSO

Se eu nio fosse Alexandre, dizia o Conquistador, gostatia de ser Didgenes.” O
tilésofo teria dito que se nao fosse quem era preferiria ser Alexandre. Duvido disso, seria
mais facil um Conquistador aceitar ser sabio do que um sabio, por sua vez, ser um
Conquistador. Mas que homem no mundo, exceto o sabio, nio consentiria ser herdi?
Pode-se perceber, entdo, que ao heroismo pertencem virtudes independentes da fortuna,
mas que precisam dela para se desenvolver. O herdi é obra da natureza, da fortuna e dele
mesmo, para bem defini-lo ¢ preciso assinalar o que ele deve a cada uma dessas trés fontes.

O sabio possui todas as virtudes, o herdi compensa a auséncia das que lhe faltam
pelo esplendor daquelas que ele possui. As virtudes do primeiro sao moderadas, mas ele ¢
isento de vicios; se o herdi tem defeitos, eles sio eclipsados pelo esplendor das suas
virtudes; o primeiro ¢ sempre verdadeiro e sem qualidades ruins, o segundo é sempre
grandioso e nao possui nenhuma que seja mediocre. Ambos sao firmes e inquebrantaveis,
mas de maneiras distintas e em relagao a coisas diferentes. Um cede apenas pela razao, o
outro apenas por generosidade. O sabio desconhece fraquezas tanto quanto o herdi

7 Trata-se de Alexandre, o Grande (356 a.C.-323 a.C.), que foi discipulo de Aristételes em sua infincia,
depois tornou-se um grande general, rei da Maced6nia. Bem conhecido por seus feitos militares, com menos
de trinta anos formou um Império cuja extensao ia do sudeste da Europa até a india. Dioégenes, o Cinico
(412 ou 404 a.C.-323 a.C.), nascido em Sinope, se mudou para Atenas onde empreendeu, com seu estilo
despojado e confrontador, uma contundente critica aos costumes atenienses. Diz-se que ele vivia de maneira
rastica, fazendo de um barril a sua casa. O episédio a que Rousseau se refere diz respeito a anedota contada
por Plutarco, no capitulo XIV da biografia de Alexandre. Certo dia, o grande conquistador foi visitar o
famoso filésofo - que tomava um banho de sol - e perguntou, colocando-se entre Didgenes e a luz do sol, se
ele precisava de alguma coisa, ao que o filésofo cinico respondeu: ‘sim, afasta-te um pouco do meu sol’. Tal
atitude surpreendeu o general que depois disse aos seus oficiais: ‘se eu nio fosse Alexandre, queria ser
Dioégenes.”
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desconhece a covardia, e a violéncia nao tem mais poder sobre a alma deste do que as
paixoes sobre a alma do outro.

Ha mais solidez, portanto, no carater do sabio e mais esplendor no que diz respeito
ao herdi. A preferéncia se encontraria decidida em favor do primeiro se eles fossem
tomados apenas em si mesmos, mas se nos os encararmos em relacio ao interesse da
sociedade, novas reflexdes produzirdo rapidamente outros julgamentos e devolverdo as
qualidades heroicas a preeminéncia que lhes é devida e que foi concedida, de comum
acordo, em todos os séculos.

A preocupagdo por sua propria felicidade é, de fato, toda a ocupagio do sabio e
isso ¢ suficiente para satisfazer a tarefa de um homem comum. O olhar do verdadeiro
heréi tem maior alcance, seu objetivo € a felicidade dos homens e ¢ para esse sublime
trabalho que ele consagra a grande alma que recebeu do céu. Os filésofos, confesso,
pretendem ensinar aos homens a arte de ser feliz, e como se devessem esperar a formacao
de uma nagdo de sabios pregam aos povos uma felicidade quimérica que eles mesmos nao
possuem, cuja ideia e gosto os homens jamais apreenderdao. Socrates viu e lamentou os
infortunios de sua patria, mas foi Trasibulo® o encarregado de aniquild-los. Platdo, depois
de ter desperdicado sua eloquéncia, sua honra e seu tempo na corte de um tirano foi
obtigado a abandonar a outra pessoa a gléria de libertar Siracusa do jugo da tirania.” O
filésofo pode dar algumas instrugoes salutares ao universo, mas suas licdes nunca
corrigirao nem os grandes que as desprezam nem o povo que nao as entende. Os homens
nao se governam por vias abstratas; somente sao tornados felizes se forem constrangidos a
se-lo, e é preciso fazé-los experimentar a felicidade para que eles a amem: eis a ocupagio e
os talentos do heréi. E frequentemente com a forca da mio que ele se coloca em condicio
de receber as bénc¢aos dos homens, os mesmos que ele constrange a carregar o jugo das
leis para, enfim, lhes submeter a autoridade da razao.

De todas as qualidades da alma o heroismo ¢, portanto, aquela que mais importa
a0s povos que seus governantes estejam revestidos. E a colecio de um grande nimero de
virtudes sublimes, raras em conjunto, mais ainda por sua energia e tdo mais raras que o
proprio heroismo que elas constituem; isento de todo interesse pessoal, o herofsmo nio
tem por objetivo outra coisa que nao seja a felicidade dos homens e por prémio sua
admiracao.

Nao disse nada sobre a legitima gloria devida as grandes ag¢oes. Nao falei da forga
de génio nem das outras qualidades pessoais necessarias ao herdéi e que mesmo nio sendo
virtudes concorrem frequentemente mais do que elas para o sucesso de suas grandes agoes.

8 Trasibulo (440 a.C.-388 a.C), general ateniense, viveu na época em que Atenas e seus aliados foram
derrotados na Guerra do Peloponeso. Durante o dominio espartano, ele ajudou a expulsar de Atenas os
trinta Tiranos.

% Platdo foi até Siracusa, entre 388 a.C. e 361 a.C. para empreender um projeto politico, no entanto, nio teve
sucesso e quase foi vendido como escravo.
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Para colocar o verdadeiro heréi em seu lugar'’ nao recorti sendo a este principio
incontestavel: aquele entre os homens que se mostra mais util aos outros é o que deve ser
o primeiro de todos. Nao temo que os siabios tomem uma decisdo fundada sobre essa
maxima.

E verdade que se apresenta nessa maneira de encarar o herofsmo, e me apresso em
admiti-lo, uma objecao que parece tanto mais dificil de resolver por ser tirada do assunto
em si mesmo.

Os antigos diziam que ndo eram necessarios dois sOis na natureza nem dois
Césares sobre a terra. O heroismo, de fato, é como aqueles metais procurados cujo prego
consiste em sua raridade, e cuja abundancia torna-los-iam perniciosos ou inuteis. Aquele
que por seu valor pacificou o mundo teria antes o devastado se ele tivesse encontrado um
unico rival digno dele. Tais circunstancias podem tornar um herdi necessario para a
salvagdo do género humano, mas em qualquer tempo que seja um povo de herdis lhe seria
infalivelmente a ruina, e patecido aos soldados de Cadmo," logo se destruitiam a si
mesmos.

A multiplicagdo dos benfeitores do género humano, dir-me-ao, poderia entio ser
prejudicial para os homens, pode haver pessoas em excesso que trabalham para felicidade
de todos? Sim, sem davida, eu responderia, quando eles se comportam mal ou quando se
ocupam apenas com a aparéncia. Nao dissimulemos nada. A felicidade publica é bem
menos o fim das a¢ées do herdi do que um meio para alcancar aquilo a que ele se propos,
e esse fim é quase sempre sua gléria pessoal. O amor pela gléria tem feito inumeraveis
bens e males, o amor pela patria é mais puro em seu principio e mais seguro em seus
efeitos. O mundo também tem sido frequentemente sobrecarregado de herdis, mas as
nagoes jamais tiveram cidadaos em numero suficiente. Ha bastante diferenga entre o
homem virtuoso e aquele que possui virtudes. As do herdi raramente tém como fonte a
pureza da alma e semelhante a essas drogas salutares, mas pouco atuantes se nao forem
animadas por sais acres e corrosivos, dir-se-ia que as virtudes do herdi necessitam do
concurso de alguns vicios para tornarem-se ativas.

Niao ¢é necessario representar o heroismo, portanto, pela ideia de uma perfeicao
moral que nao lhe convém de modo algum, mas como um composto de qualidades boas
e mas, benéficas ou nocivas segundo as circunstancias, combinadas em uma propor¢ao
que o resultado ¢ frequentemente mais fortuna e gloria para aquele que as possui e, em

10 No original ‘rang’, tem o sentido de posi¢do ocupada em certa hierarquia, por exemplo, social, seja por
causa do nascimento, cargo ou da fortuna.

1 Segundo natra a lenda, Cadmo matou o dragio - enviado por Ares - que guardava uma importante fonte
de agua. Depois de vencé-lo, semeou seus dentes e deles nasceram guerreiros armados que combateram
entre si. Somente cinco sobreviveram e com eles Cadmo fundou a cidade de Tebas. Essa historia é contada
por Ovidio, na obra Metamorfoses, logo no inicio do Livro III.
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alguns casos, traz até mesmo mais felicidade para os povos do que uma virtude que fosse
mais perfeita.

Desenvolvendo essas questoes percebemos que pode haver virtudes contrarias ao
heroismo, outras que lhes sejam indiferentes e ainda aquelas que sio mais ou menos
favoraveis segundo suas diferentes relacdes com a grande arte de subjugar os coracoes e de
arrebatar a admiragdo dos povos. O herdi deve possuir ainda, entre essas ultimas, alguma
que lhe seja a mais necessaria, mais essencial, mais indispensavel e que lhe caracterize de
alguma maneira: ¢ essa virtude especial e propriamente heroica que deve ser aqui o objeto
das minhas pesquisas.

Nada ¢ mais decisivo do que a ignorancia, ¢ a duvida ¢ tao rara entre o povo
quanto a afirmac¢ao em meio aos verdadeiros filésofos. O preconceito vulgar desde muito
tempo se pronunciou a respeito da questdo que nods tratamos agora, e o valor guerreiro
passa como a primeira virtude dos herdis para a maior parte dos homens. Ousemos
chamar esse julgamento de cego perante o tribunal da razdo; e que os preconceitos,
frequentemente seus inimigos e mesmo seus conquistadores, aprendam a ceder-lhe a vez.

Niao recusemos a primeira reflexdo que esse assunto suscita e concordemos que 0s
povos foram bastante inconsiderados em direcionar a sua estima e admiragdo para a
valentia marcial ou, o que ¢ uma inconsequéncia bem odiosa de se acreditar, de que ¢ pela
destruicao dos homens que os benfeitores do género humano anunciam o seu carater.
Seremos, a0 mesmo tempo, desajeitados e infelizes se é somente pela forca de nos
machucar que alguém se torna capaz de excitar nossa admiragao. Seria preciso acreditar,
portanto, que se os dias de felicidade e de paz algum dia renascessem entre nés o heroismo
haveria de ser banido junto com o terrivel cortejo de calamidades publicas e que, além
disso, os herdis teriam de ser relegados ao templo de Jano, como se encerravam depois da
guerra as velhas e intteis armas dos nossos arsenais.'?

Sei que a coragem esta entre as qualidades que devem formar o grande homem, mas
fora do combate o valor nao ¢ nada. O valente somente prova a si mesmo nos dias de
batalha, o verdadeiro heréi prova-se todos os dias e as suas virtudes, embora as vezes
mostrem-se com alguma pompa, sao mais frequentemente usadas sob um exterior mais
modesto.

Ousemos dizé-lo; ao herdi nao é necessario que o valor seja a sua primeira virtude,
e que ¢ mesmo duvidoso que ele deva ser contado entre as virtudes. Como podemos
honrar com esse titulo uma qualidade sobre a qual tantos celerados fundaram seus crimes?
Nao, sem que a mais inquebrantavel intrepidez perfizesse a base de seu carater, jamais os
Catilinas nem os Cromwells teriam tornado seus nomes célebres, jamais um teria tentado
arruinar sua patria nem o outro submetido a dele. Com algumas virtudes a mais, dir-me-

12 Plutarco conta na biografia de Numa que na Roma antiga o templo de Janos - localizado no Férum - tinha
duas portas, elas ficavam abertas em tempos de guerra e fechadas quando havia paz.
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iam, eles teriam sido herdis. Que se diga antes: com alguns crimes a menos eles teriam sido
homens."

Nao passarei em revista aqui o terror e flagelo do género humano, esses guerreiros
funestos, homens avidos por sangue e conquistas, cujos nomes nao se pode pronunciar
sem tremet: os Marios, os Totilas, os Tametloes'!. Nao me valerei do justo hotror que eles
inspiraram nas nacdes; e qual a necessidade de recorrer a esses monstros para estabelecer
que mesmo a valentia'® mais generosa ¢ suspeita em seu principio, muito varidvel nos seus
exemplos e tanto mais funesta nos seus efeitos quanto nao pertence a constancia, a firmeza
e as vantagens da virtude? Quantas agdes memoraveis nao foram inspiradas pela vergonha
ou pela vaidade? Quantas faganhas, executadas sob a luz do sol, diante do olhar dos chefes
e em presenca de todo o exército, foram desmentidas no siléncio e no escuro da noite?
Este ¢ valente em meio aos seus companheiros, ele que niao passara de um covarde quando
for abandonado a si mesmo. Esse outro tem a compostura de um general quando jamais
teve o coragao de um soldado. Aquele, durante um confronto mortal enfrenta a espada do
seu inimigo, mas no segredo da sua casa nio poderia se sustentar de pé diante da

aproximacao do ferro salutar'

de um cirurgiao.

Esse homem foi valente simplesmente em certo dia, diriam os espanhoéis do tempo
de Carlos V, e eles entendiam de valentia. De fato, nada pode ser mais variavel do que esse
valor e ha poucos guerreiros sinceros que ousariam responder por si mesmos em um
periodo de vinte e quatro horas. Ajax espanta Heitor, Heitor amedronta Ajax e foge diante

de Aquiles.”” Antioco, o Grande, foi valente a metade de sua vida e covarde a outra

13 Lucio Sérgio Catilina (108 a.C.-62 a.C.), senador romano de bravura reconhecida no campo de batalha, era
considerado cruel e lascivo, tendo sido acusado por deitar-se com uma virgem vestal, crime que implicava
morte na Roma antiga. Depois de ter escapado da puni¢do conspirou contra Roma tentando derrubar a
Republica. Oliver Cromwell (1599-1658) nasceu na Inglaterra e foi um militar de bravura indiscutivel, além
de ter sido um politico eficiente. Ele chegou a ser intitulado Lord Protector of England and Ireland, depois de ter
dissolvido o Patlamento, em 1655. Cromwell também ¢é conhecido por ter participado da tomada de decisdo
que culminou na decapita¢do do rei Carlos I, em 1649.

4 Caio Miario (157 a.C.-86 a.C.), nasceu em Arpino, foi muito bem-sucedido em suas fung¢des politico-
militares, apesar de ter sido considerado um general cruel. Ele foi eleito mais de seis vezes para o cargo de
Consul de Roma, além de ter criado brechas nas regras eleitorais que permitiram, posteriormente, seu
descumprimento. Apoiado por Cornélio Cina, Mario foi responsavel por muitas mortes entre a aristocracia
romana, quando retomou o controle da cidade de Roma, que havia sido invadida por Sula. Totila foi rei dos
ostrogodos e obteve sucesso invadindo Roma por duas vezes. Morreu durante uma batalha, em 552 d.C. A
data de seu nascimento é desconhecida. Tamerlao (1336-1405) foi responsavel pelo estabelecimento do
segundo Império mongol, ampliando as suas fronteiras por meio de conquistas militares.

15 No original ‘bravoure’, no sentido de coragem (bravura), principalmente no campo de batalha.

16 Provavelmente Rousseau tinha em mente um instrumento médico feito de ferro, comumente aquecido por
fogo, utilizado na época em operacdes cirdrgicas em que era necessario cauterizar um tecido.

17 Esses episodios sdo retratados na lliada, de Homero. Ajax, heréi grego patticipante da Guerra de Troia, era
determinado, forte, corajoso, leal e dotado de um fisico impressionante. Sua apari¢io no campo de batalha
era imediatamente percebida pelo inimigo. Somente Aquiles o superava. Heitor, herdi e lider do exército
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metade.” O conquistador de trés partes do mundo perde o coracio e a cabeca em
Farsalia."” César ele mesmo se encheu de emocio em Ditrdquio e teve medo em Munda,”
e o vencedor de Bruto evadiu-se covardemente diante de Otavio, abandonando a vitoria e
o império do mundo aquele que obteria dele um e outro.”! Acreditar-se-ia que é por falta
de exemplos modernos que eu somente cito aqui os antigos?

Que nido nos digam mais, portanto, que a palma heroica pertence somente a
valentia e aos talentos militares. A reputacio dos grandes homens nio ¢ de maneira
nenhuma medida por meio de suas faganhas. Cem vezes os vencidos conquistaram o
prémio da gléria sobre os vencedores. Que se recolha os sufragios e que me digam qual é o
maior, Alexandre ou Poro,” Pirro ou Fabricio,” Anténio ou Bruto.? Francisco I atras das
grades ou Catlos V triunfante,” Valois conquistador ou Coligny vencido?*

troiano, era tido por excelente lider, bom marido e pai amoroso. No Canto VII, da I/iada, antes de entrar em
batalha com Ajax, Heitor sentiu seu coragdo bater mais rapido. O duelo entre eles ganhou a noite e foi
interrompido pelos deuses, que decretaram o empate. Os dois guerreiros, canta Homero, ap6s a batalha
trocaram presentes em sinal de respeito. Ja no Canto XI, em um episédio que narra alguns avancos do
exército troiano sobre os gregos, vemos Heitor acossar Ajax. No Canto XXII, por sua vez, quando do duelo
entre Aquiles e Heitor, este se atemoriza e tenta fugir. Acabara, por fim, morrendo e tendo seu corpo
profanado, até que seu pai suplique a Aquiles que lhe deixe realizar a cerimoénia funebre de seu filho
primoggénito.

18 Antioco, o Grande (242 a.C.-187 a.C.), nascido onde hoje se localiza o Ira, foi rei da Siria, expandiu o
Império conquistando, por exemplo, a Palestina, entdo sob o dominio egipcio. Quando invadiu a Grécia foi
derrotado e humilhado pelos romanos.

19 Rousseau fala possivelmente de Cneu Pompeu, também chamado de Pompeu, o Grande (108 a.C.-48
a.C.), politico e general romano que morreu em batalha contra as forcas de César, na cidade de Farsalia, em
48 a.C.

20 Caio Jalio César (100 a.C.-44 a.C.), ele foi derrotado pelas forcas de Pompeu, na batalha de Dirraquio,
forcado a abandonar o cerco; depois sentiu medo em Munda, quando suas tropas correram o risco de serem
vencidas antes de conseguirem éxito sobre os filhos de Pompeu. Essa foi a tltima campanha militar de César.
2l Matco Antdnio (83 a.C.-30 a.C.), venceu Bruto na batalha de Filipos, em 42 a.C. e depois, acompanhado
por Clebpatra, fugiu covardemente de Otaviano, durante uma batalha naval em Acio, no ano 31 a.C,
tomando a direcao de Alexandtia.

2 Em 323 a.C. Alexandre, o Grande, derrotou o rei Poro, da India; no entanto, desgastados fisica e
mentalmente, as tropas alexandrinas ndo desejavam prosseguir com a invasio, ansiosos em voltar para casa.
A vitéria, portanto, nio lhe serviu de muita coisa. A histéria é narrada por Plutarco, em sua biografia de
Alexandre.

23 Pirro (319 a.C.-272 a.C.), rei de Epiro, grande general e opositor ferrenho dos romanos, obteve vitéria em
varias batalhas contra as tropas de Roma, porém, a grande custo. Fabricio, de virtude inquebrantavel,
negociou a paz com Pirro e chegou a recusar presentes por ele oferecidos. E o mesmo Fabricio que
Rousseau faz falar, na famosa prosopopeia contida no Discurso sobre as ciéncias e as artes.

2 A comparacio coloca frente a frente Anténio e Bruto, o primeiro, partidario de César, que chegou a
oferecer-lhe a coroa, a ele que vinha ganhando poderes comparaveis aos de um rei na Repuiblica de Roma e o
segundo que, por sua vez, participou do episédio em que os senadores romanos assassinaram César. Bruto
terminou por se suicidar, em 42 a.C., apdés a derrota da batalha de Filipo, pois nao queria sobreviver a
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Que diremos desses grandes homens que sio seguramente mais imortais por nao
terem sujado as maos de sangue? O que diremos do legislador de Esparta que depois de ter
provado o prazer de reinar teve a coragem de oferecer a coroa ao seu legitimo possessor,
que ainda nao havia reclamado por ela; desse doce e pacifico cidadao que soube vingar
suas injurias nao pela morte do ofensor, mas tornando-o um homem honesto? Seria
necessario desmentir o oraculo que quase lhe ofereceu honras divinas e recusar o herofsmo
aquele que fez herdis todos os seus compattriotasr?” Que ditemos do legislador de Atenas,
que soube manter sua liberdade e sua virtude mesmo na corte de tiranos, e ousou sustentar
em face de um monarca opulento que a poténcia e as riquezas nao tornam o homem
felizr® Que diremos do maior dos romanos e do mais virtuoso dos homens, desse modelo
de cidaddo, o tnico a quem o opressor da patria honrou detesta-lo a ponto de escrever
contra ele mesmo apods sua morte? Faremos essa afronta ao heroismo recusando esse titulo
a Catao, o jovem? E, no entanto, esse homem nao foi célebre nos combates e nao recheou
o mundo com o estardalhago de suas faganhas. Engano-me; ele concretizou a facanha mais
dificil e que jamais foi empreendida, a tnica que nao sera imitada, ele fez de um grupo de
guerreiros uma sociedade de homens sibios, equianimes ¢ modestos.?

Republica. De fato, em 31 a.C. Otaviano recebeu do senado poderes absolutos e o titulo de Augusto, pondo
fim a Republica.

% Carlos 1 (1500-1558), depois agraciado com o titulo de Carlos V, rei da Espanha, foi eleito Sacro
Imperador romano-germanico. Governou energicamente e participou de muitas guerras. Em 1556 ele
abdicou de todos os seus titulos. Antes disso, em fevereiro de 1525, havia derrotado as forcas de Francisco I
(1494-1547), fazendo-o prisioneiro. Em janeiro de 1526, devido as circunstancias, Francisco I assinou o
Tratado de Madrid, atestando que ele renunciava a algumas de suas possessoes, como Milio e Borgonha.
Contudo, logo que voltou para Franca, uma vez libertado, Francisco I revogou suas afirmagdes contidas no
Tratado e recomegou a guerra. Em pouco tempo, a vitoria de Catlos V se mostrou nula.

26 Catlos IX (1550-1574), da casa dos Valois, foi rei da Franca. O massacre da noite de Sio Bartolomeu, em
24 de agosto de 1572, teve sua conivéncia, evento em que protestantes franceses foram assassinados por
motivos religiosos. Morreu, sem deixar descendéncia, pouco tempo apds o massacre da noite de Sdo
Bartolomeu. Gaspard de Coligny (1519-1572) foi um bravo almirante, convertido ao protestantismo, logo se
tornou importante lider do grupo protestante, sendo uma das vitimas do massacre mencionado.

27 Rousseau fala de Licurgo, legislador espartano. Ele teria devolvido a coroa ao seu sobrinho, Carilau; o
cidaddo doce e pacifico mencionado no texto é também Licurgo, que se tornou uma espécie de mentor de
Alcandro, depois deste ultimo lhe ter vazado um dos seus olhos acidentalmente. A anedota do oraculo é
contada por Plutarco, na 1ida de Licurgo, Capitulo 5. Ver também, no que diz respeito as referéncias de
Rousseau a Licurgo, o Contrato social, 1. 11, Cap. 7.

28 Trata-se de Sélon (693 a.C.-559 a.C.), que manteve sua virtude mesmo na corte do tirano Pisistrato, e
defendeu, diante do faustoso rei Creso, que a felicidade ndo ¢ resultado das riquezas.

2 Catio, o jovem (96 a.C.-46 a.C.), politico do periodo de declinio da Republica romana, era considerado
imune a subornos e reconhecido por sua tenacidade moral, foi muito requisitado por Rousseau como

exemplo de virtude. Julio Cesar, apés sua morte, publicou um livro chamado Awti-Catao.
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Sabe-se muito bem que em matéria de valentia era pouco o quinhao de Augusto.”
Nio foi na costa do Acio nem nas planicies de Filipo que ele recolheu os louros que lhe
imortalizaram, mas na Roma pacifica e tornada feliz. Todo o universo submetido fez
menos pela gloria e pela seguranca de sua vida do que a equidade de suas leis e o perdido de
Cina, afinal as virtudes sociais presentes nos herdis sio preferiveis a coragem! O maior
capitio do mundo morreu assassinado em pleno senado por um pouco de arrogincia
indiscreta, por ter desejado acrescentar um vao titulo a um poder real, e o autor odioso das
proscricoes, erradicando seus crimes pela for¢a da justica e da cleméncia tornou-se o pai da
Patria que ele devastou. E uma vez morto foi adorado pelos romanos que ele submeteu.”

Quem de nés ousara retirar desses grandes homens a coroa de herdi que orna as
suas cabec¢as imortais? Quem ousara recusar a esse guerreiro filésofo e benfeitor que com
suas maos acostumadas a0 manejo das armas, tira de vosso seio as calamidades de uma
longa e funesta guerra, e faz brilhar em vosso meio, com magnificéncia Real, as ciéncias e
as belas-artes?> O espeticulo digno de tempos heroicos! Vejo as Musas com todo seu
brilho marcharem em passo firme por entre seus batalhdes; Apolo e Marte coroam-se
reciprocamente, e sua ilha ainda fumegando a devastacao do relampago, desafia doravante
o trovao, protegida por esse duplo laurel. Decidam-se, portanto, cidadaos ilustres, quem
mais merece a palma heroica: os guerreiros que se apressam em vossa defesa ou os sabios
que se preocupam unicamente com a sua propria felicidade. E melhor poupar-se de uma
escolha inutil porque segundo esse critério as mesmas cabegas serdao coroadas por esse
duplo titulo.

Aos exemplos que se apresentam em grande numero e que nio me ¢é possivel
esgotar acrescentemos algumas reflexdes que confirmam as indugdes que quero extrair.
Atribuir o primeiro lugar a valentia em se tratando do carater heroico é dar ao brago que
executa a preferéncia sobre a cabeca que planeja. Entretanto, encontram-se mais
facilmente bragos do que cabegas. Pode-se confiar a outros a execu¢do de um grande
projeto sem perder o mérito principal, mas executar o projeto de outro ¢é entrar
voluntariamente em uma ordem subalterna, o que nao convém ao heroéi.

Assim, qualquer que seja a virtude que o caracterize, ela deve anunciar o génio e
ser-lhe inseparavel. As qualidades heroicas tém seu germe no coracao, mas ¢ na cabega que
elas se desenvolvem e ganham solidez. A alma mais pura pode se desviar da rota do bem

30 Otaviano (63 a.C.-14d.C.), depois agraciado pelo senado romano com o titulo de Augusto Cesar, nio
obteve gléria imortal na costa do Acio onde ele venceu Marco Antdnio e Clebpatra, nem mesmo nas
planicies de Filipo, onde suas forgas derrotaram as de Bruto e Cassio, em 42 a.C., mas pela equidade de suas
leis e pelo perdio concedido a Cina, bisneto de Pompeu que conspirou contra ele. Em relagdo a esse
episédio do perdio, Corneille, dramaturgo francés, escreveu uma peca muito conhecida intitulada Cizna.

31 Trata-se de Julio César, que foi assassinado dentro do senado pelos proprios senadores por volta de 43 a.C.
A lista das proscri¢cdes, publicada por Otaviano, juntamente com Lépido e Anténio, resultou na morte de
cerca de trezentos senadores.

32 Trata-se do Marqués de Cursay, aquele que ajudou a pacificar a Corsega, em 1748.
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se o espirito e a razdo nao a guiam, e todas as virtudes alteram-se sem o auxilio da
sabedoria. A firmeza degenera facilmente em obstinagao, a dogura em fraqueza, o zelo em
fanatismo e o valor em ferocidade. Frequentemente, um empreendimento mal planejado
causa mais dano ao responsavel por seu fracasso do que honra, no caso de um sucesso
merecido; pois o desprezo é ordinariamente mais forte do que a estima. Para estabelecer
uma reputagdo brilhante, parece mesmo que os talentos servem mais facilmente de
suplemento as virtudes do que as virtudes de suplemento aos talentos. O soldado do
Norte, com um génio estreito e uma coragem sem limites, perde irremediavelmente no
meio de sua catreira uma gléria adquirida por prodigios de valentia e de generosidade.” E é
ainda duvidoso, em acordo com a opiniao publica, se o assassino de Charles Stuart, apesar
de todos os seus ctimes, nio foi um dos maiores homens que jamais existiu.”*

A valentia tira sua forma particular do carater de quem a possui, de modo que ela
nao constitui o carater de alguém. Em uma alma virtuosa a valentia torna-se virtude e em
um homem malvado ela se transforma em vicio. O cavaleiro Bayard e Cartouche foram
valentes, mas alguém acreditard que eles eram semelhantes?” A valentia é suscetivel de
todas as formas, ela é generosa ou brutal, estipida ou esclarecida, furiosa ou tranquila
segundo a alma de quem o possui. Ela é a espada do vicio ou o escudo da virtude
segundo as circunstancias; ela ndo é a virtude mais necessaria ao herdi porque nao
anuncia necessariamente nem a grandeza de alma nem a de espirito. Perdoem-me, povo
violento e infortunado, que por muito tempo preencheu a Europa com o ruido das suas
facanhas e das suas infelicidades. Nao, nao é para a valentia dos concidadios que
verteram seu sangue em nome de seu pais que atribuirei a coroa heroica, mas ao seu
ardente amor pela Patria e a sua invencivel constancia na adversidade. Para serem heroi
com tais talentos eles nao precisariam ter valentia.

Ataquel uma opinido perigosa e muito disseminada, nao tenho as mesmas razoes
para seguir em todos os seus detalhes o método de exclusao. Todas as virtudes nascem das
diferentes relagdes que a sociedade estabeleceu entre os homens. O nimero dessas relagoes é
quase infinito. Que tarefa seria, portanto, percorré-las todas? Ela seria imensa porque ha
entre os homens tantas virtudes possiveis quantos vicios reais. Ela seria supérflua, porque no
numero de virtudes grandes e dificeis que sido necessarias ao herdi para comandar bem, nao
se sabera compreender como necessarias o grande nimero de virtudes ainda mais dificeis
que a multidao tem necessidade para obedecer. Um homem brilhou em primeiro lugar,
quando se tivesse nascido em ultimo teria morrido de modo obscuro, sem ter sido notado.

3 Talvez Rousseau se refira a Catlos XII (1682-1718), rei da Suécia que, apds ter vencido o rei da Dinamarca
e também o rei da Russia, Pedro, o Grande, empreendeu outra luta contra ele, resultando em sua derrota e
no enfraquecimento da Suécia.

3 Trata-se de Oliver Cromwell.

% O cavaleiro Bayard ou Pierre du Terrail (1473-1525), soldado francés conhecido por suas faganhas devido
a auséncia de medo. Cartouche se chamava Louis Dominique Bourguignon (1693-1721), foi um famoso lider
de bandidos que atuava na regiao de Paris. Acabou sendo preso e condenado a morte.
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Naio sei o que teria acontecido a Epiteto™

caso tivesse sido colocado por sobre o trono do
mundo, mas bem sei que no lugar dele César nao teria passado de um pobre escravo.

Limitemo-nos, portanto, em nome da brevidade, as divisoes estabelecidas pelos
filbsofos e nos contentemos em percorrer as quatro principais virtudes as quais se
relacionam todas as outras, confiantes de que nao ¢ pelas qualidades acessorias, obscuras e
subalternas que se deve procurar a base do heroismo.

Diremos, contudo, que a justica seja essa base enquanto a maioria dos grandes
homens fundou sobre a injustica 0 monumento da sua gloria? Uns, embriagados de amor
pela patria, nao encontraram nada que fosse ilegitimo quando o assunto era servi-la e nao
hesitaram em empregar para vantagem dela meios odiosos que a suas almas generosas
nunca teriam empregado para beneficio préprio. Outros, devorados pela ambicao so
trabalharam para colocar o seu pais em grilhées. O ardor da vinganca levou outros a
trairem-na, outros foram avidos conquistadores, usurpadores habilidosos; outros ainda nao
tiveram vergonha de tornarem-se os Ministros da tirania alhures. Houve quem desprezasse
seus deveres, outros brincaram com sua fé; houve ainda os que foram injustos por sistema
ou por fraqueza, a maior parte por ambicao: todos alcangaram a imortalidade.

A justica nao ¢, portanto, a virtude que caracteriza o herdi, e ndo faremos melhor
elencando a temperanga ou a moderagao. Foi por terem carecido dessa ultima virtude que
os homens mais célebres se tornaram imortais, e o vicio oposto a temperanga nao impediu
ninguém de se tornar imortal. Nem mesmo Alexandre, cujo vicio terrivel derramou o
sangue do seu amigo. Nem mesmo César, a quem todas as dissolugoes da sua vida nao lhe
tiraram um unico altar depois de sua morte.”

A prudéncia é antes uma qualidade do espirito do que uma virtude da alma. Mas,
de qualquer maneira que a abordemos, encontramos nela sempre mais solidez do que
brilho, e ela serve mais para fazer valer as outras virtudes do que para brilhar por si mesma.
A prudéncia, diz Montaigne, é tenra e circunspecta, inimiga mortal das altas execugdes e de
todo ato verdadeiramente heroico. Se ela previne os grandes erros, ela prejudica os grandes
empreendimentos,”™ pois hi poucos empreendimentos que nio entregam a sotte muito
mais do que conviria a0 homem sabio. Ademais, o carater do heroismo é o de levar ao
mais alto grau aquelas virtudes que lhes sio proprias. Entretanto, nada se aproxima mais
da pusilanimidade do que uma prudéncia excessiva, e dificilmente um homem se eleva por
sobre os outros sem, por vezes, pisotear a razdo humana deixando-a sob seus pés. A
prudéncia ainda nao é, portanto, a virtude caracteristica dos herdis.

% Epiteto (55?2 d.C.- 1352 d.C.), foi um filésofo estoico, feito escravo em Roma. Obteve sua liberdade
aproximadamente no ano 68 d.C.

37 Alexandre, bébedo, acabou matando seu amigo Kleitos, sem motivo justificavel, ele que salvara a vida do
Imperador em 334 a.C. Ao que parece, o mesmo episédio é comentado no Emilio, Livro IV, mas ganhando
outra perspectiva. As atitudes questionaveis de César serdo relatadas no texto mais abaixo.

3 Ver os Ensaios de Montaigne, 1, Cap. XXIII.
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A temperanca o ¢é ainda menos; ela que representa a virtude que o proprio
herofsmo - essa busca intemperante por gloria - parece excluir. Onde estio os herdis que
nao foram aviltados por algum excesso de qualquer espécie que seja? Dizem que
Alexandre foi casto, mas ele foi sébrio? Rival do primeiro conquistador da India, ele nio
acabou por imitar suas dissolugdes? Nao foi ele quem as reuniu quando, depois de ser
instigado por uma cortesd, queimou o palacio de Persépolis? Ah, se ele a0 menos tivesse
uma amante! Em sua funesta malignidade ele nao teria assassinado seu amigo. César foi
sobrio, mas foi casto, ele que fez conhecer em Roma prostituicbes incriveis e amava
homens e mulheres a seu bel prazer? Alcibiades® tinha todos os tipos de intemperanca e
nem por isso deixou de ser um dos grandes homens da Grécia. O velho Catdo amava o
dinheiro e o vinho,” tinha vicios ignébeis e foi admirado pelos romanos. Ora, esse povo
estava familiarizado com a gléria.

O homem virtuoso ¢ justo, prudente, moderado, sem ser por isso um heréi. Muito
frequentemente o herdi nao tem nenhuma das qualidades citadas. Nao tenhamos receio de
convir: é frequentemente devido ao desprezo por essas virtudes que o herofsmo ganha seu
brilho. Que viria a ser de César, Alexandre, Pirro, Anibal,* encarados por essa perspectiva?
Com alguns vicios a menos eles poderiam ter sido menos célebres, pois a gloria é o prémio
do heroismo, mas ¢ preciso um de outro quilate para a virtude.

Se fosse preciso distribuir as virtudes para as pessoas que lhes sao mais adequadas,
indicaria a0 homem de Estado a prudéncia, para o cidadio a justica, ao filésofo
moderacdo, quanto a for¢a de alma eu a entregaria para o heroi, e ele nio teria do que se
queixar.

De fato, a forca é o verdadeiro fundamento do heroismo, ela é a fonte ou o
complemento das virtudes que a compoem e ¢ ela que torna o herdi apto para as grandes
coisas. Retna a vontade qualidades que podem concorrer para formar o grande homem,
se nao for acrescentada forga para anima-las, elas se transformarao todas em langor e o
heroismo desaparecera. A forca da alma sozinha, ao contrario, da necessariamente um
grande numero de virtudes heroicas para aquele que dela é dotado e complementa todas
as outras.

Do mesmo modo que alguém pode empreender agdes virtuosas sem ser virtuoso,
pode-se realizar grandes agoes sem ter direito ao herofsmo. O herdi ndo realiza sempre
grandes acOes, mas ele esta sempre pronto diante da necessidade e se mostra grande em

% Alcibiades (450 a.C.-404 a.C.) aparece como personagem no didlogo de Platdo chamado O Banguete. Ilustre
entre os atenienses, ele tinha um comportamento questionavel, mas ainda assim foi bem-sucedido tornando-
se um dos grandes homens da Grécia.

40 Catdo, o velho (234 a.C.-149 a.C), politico romano, grande orador e historiador, era considerado
conservador por defender os antigos costumes contra a influéncia grega em Roma.

# Anibal (248 a.C.-182 a.C.) nascido em Cartago, foi um grande militar, considerado um dos maiores
estrategistas da histéria. Envolveu-se em conflitos com Roma, obtendo admiraveis vitorias, ainda que tenha
sido derrotado. Maquiavel chega a mencionar sua crueldade no livro O Principe, Capitulo XVIIL
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todas as circunstancias de sua vida: eis o que o distingue do homem vulgar. Um enfermo
pode tomar da pa e laborar a terra por alguns momentos, mas ele se fatiga e se exaure
dentro em breve. Um robusto trabalhador nao suporta grandes trabalhos sem pausa, mas
ele poderia fazer isso sem se incomodar; ele tem esse poder por meio da for¢a corporal. A
forca da alma é a mesma coisa, ela consiste em sempre poder agir fortemente.

Os homens sio mais cegos do que malvados e ha mais fraqueza do que
malignidade em seus vicios. Enganamos-nos a nés mesmos antes de enganar o outro, ¢
nossas faltas advém dos nossos erros. Nos as cometemos quase somente porque nos
deixamos levar pelos interesses mesquinhos que nos fazem esquecer as coisas mais
importantes e mais longinquas. Vem daf toda a pequenez que caracteriza o vulgo, a
inconstancia, a ligeireza, o capricho, a trapaca, o fanatismo e a crueldade: vicios que tém
como fonte a fraqueza da alma. Ao contrario, tudo é grande e generoso em uma alma
forte, porque ela discerne o belo do especioso, a realidade da aparéncia e se fixa em seu
objeto com essa firmeza que desvia das ilusoes e ultrapassa os maiores obstaculos.

E assim que um juizo incerto e um coracdo facilmente seduzivel tornam os
homens fracos e pequenos. Para ser grande é preciso unicamente tornar-se senhor de si. F
dentro de nés mesmos que estio os nossos mais temiveis inimigos e quem quer que saiba
combaté-los e derrota-los tera feito mais pela sua gléria, no juizo dos sabios, do que se
tivesse conquistado o universo.

Eis o que produz a forca da alma; ¢ assim que ela pode esclarecer o espirito,
ampliar o génio e fornecer a todas as outras virtudes sua energia e vigor. Ela pode mesmo
compensar as que nos faltam, pois aquele que nao for nem corajoso, nem justo, nem sabio,
nem moderado por inclinagao o sera, no entanto, pela razao. Tao logo tenha sobrepujado
suas paixdes e derrotado seus preconceitos percebera o beneficio de se portar de tal
maneira, tao logo ele se convenca de que niao pode alcangar sua felicidade a nio ser
trabalhando em prol da felicidade dos outros. A forga é, pois, a virtude que caracteriza o
heroismo, posicao que é corroborada pelas reflexdes de um grande homem, por meio de
um argumento irrespondivel: as outras virtudes, diz Bacon, nos livra da dominagdo dos
vicios, somente a forca nos preserva da domina¢io da fortuna.** De fato, quais sio as
virtudes que nao necessitam de determinadas circunstancias para serem colocadas em
pratica? De que serve a justiga entre tiranos, a prudéncia em meio a insensatos e a
temperanca na miséria? No entanto, todos os acontecimentos honram o homem forte, a
felicidade e a adversidade servem igualmente para a sua gléria, e encarcerado, ele nio reina
menos do que entronado. O martirio de Régulo em Cartago, o festim de Catao rejeitado
do consulado, o sangue frio de Epiteto estropiado pelo seu mestre® nio sao menos ilustres

4 Provavelmente Rousseau tem em vista o ensaio de Francis Bacon intitulado Of adversity.
# Marco Atilio Régulo foi eleito Cénsul romano em 267 a.C. e uma segunda vez em 256 a.C. Atuando como
general, foi responsavel por varias vitorias romanas, no entanto, quando da primeira Guerra Panica (conflito

entre Roma e Cartago), acabou sendo feito prisioneiro junto com centenas de compatriotas. Ele mesmo foi
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do que os triunfos de Alexandre e César. E se Socrates tivesse morrido em seu leito, talvez
hoje em dia poder-se-ia questionar se ele nao teria sido meramente um habil sofista.

Depois de ter determinado a virtude mais prépria ao herdi deveria falar ainda
daqueles que alcangaram o heroismo sem possui-la. Mas como poderiam conquistar esse
titulo sem a parte que sozinha constitui o verdadeiro herdi e que lhe é essencial? Nada
tenho nada dizer sobre o ponto e isso representa o triunfo da minha causa. Entre os
homens célebres, cujos nomes foram inscritos no Templo da Gloéria, alguns careceram de
sabedoria e outros de moderacao; houve ainda os que foram cruéis, injustos, imprudentes
e pérfidos: todos tinham fraquezas, nenhum deles foi um homem fraco. Em uma palavra, a
alguns grandes homens podem ter faltado todas as outras virtudes, mas nunca houve um
heréi desprovido de forga de alma.

até Roma negociar o resgate dos soldados, clamando que o senado negasse os termos dos cartagineses.
Como prometido, ele voltou para o solo inimigo, mantendo-se firme em relagdo a sua palavra. Ele acabou
sendo torturado até a morte. Esse gesto foi durante muito tempo lembrado como sendo um exemplo
maximo de resisténcia e retiddo. Régulo morreu em 250 a.C. Alguns relatos contam que Epiteto manteve a
calma e altivez mesmo quando seu mestre estropiou violentamente sua perna. Note-se que Epiteto era

€scravo.
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