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APRESENTAGAO - ETICA LIBERTAGAO E DIREITOS HUMANOS

“Etica, Libertacao e Direitos Humanos" é o Festschrift em homenagem aos 80
anos da trajetoria intelectual de Manfredo Araujo de Oliveira, a maior parte dela
dedicada a docéncia, a pesquisa e a producao filosofica e teoldgica. Destacam-se as
suas obras centrais do estudo de Filosofia, tais como Etica e Sociabilidade, Etica e
racionalidade moderna, A Filosofia na crise da modernidade e Reviravolta
Linguistico-Pragmatica na Filosofia Contempordnea. E inquestionavel a sua
contribuigao para a Filosofia Contemporanea, sobretudo nas areas da ética e nos
temas mais urgentes da atualidade: direitos humanos, crise ambiental, globalizagao,
miséria, entre outros.

No dia 20 — 24 de setembro de 2021, ocorreu o IX Simpdsio Internacional sobre
a Justica — Justica e Libertagao - em homenagem a Manfredo Araujo de Oliveira, em
comemoracgao ao centenario de John Rawls e 50 anos de Uma Teoria da Justica e da
Teologia da Libertagao de Gustavo Gutiérrez. O objetivo principal desse evento foi o
de promover o didlogo e a integragao entre pesquisadores nacionais e internacionais
de diferentes areas e ambitos de estudo sobre a justi¢a. O evento representou um
importante momento de intercambio entre pesquisadores brasileiros e estrangeiros
e de insergao internacional das pesquisas desenvolvidas por fildsofas e fildsofos
brasileiros.

O tema desta nona edicao, "Justica e Libertagcao”, se inspirou nos cem anos
do nascimento de John Rawls, nos 50 anos da publicagao de sua obra “Uma Teoria
da Justica" e, também, nos 50 anos da publicagao da obra "Teologia da Libertagao”,
de Gustavo Gutiérrez. A intencao nao foi a de meramente celebrar essas importantes
obras, mas avaliar criticamente o impacto dessas obras no ambito tedrico e das
praticas politicas e sociais. Por outro lado, foi possivel também apresentar e discutir
as criticas que foram e ainda sao avancadas a estas teorias ao longo dos anos em
varios ambitos, como, por exemplo, no que diz respeito a obra de Rawils, as criticas
quanto aos limites da teoria quanto as questdes ambientais e de género, ao
cosmopolitismo, e também no ambito da educacgao, entre outras leituras criticas do

projeto rawlsiano. Quanto a obra de Gutiérrez, ela inaugura um novo paradigma
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hermenéutico em teologia, apenas esbogado na hermenéutica filosofica de Gadamer
e Ricoeur: a reflexao tedrico-conceitual deve partir de uma andlise concreta de
opressao, injustica social e violagao de direitos humanos. Por esta razao, o evento
reuniu especialistas de diferentes ambitos disciplinares para que cada um deles
apresente os resultados de suas pesquisas sobre estas tematicas.

A presente obra comemorativa recolhe a contribui¢cao de textos oferecidos e
partilhados pelos pesquisadores das mais diversas Universidades, regioes e paises,
o que confere um viés marcadamente plural e interdisciplinar aos capitulos, que
compodem este livro festivo para comemorar os 80 anos de existéncia de Manfredo
Araujo de Oliveira.

Parabenizamos o homenageado e agradecemos a amizade e todos os anos
de colaboracgao nos estudos, nas pesquisas, nas palestras, ao mesmo tempo em que
manifestamos nossa gratidao a todas as autoras e a todos os autores que

contribuiram com o envio dos textos para este livro comemorativo.

Draiton Gonzaga de Souza.
Nythamar de Oliveira.

Jair Tauchen.
(Orgs.).



1. 0S DIREITOS HUMANOS NA OTICA DA FILOSOFIA E DA TEOLOGIA LATINO-
AMERICANAS DA LIBERTAGAO

https://doi.org/10.36592/9786581110499-01

Manfredo Araujo de Oliveira’

A) O donde do pensamento da libertagao: A Liberdade enquanto grandeza historica

O pensamento latino-americano da libertagao se radica na concepgao de que
0 pensamento se origina a partir da praxis? enquanto o momento reflexivo, critico
desta propria praxis (ato segundo). Na perspectiva crista, praxis significa antes de
tudo conversao?®: o seqguimento de Cristo determina o ser cristdo. Converter-se
(etimologicamente: voltar-se para) significa iniciar um novo caminho na vida,
condicao e exigéncia da aceitagao do dom do Reino de Deus. Este novo caminho
conduz ao outro, ao proximo, sobretudo ao pobre em que se pode encontrar o
Senhor*. Isto é também a condicao de possibilidade da reflexao teoldgica®, porque
Deus, de que a teologia tem que falar, é encontravel no rosto do pobre®. A teologia da
libertacao e a filosofia da libertagcao emergiram na América Latina a partir do grito

ético contra a pobreza coletiva vigente e a miséria de milhdes neste continente’. A

T UFC.

2 Fala-se neste contexto de uma dialética entre teoria (fé) e pratica (amor).Cf: BOFF Cl..,
Wissenschaftstheorie und Methode der Theologie der Befreiung, in: ELLACURIA 1./SOBRINO J.(ed.),
Mysterium Liberationis. Grundbegriffeder Theologie der Befreiung, Luzern, 1995, p. 83: “Die Theologie
(nicht der Theologe) kommt nachher, voraus kommt die befreiende Praxis".

3 Cf. GUTIERREZ G., A verdade vos libertara. Confrontos, Sao Paulo: Loyola, 2000, p.20.

4 Segundo Gutiérrez, o grande desafio da fé crista hoje é justamente encontrar o Senhor no pobre. Cf:
GUTIERREZ G., Beber no préprio pocgo. ltinerério espiritual de um povo, Petrépolis: Vozes, 1984; A
verdade vos libertara, op. cit., p 24.

5 Cf OLIVEROS R, Liberacion y Teologia. Génesis y crecimiento de una reflexion 1966-1977, Lima: CEP,
1977. COMBLIN J., Teologia da Libertagao, Teologia neoconservadora e Teologia liberal, Petrépolis:
Vozes, 1985.

6 Cf: OLIVEROS R., Geschichte der Theologie der Befreiung, in: ELLACURIA 1./SOBRINO J (ed.), op. cit.,
p. 4: "Die brutale Tatsache der Knechtschaft und Armut der lateinamerikanischen Mehrheiten war der
entscheidende Anstoss, sie im Lichte des Gottes Jesu Christi zu reflektieren und unsere eigene
Sendung neu zu begreifen”.

" A logica do capitalismo liberal ameacga os pobres, porque ele absolutiza as leis do mercado e por
esta razao reivindica a autonomia plena do mercado. Cf. SCANNONE J. C., La irrupcion del pobre y la
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partir daqui os pobres e sua libertagao constituem o lugar privilegiado a partir de
onde os temas filoséficos e teoldgicos® devem ser trabalhados. A questao inicial
desta teologia é, por exemplo: como anunciar o amor gratuito de Deus a toda pessoa
num mundo em que os seres humanos s3o reduzidos a nao homens??

A palavra “Libertacao”'0 tinha justamente a pretensdo de exprimir a nova
consciéncia historica: tratava-se de uma nova forma de compreensao da realidade,
a qual foi interpretada, antes de tudo, como uma totalidade histérica, estruturada e
contraditéria em si mesma. Ao mesmo tempo e como conseqiiéncia desta nova
compreensao darealidade, estava em questao um novo posicionamento frente a esta
realidade', isto é, tratava-se de engajar-se pela libertacdo das vitimas desta
situagao, de irmanar-se com elas eficazmente. O novo'?, neste contexto, ndo é
propriamente a consciéncia das desigualdades sociais, culturais, politicas e
econdmicas, mas a compreensao de que esta situacao nao é uma etapa hum
processo que, com o tempo, traria riqueza a todos estes paises.

De fato, compreendeu-se que esta situacao de pobreza e miséria € um
produto, a saber, da forma de organizacao social'®. Pobreza e miséria nao sao

simplesmente interpretaveis como um fato natural, mas como o resultado de uma

légica de la gratuidad, in: SCANNONE J. C./PERINE M. (ed.), Irrupcion del pobre y quehacer filoséfico.
Hacia una nueva racionalidad, Buenos Aires: Editorial Bonum, 1993, p.219.

8 Cf. BOFF Cl., Teologia e Prética. Teologia do politico e suas mediagées, Petropolis: Vozes, 1978.

9 Cf.: GUTIERREZ G., Befreiungspraxis, Theologie und Verkiindigung, in: Concilium 10 (1974)408-419.
O pobre é a nao-pessoa, aquele que nao é reconhecido enquanto pessoa pela ordem social existente.
Pobreza significa, entdo, morte, morte fisica e cultural, a destruicao de pessoas, povos, tradigdes,
culturas. Mas ser pobre significa também uma forma de sentir e de conhecer, de pensar, de crer e de
sofrer, de rezar, de celebrar, de festejar e de amar, isto &, os pobres geram um mundo, um universo de
vida humana. Por esta razao nao tem sentido algum reduzir pobreza a seu aspecto econémico. Cf.:
GUTIERREZ G., A Verdade, op. cit., p. 24-25.

10 ¢f. LIBANIO J. B, Teologia da Libertagado. Roteiro didatico para um estudo, Sao Paulo: Loyola, 1987,
p. 137 e ss.

1 Cf.: ARROYO G., Pensamento latino-americano sobre desenvolvimento e dependéncia externa, in:
Instituto Fe y Secularidad, Fé crista e transformagao social na América Latina. Encontro de El Escorial,
Petrépolis: Vozes, 1970, p. 270-283. GUTIERREZ G., Teologia da Libertagao, Petrépolis: Vozes, 1976.
BOFF L., Teologia do cativeiro e da libertagao, Lisboa: Multinova, 1976.

2 A novidade ndo €, entdo a pobreza, mas a presencga dos pobres na histéria através dos movimentos
sociais, que geraram uma nova consciéncia histérica. Cf. GUTIERREZ G., A Verdade, op. cit., p. 22-23.
13 Que, por sua vez, é o resultado de uma racionalidade determinada, que marca a sociedade moderna,
ou seja, da logica funcional da sociedade capitalista. Segundo Scannone, esta légica abstrai da
dimensao ética e cultural da existéncia humana e se efetiva, em ultima andlise, enquanto mercado
auto-regulado como Unico mecanismo de coordenagao da vida social. A sociedade atinge aqui sua
ordenacao unicamente através do mecanismo formal da troca regulado através dos pregos. Isto
significa a totalizagao da forma que, segundo Scannone, é uma das caracteristicas fundamentais das
sociedades modernas. Cf. SCANNONE J.C,, La irrupciodn, op. Cit., p.216-217.
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estruturagcao determinada da convivéncia historica humana.Sobretudo na base da
organizagao econdmica de uma tal sociedade'* as chances da vida e a participacao
na vida social ndo sao divididas do mesmo'® modo assim que a pobreza emerge,
neste contexto, como um fendmeno coletivo, mesmo conflitivo'® para cuja superagao
se faz necessaria uma reestruturagao dos fundamentos do sistema econdémico e
social'’. A palavra libertagao possui, de antemao, um sentido ético: ela expressa a
rejeicao desta situagao de humilhagao da pessoa humana e aponta para a exigéncia
de uma transformacao radical desta situagao a fim de que liberdade, autonomia e
irmandade se possam tornar realidade na vida humana histoérica. Os pobres sao
considerados, neste contexto, como sujeitos sociais, embora oprimidos, do processo
historico.

Isto tudo pressupde uma determinada concepc¢ao do ser humano: o ser
humano nao é apenas um existente no mundo, algo dado, mas ele é dado a si mesmo,
a ele é confiada a autoconfiguragao como tarefa fundamental de sua vida; ele é
liberdade, totalidade e identidade interna. O ser humano é o ser da abertura infinita
para um futuro de possibilidades, que s6 podem efetivar-se numa situagao
determinada e limitada a saber, primeiramente enquanto liberdade negativa, isto €,
independéncia de algo, libertagao de tudo o que nos aprisiona. Positivamente
pensada, a liberdade é considerada enquanto autodeterminagao, autoposse

justamente frente as determinagdes que o ser humano encontra em seu mundo. Dai

4 Puebla 30: “Ao analisar mais a fundo tal situagao, descobrimos que esta pobreza ndo é uma etapa
casual, mas sim o produto de determinadas situagdes e estruturas econémicas, sociais e politicas,
embora haja também outras causas da miséria"( Texto oficial da CNBB, Petropolis: Vozes, 1979).
Neste sentido, o pensamento da libertagao é consciente de que se trata aqui de um pobre moderno
que é gerado pelas estruturas econémicas, sociais e politicas modernas. Cf. SCANNONE J. C, La
irrupcion, op. Cit., p. 214.

5 Os resultados desta forma de organizagdo mostram-se claramente nos problemas atuais da
América Latina: divida externa, interrupgao do desenvolvimento, conseqiiéncias sociais do programa
de reformas, falta de legitimagao da democracia. Cf: SCANNONE J. C., La irrupcion, op. Cit., p. 220

16 Segundo Scannone, a pobreza moderna é o resultado, no nivel da realidade, da absolutizagido do
pensamento formal, uma caracteristica do pensamento moderno, cuja expressao nas ciéncias do
espirito e nas ciéncias sociais pode ser encontrada no estruturalismo (C. Levy-Strauss), no
funcionalismo (T.Parsons) e na teoria dos sistemas (N. Luhmann). Cf. : SCANNONE J. C., op. cit., p.
217.

7 Isto é certamente o resultado entre outras coisas do contato da teologia e da filosofia da libertagao
com as ciéncias sociais com a finalidade de conhecer melhor a realidade da pobreza através do
conhecimento de suas causas. Cf: ANDRADE P. F. C., Fé e Eficacia. O uso da sociologia na Teologia
da Libertacdo, Sao Paulo: Loyola, 1991, p. 151 e ss. GUTIERREZ G., A Verdade, op., Cit., p.26, 73 e ss.
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a definicao de L. Boff: “Liberdade é o poder de auto-realizar-se a si mesmo dentro de
sua determinacao existencial, social e politica".'®

Na realidade, o ser humano nem é totalmente independente, nem
autodeterminacgao total, mas livre enquanto se liberta das estruturas que o oprimem.
Por este motivo, sua vida se configura como processo de autoconquista, como um
processo de libertagao enquanto uma luta pela criagao de espacgos de liberdade em
todas as dimensoes de sua existéncia. Libertagcao significa criar um espago, isto é,
um conjunto de estruturas a fim de que a liberdade possa ser efetiva. Isto quase
sempre traz conflitos consigo ja que a existéncia humana tem que conquistar sua
liberdade justamente em relagao a muitas dependéncias e mecanismos de opressao.
Liberdade se revela entao como passagem da distancia absoluta, que ela sempre
implica, para a configuragao de situagdes historicas enquanto configuracao das
relagdes fundamentais, que constituem a vida humana: relagao com a natureza e
relagdo com o outro ser humano'?, isto é, efetivacao de um projeto de vida numa
situagao historica. Enquanto presenga do Absoluto a vida humana é aberta a
qualquer realidade, relagao a tudo, comunhao ontolégica com a totalidade da
realidade, tematizagao e articulagao de seu sentido e, através disto, a capacidade de
captacao do valor intrinseco de cada realidade e assim a possibilidade da relagao
com cada realidade de acordo com seu valor intrinseco.

Sendo assim, a liberdade humana s6 é verdadeira liberdade através de sua
insercdo no mundo da natureza e do ser social?’, isto &, enquanto ela se manifesta
como fundamento que constitui a base para as relagées com a natureza e com a vida
comum dos sujeitos entre si. Resumindo: liberdade s6 é verdadeira liberdade
enquanto ela se mostra como principio e fim de todas as configuragdes que medeiam

a vida humana. No pensamento da libertagao, a liberdade é assim concebida como

18 Cf: BOFF L., Teologia do cativeiro e da libertagao, op. Cit., p. 86. Cf. também: SEGUNDO J.L., Freiheit
und Befreiung, in: ELLACURIA I./SOBRINO J. (org.), op. cit., p. 361-381.

130 ser humano ja se encontra sempre em sociedade. Enquanto ele se descobre como ser humano,
ele sabe de si ja sempre constituido em intersubjetividade, ou seja, numa rede simbdlica com sentido,
num mundo que alimenta com sentido sua consciéncia. Cf. DUSSEL E., Oito ensaios sobre cultura
latino-americana e libertagdo, Sao Paulo: Paulinas, 1997, p. 26,67. Nestes ensaios é muito forte a
influéncia de Husserl, Heidegger, Merleau-Ponty, Ricoeur e Gadamer.

20 M. de Aquino fala de mundaneidade e historicidade enquanto dimensdes fundamentais da
experiéncia humana. Cf. AQUINO M. de, Esbozo de uma fenomenologia (parte transcendental) de
América Latina, in: SCANNONE J. C./ PERINE M.(org.), op. cit.,p.184.
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sintese: ela é antes de tudo transcendéncia?', autonomia do eu sobre qualquer
facticidade, inclusive sobre si mesma e suas agdes??. Ser pessoa significa auto-
relacao; em segundo lugar, liberdade é decisao, é tomada de posicao frente as
diferentes possibilidades, que dizem respeito a si mesma e a seu mundo: ela se
efetiva na auto-exteriorizagao, ou seja, enquanto constréi um mundo que possibilita
o reconhecimento da autodeterminagao. Liberdade mostra-se entao enquanto
sintese dos opostos da interioridade (auto-relagdo, autoconsciéncia) e da
exterioridade (relagao para o outro, intimidade e comunhao com os outros), de
subjetividade e intersubjetividade, isto €, liberdade verdadeira é criagao intersubjetiva
de relagdes, autoconfiguragao do ser pessoal enquanto ser-com-o-outro e a decisao
sobre a forma determinada da configuragao deste ser comum.

O que esta em jogo no processo de libertagao é a criagao de comunhao, que
constitui os sujeitos enquanto sujeitos, pois, justamente na contingéncia dos
eventos, das situagoes e das coisas, sao criados espacos de liberdade nas diferentes
épocas historicas. Entao liberdade é historia enquanto luta pela construgao de um
mundo de obras, que sao a configuragao exterior da liberdade, o espaco de sua
possivel efetivagao. S6 através disto, a vida humana se efetiva. A préopria obra é
também sintese: por um lado, ela pertence ao mundo objetivo, mas, por outro lado, é
producao comum, exteriorizagao da autodeterminacgao interior dos sujeitos. Historia
é assim historia dos sujeitos e das institui¢oes, que eles produzem para poder ser.

Uma vez que todas as sinteses sao contingentes e finitas, a histéria é um
processo aberto: nenhum momento deste processo aberto pode levantar a pretensao
de ter realizado toda a liberdade humana. Existe, portanto, uma tensao permanente
entre o horizonte infinito, que constitui a vida humana enquanto humana, e a finitude
das diferentes obras historicas. Por esta razao, pertence a esséncia da liberdade a
necessidade da escolha de novas configuragdes e formas de efetivagcao de nosso ser
pessoal e do ser do mundo em que devemos existir como pessoas livres: sem um

mundo criado pelo ser humano a liberdade nao passa de pura possibilidade.

21 Neste sentido fundamental, o ser humano é sempre livre, pois renunciar a liberdade significa
renunciar a seu ser pessoal. Cf. BOFF L., Teologia do Cativeiro e da Libertagao, op. cit., p.85.
22 Cf. BOFF L., op. cit., p.84.
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Quando a liberdade é compreendida enquanto processo de efetivagao, que s6
pode prosperar enquanto sintese de opostos, atinge ela sua forma suprema
justamente na conquista da subjetividade dos sujeitos na esfera da cultura, isto é, no
mundo das relagdes socio-politicas, que sao construidas pelo ser humano. Isto sé
pode ocorrer, quando toda perspectiva de coisificacao for de tal modo superada que
0s sujeitos reciprocamente se reconhegam enquanto iguais e livres e suas relagoes
forem de tal maneira configuradas por instituicoes que cada ser humano seja tratado
como fim em si mesmo. Precisamente isto é o cerne do processo de libertagao: ser
homem significa configurar-se a si mesmo como ser livre. O caminho para isto é
autonegacao de cada sujeito enquanto individuo isolado e a construgao comum de
um mundo de instituigdes que tornem a liberdade possivel nas diferentes dimensdes

da vida.

B) A situacao historica enquanto desafio a filosofia.

A América Latina?? foi marcada, nestas ultimas décadas, por um novo fato, isto
é, pela emergéncia das vitimas desta situagao no seio da opiniao publica: os pobres,
que, através dos diferentes movimentos populares, se afirmam como sujeitos da
histéria nas diferentes dimensoes da praxis social. Este fato cria um desafio radical
para a reflexao filosoéfica?* justamente no que diz respeito a sua estruturagao, seu
conteudo, seu donde (o lugar hermenéutico) e o para onde de sua tarefa(servigo
tedrico aos pobres)?®. Isto significa antes de tudo que a emergéncia dos pobres
enquanto questao ética e o brotar da vida no seio de uma situagao de morte tém duas

dimensoes fundamentais. Eles exigem um novo comeco para a filosofia enquanto

23 A América Latina, a Amerindia, é o resultado da modernidade e enquanto tal pertence, desde sua
conquista, 8 modernidade. Cf: DUSSEL E., Etica da Libertagdo na idade da globalizag&o e da excluséo,
Petropolis: Vozes, 2000, p. 64.

24 Segundo Scannone, a orientagdo fundamental da filosofia deste século abriu a filosofia a voz dos
pobres, porque ela tematizou a finitude do ser humano, de sua razao e de sua liberdade, de cada
dimensao da cultura em relagao as outras dimensoes, a linguagem, os diferentes jogos de linguagem,
a razao hermenéutica, histérica e comunicativa. Com isto, ela superou fundamentalmente a légica
autossuficiente do pensamento moderno e descobriu o infracional (o inconsciente) e o suprarracional
(o santo, a mistica, o mito, o simbolo). Cf. SCANNONE J. C., La irrupcion, op. Cit., p.221-222.

25 Cf: SCANNONE J. C., La irrupcidn, op. Cit., p.125. A nova descoberta do historicamente novo, que
nao é redutivel nem ao progresso linear, nem a contradigao dialética; a nova descoberta da diferenga,
qgue nao éreduzivel a idenidade formal ou dialética; a descoberta da transcendéncia ética da alteridade
do outro enquanto outro.
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tal, porque a filosofia, apesar de sua pretensao necessaria a universalidade, é sempre
uma reflexdo marcada historica e eticamente?®. Justamente porque nossos paises
tém divida externa, que nao podem pagar, porque milhdes de nossas criangas
morrem antes de completar o primeiro ano de vida, porque a maioria de nosso povo
vive em extrema pobreza, a filosofia tem que ter a coragem de refletir a partir da
situacao concreta e se confrontar com estes problemas?’. Através disto, a filosofia
se transforma: ela é sempre reflexao situada (seu lado genético); na América Latina
ela deve ser uma reflexao a partir da pobreza?8, isto €, ela tem a tarefa de se articular
enquanto filosofia da libertagao?°.

Esta nova postura inclui tanto a razao tedrica como a razao pratica e através
disto levanta uma pergunta fundamental que, sequndo Scannone?’, é uma pergunta
tedrica e pratica, metafisica, gnoseoldgica e historica, ética e politica. Neste contexto
historico, a filosofia nao parte nem do cosmos, nem do eu, mas dos pobres®'. Através

disto, ela levanta um desafio a liberdade e significa igualmente a emergéncia

26 A partir de Heidegger, Hoyos-Vasquez tentou mostrar, que a filosofia emerge da consternacao, que
é despertada na vida humana através da negatividade. A filosofia é por esta razao essencialmente
salto, isto é, superacdo da consternagio na direcdo de uma nova realidade. Cf. HOYOS-VASQUEZ J.,
Por que y como filosofar en una situacion de indigencia, mas aun, de pobreza absoluta? ,in:
SCANNONE J. C./PERINE M.(org.), op. cit, p. 154-155. Para Ellacuria, trata-se na filosofia da
tematizagao da universalidade a partir de uma situagao concreta e conscientemente assumida. Cf.
ELLACURIA 1., op. cit, p.174. M. de Aquino insiste que a filosofia, mesmo quando ela, do ponto de
vista do conteuldo, pensa a partir do lugar dos pobres, deve poder ser capaz de se elevar até ao
universal da experiéncia humana para poder afirmar algo sobre o ser humano enquanto ser humano.
Através disto vamos ser capazes de, a partir da América Latina, de tematizar uma caracteristica
essencial do ser humano. Cf. AQUINO M. de, op. cit., p. 184.

27 cf. DARDICHON F., Filosofar desde los pobres, in: SCANNONE J.C./PERINE M., op. cit., p 145.

28 Uma filosofia, na linguagem de Hoyos-Vasquez, na situagdo da pobreza e a partir da situagéo da
pobreza (Filosofar en y desde una situacion de indigéncia). Cf. HOYOS-VASQUEZ, op. cit., p. 152.

2 |sto,de nenhuma forma, significa que a filosofia na América Latina deva ser considerada como
isolada. Ao contrario: a filosofia latino-americana se confronta com os grandes temas do mundo de
hoje, que também marcam nossa realidade especifica como, por exemplo, a possibilidade de um
holocausto nuclear, a limitagcao dos recursos, as desigualdades e a falta de solidariedade, o problema
do dialogo intercultural e da automanipulagdo genética do ser humano, da construgao real da
humanidade enquanto um todo, etc. Além disto, o histérico é uma categoria fundamental deste
pensamento. Cf. ELLACURIA 1., op. cit., p. 169-170, 174. Segundo Dussel, a ética da libertacio reflete
a partir do horizonte planetario do sistema mundial, isto €, a partir da dupla limitagao (destruigao da
natureza e do ser humano), que é um sinal da ultima crise de um processo civilizatério. Cf. DUSSEL E.,
Etica, op. cit., p. 66.

30 cf. SCANNONE J. C., La irrupcidn, op. cit., p.133.

31 Na linguagem de Ellacuria, a filosofia far-se-a uma filosofia que reflete a partir do ponto de vista da
praxis das vitimas para supera-la e humaniza-la, isto &, a filosofia reflete na esperanca da superagao
da injustiga. Cf: ELLACURIA lg., Filosofia latinoamericana, in: SCANNONE J.C./PERINE M. (org.), op.
Cit., p.165, 174. DARDICHON F., op. Cit., p. 145:"...nuestra extrema pobreza debe ser como una "“cifra"
jasperiana, la situacion limite que nos urge al esfuerzo por descubrir el posible sentido de una realidad
aparentemente sin sentido.”
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especulativa de sentido. A primeira palavra, dirigida a filosofia a partir dos pobres, é
uma palavra da sabedoria especulativa, pois ela traz consigo a epifania de sua
dignidade. Ao mesmo tempo, ela articula com isto o horizonte em que a situagao
histérica pode ser julgada como desumana. Com isto, abre-se a possibilidade de
construir uma nova configuracao histérica. Uma filosofia da libertagao sé é, contudo,
possivel quando, em primeiro lugar, a prépria filosofia é libertada do etnocentrismo

que, até agora, segundo Dussel, marcou profundamente seu trabalho32.

C) O Cerne desta filosofia: A Etica dos Direitos Humanos.

A problematica dos direitos humanos marca a América Latina desde o inicio,
pois as pressuposic¢oes historicas das diferentes declaragdes modernas dos direitos
humanos foram justamente as discussoes sobre os direitos dos pobres, isto é,
indigenas e negros na conquista da América Latina século XVI33. A pergunta
fundamental era: tém os nao-europues os mesmos direitos que os europeus? Neste
contexto, Las Casas fez valer o argumento de que eles tém os mesmos direitos
simplesmente porque sao seres humanos: indios e africanos pertencem a familia de
Deus, sao membros da comunidade do povo de Deus assim que nenhuma
desigualdade se justifica. Eles nao devem ser tratados como animais e devem ser

respeitados em sua dignidade3“.

A idéia dos direitos humanos, sobretudo da liberdade, da igualdade e da
fraternidade, foi também um dos fundamentos das lutas pela independéncia no
século passado apesar de que seus portadores nao terem sido os pobres, mas a
aristocracia e a burguesia. Justamente por esta razao a nova situagao também nao

levou a realizagao dos direitos dos pobres. A historia da América Latina é também a

32 Apesar se deve afirmar, neste contexto, que a filosofia européia ndo somente um produto da Europa
e que ela é impensavel sem a periferia.Neste sentido, por-se no horizonte das vitimas significa nao
simplesmente inverter a razao moderna, mas abri-la para uma dimensao desconhecida. Cf. DUSSEL
E., op. cit., p.67, 71, 83.

33 Cf. BOFF L., Direitos Humanos: Direitos dos Pobres, in: O Caminhar da Igreja com os oprimidos. Do
vale de lagrimas a terra prometida, Rio de Janeiro: Codecri, 1980, p. 136. Vitéria e a Escola de
Salamanca desenvolveram uma reflexao, que defendeu o direito dos indigenas contra o saque
arbitrario e prepotente dos espanhois. Eles interpretaram aqui as relagdes entre conquistadores e
indigenas no horizonte do direito natural.

34 Cf: GUTIERREZ G., A forca histdrica dos pobres, Petrépolis: Vozes, 1981, p. 288.
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experiéncia dolorosa da negacao destes direitos e da luta por sua realizagao. A
historia recente de nossos povos é marcada por experiéncias que contribuiram para
articulagdo de uma nova concepgao dos direitos humanos: pobreza, miséria,
dependéncia econdmica, ditadura politica, opressao policial com seqiiestro, tortura,
exilio e assassinato sao experiéncias muito duras que levaram a uma nova
consciéncia da significagdo dos direitos humanos na vida humana3®. Ambigua foi,
contudo, a experiéncia de que, por um lado, os paises ricos em nome dos direitos
humanos criticaram as violagdes dos direitos humanos durante as ditaduras
militares em nossos paises, mas se concentraram unicamente nos direitos
individuais e praticamente nao so6 nada disseram e fizeram contra as violagdes dos
direitos sociais fundamentais, mas, em grande parte, foram responsaveis pelos
mecanismos econdmicos e politicos que causaram estas violagoes.

Tudo isto mostra uma contradi¢ao clara: os que lutaram contra as violagdes
dos direitos humanos individuais no Terceiro Mundo sao justamente aqueles que
tornaram a efetivagao dos direitos sociais impossivel através da criagao de
determinadas instituigcdes econémicas e politicas em nivel mundial. Esta experiéncia
conduziu na América Latina a uma percepgao importante: se existe uma violagao
sistematica e permanente dos direitos humanos, entao o engajamento pelos direitos
humanos nao pode dirigir-se unicamente contra as violagdes singulares, mas,
sobretudo, contra os mecanismos sociais e econémicos que conduzem a uma
violagao permanente dos direitos das grandes maiorias, isto € dos pobres. A
contribuicao especifica do pensamento latino-americano da libertagao para a
discussao sobre os direitos humanos consiste em partir dos direitos dos pobres para
poder chegar ao verdadeiro sentido dos direitos humanos enquanto tais. A partir
deste horizonte sao tematizados alguns aspectos dos direitos humanos que

ampliam a concepcao tradicional destes direitos®®.

36 Cf. FORNET-BETANCOURT R,, Einfiihrung, in: FORNET-BETANCOURT R.(org.), Menschenrechte im
Streit zwischen Kulturpluralismus und Universalitat, Frankfurt am Main: IKO, 2000, p. 11: “Die Idee der
Menschenrechte ist nicht vom Himmel gefallen, noch ist sie eine Urerzeugung oder ein Geschenk_vom
wem auch immer _, sondern entsteht und entwickelt sich aus sozialhistorisch situierten Kontexten
humanen Widerspruchs heraus, in denen Mesnchen im Namen der einfachen, aber entscheidenden
Einsicht in die eigene Humanitat die Zugehorigkeit zum Menschengeschlecht universalisieren, und
dann das ihnen zugefiigte Leid, als erfahrterne Unrecht nicht zu anklagen, sondern auch darauf
bestehen, dass man sie als Rechtstrager anerkennt und respektiert".

36 Cf. ALDUNATE J. (org.), Direitos Humanos, Direitos dos Pobres, Sdo Paulo: Loyola, 1991, p. 113 e ss.
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a) O direito enquanto ao mesmo tempo individual e coletivo

E acentuado no pensamento da libertacdo da América Latina que o ser
humano é essencialmente um ser individual e social, isto &, a liberdade humana
nunca é simplesmente uma simples condigao do individuo, mas ela é em si mesma
historia, isto &, concreta e produtiva na medida em que se efetiva através de obras
comuns da comunidade e isto significa que os direitos dos pobres devem ser
considerados como direitos, ao mesmo tempo, individuais e coletivos. A economia,
toda a estrutura social deve ser de tal modo configurada que ela nao produza mais
pobres, isto €, que todos possam ter acesso aos meios necessarios a vida. Cada um
tem, enquanto individuo, direito a estes direitos elementares, isto €, ele ¢, enquanto
singular, 0 mais auténtico e o ultimo sujeito do direito e enquanto tal uma pessoa a
se integrar e a se vincular livremente a uma comunidade e isto significa que direitos
individuais e sociais sao direitos que mutuamente se complementam. Todos os
direitos sao, por este motivo, ao mesmo tempo individuais e sociais: o pobre tem
direito a vida enquanto individuo e enquanto membro de uma comunidade. Deve-se
buscar sempre um equilibrio entre estes dois aspectos e por este motivo nao se pode
permitir que, em nome das liberdades individuais, os direitos dos povos sejam
negados. E nao se deve sem mais defender a concepgao de que nao se pode ter a
igualdade e a liberdade politica sem ter atingido antes a igualdade social.

Resumindo: os direitos das pessoas e dos povos sao efetivados ou negados
enquanto partes de processos sociais em que grupos, classes e paises tentam
realizar seus diferentes projetos politicos e econémicos. Estes projetos decidem se
os direitos humanos se efetivam ou nao3’. Isto explica igualmente o sentido da
solidariedade na vida humana: as obras da pessoa livre (na ciéncia, filosofia, arte,
economia, politica e etc.) nunca sao realizadas somente por um individuo, mas as
pessoas se unem para efetivar um sentido comum, para cumprir uma tarefa comum

e isto significa que o direito é resultado de integragao.

37 Cf. ALDUNATE J., op. cit., p. 162.
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b) O direito é ao mesmo tempo natural e historico

Os direitos sao direitos da pessoa enquanto pessoa, a qual vincula a mais
radical individualidade, radicada na liberdade, com a maior universalidade e
totalidade enquanto abertura a todo outro e a comunhao com ele. Enquanto pessoa,
o ser humano, considerado fundamental e profundamente, é um singular ja que sua
individualidade é positiva e interior: ela se fundamenta na liberdade enquanto aquela
relagao em que o ser humano se possui a si mesmo na forma da irrecusavel tarefa
de configurar a si mesmo. Pessoa é liberdade, finalidade em si mesma e dignidade
intrinseca, cuja defesa é obrigacao inevitavel de cada um. Por outro lado, na base de
sua espiritualidade a pessoa é mais aberta de qualquer outro ente. Por esta razao, a
auto-efetivagao da pessoa ocorre na efetivagao das obras comuns na historia.
Enquanto pessoa, o ser humano é portador de direitos inalienaveis que sao
vinculados essencialmente a esséncia da pessoa e enquanto tais devem ser
considerados como naturais®, isto é, enquanto exigéncia da esséncia concreta do
ser humano em sua sociedade. Mas porque a pessoa é essencialmente um ser
historico, os direitos sdo sempre uma obra a se realizar na historia®®. A consequiéncia

disto que ha sempre novos direitos a serem efetivados*°.

38 Neste sentido os direitos humanos existem a priori. A posi¢do de Dussel de que os direitos humanos
nao sao a priori, mas somente histéricos, ndo é uma posi¢ao universal no pensamento da libertagao
na América Latina. Cf. ALDUNATE J., op. cit., p. 116. DUSSEL E., Derechos humanos y ética de la
liberacion (Pretension politica de justicia y lucha por el reconocimiento de nuevos derechos), in:
FORNET-BETANCOURT R, (org.), op. Cit., p. 111.

39 Neste sentido, o sistema do direito tem, segundo E. Dussel, dentro do sistema politico, a fungao
especifica de ser a referéncia formal ou a institucionalizagao de deveres e direitos, que todos os
membros da comunidade politica, enquanto livres, tém que cumprir. A constituicao é entao a
institucionalizagao dos direitos fundamentais e através disto a base do direito positivo em todas as
suas esferas. Cf. DUSSEL E., Pretension politica de justicia y lucha por el reconocimiento de los
nuevos derechos, in: FORNET-BETANCOURT R. (org.), op. Cit., p.110.

40 Dussel nomeia alguns destes direitos de que nos tornamos conscientes na atual situagido do
mundo: direitos da natureza, da mulher, dos homossexuais, das ragcas nao brancas, dos
marginalizados, dos excluidos, dos paises e povos da periferia deste mundo, dos migrantes, das
vitimas da globalizagao. A partir desta consciéncia, pode-se entender a tensao que existe entre o
sistema de direito positivo e aqueles que, dentro deste sistema, ndo tém direito (Los “sin-derechos").
Cf. DUSSEL E., op. cit., p. 11.
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c) O direito é ao mesmo tempo abstrato e concreto

Na Ameérica Latina, estas expressoes sao usadas para dizer que o direito, em
primeiro lugar, € um produto da razao, a saber uma espécie de “volonté générale" no
sentido de Rousseau*', isto é, uma exigéncia ética, um fim ético. Mas esta vontade
universal permanece vazia se nao é confirmada através de uma vontade concreta
(institucionalizacao dos direitos), ou seja, através da efetivacdo de todas aquelas
condigoes, que efetivam os direitos*2. Isto contém o dever moral de eliminar os
obstaculos e isto pode chegar até a uma mudanca radical das estruturas sociais.
Tudo isto traz para o centro da discussao a problematica dos meios e dos
protagonistas destas mudangas, ou seja, a problematica do processo de libertagao.
Isto implica o reconhecimento do papel das ciéncias no conhecimento das situagoes
sociais e dos meios que podem levar a sua transformacgao.

Dai as lutas concretas que sao uma exigéncia da consciéncia conquistada nas
experiéncias histéricas de sofrimento e opressao, ou seja, de que uma vida social s6
através de instituicdes pode promover e garantir os direitos das pessoas e dos povos
na dire¢cao da humanizagao da historia, isto €, da libertagao. O pobre tem, em primeiro
lugar, direito a vida, isto €, direito a libertagao desta situagao de pobreza e de
opressao e o direito a uma convivéncia na justi¢a e na igualdade. Conseqlientemente
tem ele o direito a tudo o que é necessario para a vida: trabalho, participagao e
transformagao do mundo atual das instituigoes sociais, que produzem esta pobreza.
Uma mediacao tedrica importante neste processo de transformagao é certamente o
pensamento da libertagao, que com isto se revela como uma filosofia que

conscientemente assume sua responsabilidade frente ao mundo historico.

41 Ccf. ALDUNATE J., op. cit., p. 117.

42 Por esta razao, acentua-se na América Latina que, quando ndo se articulam as declaragGes de
principios com o caminho de sua efetivacao, isto é quando nao se leva a histéria a sério, as
declaracoes dos direitos humanos podem servir as ideologias que legitimam os sistemas politicos e
econdmicos mais brutais. Cf. ALDUNATE J., op. cit., p.161.
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D) O pensamento da libertagao enquanto metafisica da Liberdade

Segundo J. C. Scannone“3 pode-se distinguir no atual pensamento latino-
americano trés momentos: a)A filosofia da libertagao no sentido de E. Dussel*4. Nele
se trata em primeiro lugar da emergéncia da filosofia latino-americana enquanto tal,
algo que segundo ele s6 pode ocorrer quando a América Latina for vista como
exterioridade metafisica em comparagcao com o ser humano do atlantico norte. Isto
pressupoe que na filosofia se ouca e acolha a voz deste outro, do pobre latino-
americano. Isto leva inevitavelmente a uma confrontagao com toda a tradigao do
pensamento ocidental, que é uma filosofia da totalidade em que, enquanto tal, nao
ha lugar para a alteridade. Neste novo pensamento, o outro possui uma dupla
prioridade: primeiramente, uma prioridade epistemoldgica na constituicao do
conhecimento do mundo ja que o mundo se nos revela através do outro; em segundo
lugar, uma prioridade ontologica na constitui¢cao da realidade, porque somos através
do outro. A revelagao do outro recria o horizonte ontoldgico justamente porque
através desta experiéncia originaria se mostra que o nivel ontoldgico fundamental no
pensamento da tradigao nao é originario. Por esta razao, o novo pensamento nao é
originariamente tedrico, mas ético, ou seja, o reconhecimento do outro enquanto
outro ja implica uma opgao ética. A filosofia se torna entao o siléncio da palavra do
poder e um abrir-se para a palavra desafiadora do pobre. Segundo Scannone, esta
filosofia foi de grande significagao na superacao da filosofia moderna, solipsista, da
subjetividade uma vez que ela nao partiu mais do Cogito, mas dos outros, dos pobres.
Porém ela nao pode articular o positivo e o préprio da América Latina: faltou
justamente uma hermenéutica da historia e da cultura latino-americanas. Dai porque
a segunda fase.

b) Filosofia enquanto hermenéutica histérico-cultural da América Latina*®. A
primeira tarefa deste pensamento consiste em estabelecer uma mediagao entre o
universo simbélico do povo, sua cultura, sua religiosidade e a filosofia com o objetivo

de tematizar a compreensao global da realidade aqui presente, sobretudo sua forma

43 Cf. SCANNONE J.C., Fé crist3 e filosofia hoje na América Latina, in: Sintese Nova Fase 56 (1992)49-
58.

* Cf. DUSSEL E. Filosofia da Libertagdo, Sdo Paulo/Piracicaba: Loyola, 1977.

45 Cf. SCANNONE J. C./ELLACURIA 1., Materiales para una filosofia desde América Latina, op. cit., 1991.
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de racionalidade, isto é, a racionalidade da sabedoria. A filosofia tem entao a tarefa
de articular em seu mundo conceitual esta racionalidade da sabedoria; o problema
fundamental aqui é o problema da relagao entre o simbolo, o logos da sabedoria do
povo, e o conceito, o logos da reflexao. Aqui aparece com clareza o reducionismo da
filosofia da subjetividade uma vez que o sujeito da linguagem simbdlica é um sujeito
de uma comunidade, de uma cultura comum e de uma histéria comum. Dai a
inevitavel tensao entre o mundo simbdlico e a reflexao critica, porque o chao da vida
humana nunca pode ser totalmente recuperado na reflexao critica. O fildsofo se sente
como alguém que partilha a vida do povo pobre e exerce ai uma fungao hermenéutica
e critica.

¢) A articulagao de uma nova postura filoséfica a partir da sabedoria do povo.
Trata-se aqui antes de tudo da articulagao de um novo quadro categorial para a
reflexao filosofica enquanto tal e sua primeira tarefa é a distingao de duas
possibilidades fundamentais para o pensamento filoséfico: 1)A filosofia do ser em
que as categorias fundamentais sao identidade, necessidade, inteligibilidade e
eternidade; 2) A Filosofia do evento com as categorias fundamentais:alteridade
(diferencga), mistério, novidade (historicidade). Para Scannone, estes dois horizontes
nao se excluem necessariamente, mas a pergunta fundamental neste contexto é
justamente a pergunta sobre sua relagao e isto conduz a articulagao de uma nova
postura, cuja categoria fundamental é “nosotros estamos” (somos) a nova dimensao
metafisica fundamental?®.

A caracteristica fundamental do pensamento latino-americano é a
confrontagao com a tradigao, sobretudo com a filosofia transcendental, uma critica
que recebe seus estimulos da fenomenologia e da hermenéutica e se desenvolve na
direcdo de uma nova metafisica. Segundo Scannone, contudo, toda filosofia é
filosofia transcendental no sentido de que a filosofia pergunta pela “arché”, isto &,
pelo principio primeiro, pelo ultimo pressuposto, pela ultima condigao de
possibilidade e validade de sentido. A transformacao da filosofia transcendental em
Apel tem uma grande significagao para ele, porque aqui, em primeiro lugar, a

comunidade historica de comunicagao exerce um papel central e, em segundo lugar,

46 Cf. SCANNONE J. C., Nuevo Punto de partida de la filosofia latinoamericana, Buenos Aires: Editorial
Guadalupe, 1990.
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porque se trata da comunhao com a alteridade e da comunicagao com a alteridade e
da transcendéncia ética do outro. Justamente historicidade e alteridade exigem de
nos uma nova consideragao do sentido do a priori, isto &, a partir de dentro deve-se
ir mais longe do que o horizonte, que foi aberto pela pragmatica transcendental.

Pensar a historicidade pressupde a liberdade dos sujeitos histdricos que
agem, isto €, a mediagao historico-ética dos sujeitos entre si e conseqiientemente a
abertura a novidade historica. Condicao de possibilidade desta novidade é a
liberdade do outro em sua alteridade irredutivel e imprevisibilidade transcendente.
Trata-se aqui de um "“Logos da liberdade" que se realiza analogicamente nas
diferentes interagbes historicas dos sujeitos. Isto conduz ao repensamento do
primeiro principio enquanto condicao de possibilidade e validade de toda
comunicacgao e isto so é possivel analogicamente, pois a analogia pensa 0 a0 mesmo
tempo da identidade e da diferencga. Para tematizar a diferenca enquanto diferenca é
necessario, segundo Scannone, ampliar o conceito de experiéncia que em Apel se
formou no didlogo com Hegel e isto através da postura fenomenoldgica de Lévinas,
pois na experiéncia da alteridade ética, a partir da visao do outro, o outro é
experimentado justamente em sua alteridade irredutivel e isto significa que o outro
nao € redutivel a qualquer a priori do eu. Através disto abre-se o horizonte no seio do
qual pode-se por, enquanto tal, a pergunta pelos direitos humanos. A transcendéncia
do outro nao é fisica, mas ética. Isto leva a uma nova consideragao da
transcendéncia metafisica e a superacao da filosofia transcendental.

Dai a confrontagao com a pragmatica transcendental: nao é possivel postular
a realizagao da comunidade ideal de comunicagao na comunidade real ja que a ética
sempre exige a conversao da liberdade. Esta conversao nao se pode deduzir a priori
nem também dialeticamente, mas, porque ela é sempre espontanea, so6 pode ser
sempre compreendida a posteriori, embora o sentido primeiro seja a condigao de sua
possibilidade, validade e compreensao. Tudo isto exige uma nova metafisica: o
sentido primeiro deve ser pensado assim que seja aberto a um logos da ética, da
liberdade e da historia. Isto tem algo decisivo como conseqliéncia: nao se pode
dispor do primeiro sentido; ele também nao é constituido ou posto por nos, mas ao
contrario é o sentido primeiro que funda o “nés" enquanto ético, sabio e historico.

Isto significa para Scannone a superagao mais radical da filosofia transcendental e
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isto precisamente na base da reviravolta lingiistica. Por esta razao, Scannone
prefere falar de uma “symbolesis analdgica”" da comunicagao ao invés de uma
sintese transcendental, pois em todo “nds" histdrico se mostra analogicamente uma
instancia originaria, fundante, essencialmente constitutiva, que respeita as
diferengas éticas e historicas.

O primeiro principio se mostra assim como um logos da liberdade, da
comunicacao livre e da histéria. O especifico deste pensamento, a reviravolta frente
ao pensamento transcendental consiste justamente no fato de que nao é o “nds"
historico o fundamento do sentido, mas o sentido primeiro e ultimo é o principio e
fundamento tanto da comunicagcao como também do “nos" histérico enquanto
comunidade historica de comunicagao e do acordo possivel entre sujeitos. A
filosofia, depois da reviravolta lingliistica, s6 pode ser filosofia da comunicagao, mas
segundo Scannone ela nao deve ser uma reflexao transcendental, nem dialética, mas
uma reflexao analdgica da liberdade. A partir deste pensamento da liberdade
teriamos que repensar a problematica dos direitos humanos.

Certamente este pensamento significa um grande desafio para a filosofia
enquanto tal e de forma alguma deve ser considerado somente como uma
problematica regional. O que aqui é posto em questao sao a estrutura da reflexao
filosofica enquanto tal e seu sentido na vida histérica humana. Esta transformacgao
da filosofia ocorre justamente num momento em que se fala muito sobre a superagao
da filosofia da subjetividade. A pergunta é somente sobre o que isto pode significar.
O pensamento da libertagao latino-americano foi de um lado influenciado por Karl
Marx*" e de outro lado pela fenomenologia e pela hermenéutica.

O problema fundamental é aqui primeiramente de ordem metodoldgica.
Scannone por exemplo afirma que o melhor caminho para a reflexao filoséfica é uma
fenomenologia da sabedoria do povo. Ele, contudo, se decide por um caminho que
ele denomina abstrato, analitico. Que pode significar isto? Trata-se aqui ja do novo
quadro categorial da filosofia primeira ou estamos apenas numa preparagao do chao
de uma filosofia futura especulativa, metafisica? Ele argumenta de tal modo como se

ja estivéssemos no pensamento especulativo sem que se possa saber como este

47 Cf: LIBANIO J.B., Teologia da Libertacao, op. cit., p.173 e ss. ANDRADE P. F. C., op. cit., p.169 e ss.
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pensamento é fundamentado. Contudo, quando se considera este pensamento mais
de perto, percebe-se que aqui muita coisa é recebida como evidente da sabedoria do
povo latino-americano. Esta filosofia pretende justamente emergir como reflexao
filoséfica a partir do povo pobre, mais exatamente ainda a partir do universo
simbdlico deste povo para atingir uma palavra universal. Este ponto de partida, isto
é, a sabedoria do povo, é profundamente marcado por uma experiéncia ética e
teoldgica.

Como se pode fundamentar isto num mundo relativista e cético como o
nosso? Certamente nao através do apelo a experiéncia, que sempre pode ser posta
em questao. Isto implica que a reflexao filoséfica nao € nem um saber empirico, nem
intuitivo, mas justamente uma reflexao estrita do pensamento sobre simesmo e seus
pressupostos ineliminaveis, pois sua caracteristica é ser a justificagao dos principios
de nosso conhecimento e de nossa agao. Este pensamento do pensamento nao
pode, em principio, ser negado, porque sua negacgao de tal modo o pressupode que a
reflexividade do pensamento se revela como o principio Ultimo e ineliminavel. Nao se
trata aqui de uma derivagao de outros conhecimentos, mas da justificacao dos
principios, ou seja, de argumentos transcendentais, que legitimam os pressupostos
necessarios do pensamento. Quando o Primeiro € uma instancia originaria enquanto
logos da liberdade, ele entao tem que se mostrar através da fundamentacao ultima
como o pressuposto necessario, ineliminavel de todo pensamento. A riqueza de
conteudo do pensamento da libertacao da América Latina, de um modo especial a
reflexao sobre os direitos humanos, nao deve pagar o prego alto da renuncia a
reflexao transcendental, mas antes s6 pode mostrar sua grandeza através de uma
reflexao mais radical do pensamento do que a pragmatica transcendental. S6 assim
o logos da liberdade pode ser justificado e o horizonte aberto que nos possibilita

trabalhar conceitualmente as grandes questdes de nosso tempo.
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A pesquisa assume como hipdtese que a eucaristia para garantir sua atualidade na
economia do cristianismo, enquanto presenca real de Cristo, precisa ser interpretada
de modo relacional e intersubjetivo. Como afirmar a presencga real de Cristo na
eucaristia através do pao e do vinho em sentido eclesiolégico e pneumatodlogico?
Explicita-se, em primeiro lugar, com base em Zeno Carra as insuficiéncias do modelo
tomista-tridentino para a explicagao do fato eucaristico, mostrando os problemas
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an intersubjective and relational basis. Finally, the intersubjective Eucharistic
ontology is presented as a pneumatological action that unites, at the same time, the
event of the real presence of Christ and the ecclesiological liturgical act performed in
community.

Keywords: Ontology; Eucharist; Real Presence; Substance; Intersubjective;

Introdugao’

De modo geral, pode-se afirmar que o conceito de religiao é a relagao entre
Deus e o ser humano e, de modo especifico o cristianismo é uma religiao da
intersubjetividade, pois, com a ideia da encarnagao essa relagao é tematizada
explicitamente pela religiao crista. O cristianismo tem na cristologia e na
pneumatologia uma articulagao intersubjetiva que se fundamenta na Trindade
imanente ou intradivina. A estrutura interpessoal de Deus faz parte dos momentos
da Trindade como estruturas intra-subjetivas, ou seja, constitutivamente,
intersubjetivas. No acontecimento de Cristo realiza-se a verdade sobre a relagao de
Deus com o ser humano, de um lado, precisa ser interiorizada e, de outro,
exteriorizada intersubjetivamente na instituicao, pois em Pentecostes temos a
consumacao da Pascoa, o verdadeiro sentido da ressurreicao. Ao contemplar a
histéria constatamos que o sujeito € incluido no processo através de Cristo que
assumiu a humanidade e a constituicdo da comunidade. A morte de Cristo
desvaneceu sua presenga empirica para ser sua presencga espiritual, transformando
sua individualidade subjetiva em comunidade intersubjetiva. "A comunidade &,
portanto, a verdade do cristianismo: nela realiza-se o principio que subjaz a religiao
cristd — a intersubjetividade que culmina no amor" (HOSLE, 2007, p. 717).

O objetivo desta pesquisa é apresentar os limites de uma leitura
substancialista da eucaristia, que opera a partir de uma ontologia estatica e dualista,
baseada numa relagao sujeito-objeto. Essa relagao tende a estabelecer uma relagcao
coisificada com a eucaristia como um ente coisificado, em que se reduz a experiéncia
da presenga de Cristo a um objeto externo sem implicagdes intersubjetivas e

constitutivas de comunidade. Face a essa ontologia objetivista o desafio é elaborar

1 Texto aceito para publicagdo na Revista de Cultura Teolégica para 2022:
https://revistas.pucsp.br/culturateo
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uma ontologia eucaristica intersubjetiva que permita ao crente contemporaneo uma
resposta mais consistente a questao: Como perceber a presenga real de Deus no
mundo, de modo geral, e como perceber a presenca real de Cristo na eucaristia, de
modo especial?

Nossa hipotese é de que a relagado com Deus enquanto Tu, ocorre
intersubjetivamente na celebragao eucaristica, como reconciliagao intersubjetiva
dos fieis com Deus pela mediagao pascal de Cristo, enquanto presenca real na
pratica liturgica comunitaria. Ou seja, a estrutura relacional simétrica e transitiva
celebrada na eucaristia como “ja realizada" no passado, torna-se real e presente na
felicidade da humanidade e o multiverso reconciliado em Deus, como empuxo para
o futuro de relagdes intersubjetivas simétricas e transitivas de plenitude em
comunidade.

Em primeiro lugar, apresentamos a teologia fundamental da presenca de
Cristo na eucaristia de Zeno Carra que descreve criticamente o modelo tomista-
tridentino; depois, ele tematiza o novo modelo eucaristico emergente no século XX;
e, conclui propondo o modelo de teologia fundamental e sacramental sobre a
eucaristia. No segundo momento, desenvolvemos uma proposta de superagao de
uma ontologia substancialista por uma ontologia relacional a partir das estruturas
I6gico-dialéticas hegelianas como superagao de estruturas estaticas e objetivadas
do real em conceitos de organicidade intersubjetivos. Por fim, a pesquisa entende
que o problema da transubstanciagao precisa ser resignificado e reinterpretado a
partir de uma estrutura relacional intersubjetiva, enquanto uma resposta de sentido
ao crente contemporaneo para compreender e experimentar a presencga real de Cristo

na eucaristia.

1Presenca de Cristo na Eucaristia a partir de Zeno Carra

Apresentamos uma breve reconstrugcao do livro de Zeno Cara sobre a
presenca de Cristo na eucaristia a partir de uma perspectiva de teologia fundamental
(2018). O problema da pesquisa do livro é posto na Introdugao: “Como o Senhor esta
presente em nossos dias" (2018, p. 11)? O problema é delimitado para o caso

especifico de como compreender, hoje, a presenga de Cristo na eucaristia. Para
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responder a esse problema, Carra elabora um modelo tedrico conforme a teologia
fundamental. No 1° capitulo, "O modelo tomista-tridentino” explica que essa tradigao
separou o “ente" do rito, ou melhor houve uma entificagdo da eucaristia com
implicagdes cristologicas, epistemoldgicas e antropoldgicas. Este modelo
atravessou os séculos e perdurou até século XX, quando emergiram os movimentos
litirgicos que provocaram mudancgas nessa tradigcao (capitulo 2). No 3° capitulo, o
autor apresenta o seu modelo em chave de teologia fundamental. Ele critica o modelo
classico que reduz o sacramento a fixidez estatica da presencga de Cristo e, propoe a
“forma do sacramento”, como uma relagao processual em agao. Isso implica superar
o modelo que se identifica com a “transubstanciagao”, reduzida as palavras
proferidas sobre o pao e o vinho. Ao passo que a celebragao eucaristica o todo desde
a liturgia da palavra, a preparagao dos dons, a oragao eucaristica, a fragao do pao e

a comunhao: “Realizar tal agao é a forma estrutural da missa" (p. 207)2.

1.1 Modelo tomista-tridentino

Esse modelo foi articulado como uma resposta as disputas medievais e
modernas através de Tomas de Aquino e do Concilio de Trento. O modelo é
estruturado em seis eixos.

a) Eixo ente - rito: O ponto de referéncia da eucaristia torna-se o ente e o rito
é desconsiderado enquanto elemento constitutivo da celebragdao. Os quatro
momentos rituais da ceia (tomou, deu gracas/abencoou, partiu, deu) sao
subordinados ao segundo (deu gragas/abengoou) que por sua vez repete a
instituicao: “Isto é... Este é". Os outros trés momentos perdem a pertinéncia
ontoldgica, sobretudo, 0 momento da comunhao, em que "o fato da eucaristia ja é
cumprido com a consagragao; a comunhao é uma consequéncia dela, definida como
uso do sacramento” (p. 114).

b) Eixo Cristo - ente: Neste eixo Cristo estd presente e nao agente da
celebragao. O que ocorre é a mudanga metafisica do ente substancial do pao e vinho

em ente substancial divino (transubstanciagao). Essa mudanga metafisica é que

2 Ver resenha de Andrea Grillo. Nova teologia eucaristica. "Hoc Facite"”, de Zeno Carra em quatro partes
disponivel em IHU online, abril 2018: http://www.ihu.unisinos.br/578069
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garante em si a presenga de Cristo. Entao, ocorre um predominio do ente sobre o
evento historico-salvifico de Cristo (Pascoa), em que a celebragdo se torna uma
representagao linguistico-mental dos entes consagrados. As controvérsias
medievais e modernas estao preocupadas em garantir a presencga real de Cristo nos
entes enquanto substancia metafisica estatica (cf. p. 115).

c) Eixo Cristo - rito: A patristica usa os conceitos figura, imagem e similitude
como mediagoes de participacao eucaristica. Uma figura ou imagem do 1°
testamento recebe em Cristo a sua realizagao como verdade no 2° testamento, ou
ainda, um prototipo tem em Cristo a realizagao do tipo em sua plenitude. Entao, a
celebragao da Igreja como prototipo da ceia participa do tipo da ceia de Cristo que
estabelece um vinculo unitivo entre a figura e a verdade. Essa tradi¢ao patristica é
substituida pela teologia do sacrificio dos entes. O rito repetido nao faz mais
memoria da mediagao da agao salvifica de Cristo. Cristo é deslocado para o centro
ontico substancialista dos entes e foca-se no rito vazio e nas repeti¢coes alegoricas
sem participagao da assembleia liturgica (cf. 116).

d) Eixo ser humano — ente: O rito eucaristico é reduzido a sua dimensao ontica
e 0 acesso da-se pelo intelecto. Os entes pao e vinho apds a consagragao em sua
nova realidade metafisica realizada pela transubstanciacao apenas podem ser
acessados pelo pensamento e nao pelos sentidos. Entao, a conexao entre os entes e
o ser humano recebem o significado dualista de alimento espiritual (noético) e
alimento corporal (6ntico) (cf. p. 117).

e) Eixo ser humano - rito: O ser humano entra no rito como um expectador em
que a eucaristia € uma representagao que se oferece diante dele como um sinal
externo de uma presenca ontica incompreensivel. A eficacia do rito é automatica,
pois, basta o ser humano acessar pelos sentidos e aderir pela fé o que esta
“atras/dentro” dos entes que aparecem durante o rito. O rito segue uma logica 6ntica
externa e dualista (cf. p. 118).

f) Eixo eucaristia — igreja: Para a patristica o fato eucaristico constitui a igreja,
pois, ha um vinculo reciproco entre a presenga de Cristo na eucaristia e o corpo
eclesial. A celebragao do rito € a participagao em uma agao constitutiva que cria vida
eclesial. O modelo tomista-tridentino centraliza-se na presenga ontica e nao na

participagao rito-agao. Nesse caso, a Igreja torna-se algo externo a eucaristia. Esse



34 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Araujo de Oliveira

modelo baseia-se na teoria transubstancialista que impacta todos os eixos acima
descritos: a cristologia passa a ser estatico-natural; a relagao “ente — rito" acentua
o instante da consagragcao e desequilibra o sentido do momento de comunhao
eclesial para o lado do acesso individual intelectual, ao invés, do comunitario
corporal integral; ou seja, a igreja torna-se secundaria pois, 0 que importa € a pratica
intimista devocional do fiel no rito (cf. p. 120).

Nesse 1° capitulo, o autor analisou o modelo tomista-tridentino, de um lado,
apontando o esfor¢co de Tomas e o Concilio de Trento para resolver o problema das
disputas eucaristicas medievas e o fisicismo eucaristico; de outro, descrevendo os
limites da experiéncia eucaristica, por exemplo, nas praticas liturgicas (cf. p. 90 -
111). Diante disso, ele propde um novo modelo de teologia eucaristica em seu 2° e

3° capitulos.

1.2 Emergéncia do novo modelo no século XX

O autor descreve as origens do novo modelo embasado no Movimento
Liturgico e na Reforma Liturgica, bem como no debate epistemoldgico sobre a
presenca de Cristo na eucaristia entre os anos 1950 e 1960 em seu 2° capitulo.

a) Movimento Liturgico: O debate sobre liturgia introduz o tema da "acgao”, ou
seja, a liturgia como um ato celebrativo. Zeno Carra reconstroi o debate entre M.
Festugiere e R. Guardini a respeito das categorias tempo e espago, na medida em
que destacar o acesso espacial ao ente consagrado é valorizar a sua presenga
substancial, enquanto o acesso temporal centra-se no processo temporal. A
dimensao temporal reforga a forma litirgica como agao que a Sacrosanctum
Concilium ira tematizar.

b) Sacrosanctum Concilium: Pode-se identificar no documento trés aspectos
que tratam da presencga de Cristo na eucaristia que reformulam o modelo tomista-
tridentino. 1) a dimensao historico-salvifica da liturgia (SC, 1-13) destaca uma dupla
dimensao na eucaristia: ela é sacramento e sacrificio, isto €, presenca do sacrificio
pascal de Cristo. Ou seja, a eucaristia € a presenga de um ato em que se celebra a
presenca do agente. Nao é uma mera presenca Ontica estatica (sacramento), mas

uma acao salvifica (sacrificio) (cf. p. 196); 2) a liturgia é um polo articulador da acao
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pascal, e nao diversos modos fragmentados da presenga de Cristo (SC, 7). O autor
percebe, porém, que o texto conciliar ainda mantém uma dupla linguagem, isto €, a
classico-substancial e a ativo-formal; 3) A liturgia é a participagao ativa e nao uma
mera assisténcia passiva, isto é, ha uma diferenca entre "partem capere” (tomar
parte) e ad-stare (estar). Tomar parte é uma participagdo no acontecimento
celebrativo em agao (cf. p. 201), e ndo apenas estar como um expectador diante de
Cristo substancialmente presente.

c¢) O Novo missal introduz uma forma fundamental da missa que estrutura a
forma da eucaristia em quatro acoes de Cristo e da igreja: accepit (tomou), gratias
egit (deu gracas), fregit (partiu) e dedit (deu), isto &, a igreja atualiza as quatro acoes
como apresentagao dos dons, oragao eucaristica, fragcao do pao e comunhao. Entao,
0 acontecimento eucaristico nao se reduz a proferir as palavras sobre a matéria do
pao e do vinho para muda-las substancialmente, mas trata-se de participar de um
acontecimento em acgao que atravessa diacronicamente a histéria e estrutura
organicamente a assembleia dos fiéis, a palavra proclamada, o espago arquitetonico
e todo o real reunido no tempo litirgico. Portanto, “realizar tal agao é a forma
substancial da missa" (p. 207). A nova féormula da consagragao destaca os verbos
de acao (tomar, comer e beber) como uma acao em processo acontecimental,
dinamico e histérico (cf. p. 210).

d) Debate epistemoldgico e o problema da presenca real de Cristo: Nos anos
1940-1950, os tedlogos Selvaggi e Colombo debatem o impacto da ciéncia moderna
sobre o pensamento eucaristico com o objetivo de salvaguardar o valor ontoldgico
da eucaristia, ou seja, a presenga de Cristo na eucaristia € fisica e metafisica. Porém,
para Zeno Carra este debate nao avanga além do modelo tomista-tridentino.

O debate sobre a presenca real de Cristo propde reformular a teoria da
transubstanciagao através de dois congressos teoldgicos: 1) Chevetogne/Bélgica
(1958) destacam-se Leenhardt, De Baciocchi e Ratzinger que discutem o aspecto
fenomenoldgico religioso, operando um deslocamento do problema da presenca de
Cristo do plano ontoldgico para o da relagao e com isso recuperam a dimensao
pascal da eucaristia. Eles entendem que a teoria da transubstanciagao no modelo
tradicional elimina ou reduz o estatuto da autonomia do real tanto no sentido

criatural como escatoldgica. 2) Passau/Alemanha (1959) destacam-se Welte,
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Schillebeecx e Rahner e tratam da perspectiva ontoldgico-relacional da presencga real
de Cristo na eucaristia para superar o modelo tradicional de uma ontologia
metafisica estatica na relagao sujeito-objeto. A estratégia é usar as categorias “dom”
e “sinal", porém, no entender de Zeno Carra apesar do esforgo de criticar o modelo
onto-gnoseologico cartesiano, acabam por reduzir o acesso puramente noético a
presenca de Cristo ma eucaristia e nao incluem a dimensao da acao como
acontecimento historico.

Enfim, a enciclica Mysterium Fidei (1965, Paulo VI) intervém advertindo sobre
os riscos e bloqueia a reflexao em torno da presenca real e retrocede para defender
o modelo tradicional como unico critério de discernimento. De fato, tal magistério é
incapaz de dialogar com o sensus fidelium que nao pode mais compreender a
repeticao de formulas de fé que se tornam flatus vocis, vazias de sentido e sem
impacto pratico celebrativo e existencial: “A verdade nao esta em um fluxo noético
de ideias atemporais subterraneo a histdéria, mas sim na propria experiéncia da
histéria dos fiéis" (p. 184). Apos reconstruir os debates sobre a novo modelo no

século XX, Carra apresenta, no capitulo 3, a sua nova teologia eucaristica.

1.3 Modelo sistematico: teologia fundamental e sacramental

a) Linhas teoldgico-fundamentais: Zeno Carra expde a superagao do modelo
tomista-tridentino em trés niveis: a) o nivel sincrénico/diacrénico articula os polos
Cristo, ser humano, igreja, rito e objetos rituais de modo a reformular a doutrina na
compreensao do dogma e heresia; b) do nivel abstrato ao todo real e pratico: superar
a doutrina entendida como uma verdade ahistorica de conteudo noético escondido
em discursos e formulagdes herméticas e pensamentos abstratos que move a
histéria. Ao contrario, Zeno afirma que é preciso reconhecer o todo real em seus
polos estruturantes (a palavra biblica, os sacramentos e as praticas) como lugares
da inser¢ao da verdade divina (cf. p. 222-224). c) compreensao mais adequada dos
dogmas como um esfor¢go de compreensao hermenéutico do sensus fidelium para
explicitar e orientar as formas da fé (cf. p. 226). A verdade nao é uma simples
inferéncia intelectual de correspondéncia com o objeto, mas uma relagao entre

sujeito e objeto intersubjetivamente constituido e mediado em interagao com o real.
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b) Linha sacramental: O autor descreveu os problemas do modelo tradicional
tomista-tridentino; herdou os debates do movimento liturgico do século XX e as
orientagdes do Concilio Vaticano Il. Entao, o diagndstico é que ha necessidade de
propor um novo modelo de teologia eucaristica a partir da dimensao cristoldgica,
sacramental e ontoldgica.

1°) Cristo: o presentificado: Nesta dimensao cristoldgica, Zeno Carra, destaca
que a presenca de Cristo é a sua memodria enquanto acao do ‘“crucificado-
ressucitado” e nao o seu corpo histérico fisico. Ou seja, é a dimensao pascal em sua
presenca real enquanto promessa que todo o corpo humano sera ressuscitado em
sua formarelacional. Entao, a presenga corporea e a presenga pessoal sao um corpo
pascal unido em comunhao. O espaco histérico dessa corporeidade cristica de plena
relacionalidade é o processo dinamico de uma forma estrutural de conexoes
relacionais e nao um espaco estatico entificado. Ou seja, a realidade ja realizada de
Cristo crucificado-ressucitado é atualizada em cada celebragao como forma crucis
e forma Christi nas proprias nas agoes da ceia: tomou, abengoou-deu gragas, partiu
e deu. Entao, o espago sacramental como forma relacional diacrénica é uma
experiéncia da presenca de Cristo na eucaristia (cf. p. 234 — 241).

2°) O sacramento: O fato do sacramento nao é um rito em que se muda um
ente espacialmente situado, mas é o processo em que uma forma realiza no tempo
histérico uma agao mediadora com o pao e o vinho articulado na ceia em agoes
interativas entre o celebrante, os dons oferecidos e os participantes. E o processo
ritual como um todo liturgico que é essencial para o sacramento. O modelo
tradicional tinha como pressuposto uma metafisica 6ntica grega em que as palavras
e o pronome pronunciado efetuavam a correspondéncia entre o celebrante e os
entes. Ao invés disso, uma leitura fenomenoldgica descreve o sacramento como uma
acao ritual em que o pao e o vinho sao a realidade da agao de um acontecimento da
historia salvifica. Por isso, 0 modelo da transubstanciagao nao é tao adequado para
explicitar a tensao escatoldgica do sacramento. O pao e o vinho transubstanciados
nao expressam o movimento da irrupgao progressiva do eskaton (a plenitude ultima),
ou seja, os entes na celebragao em sua forma crucis e forma Christi apontam para o
destino final de toda a criagao em processo de realizagao plena de um novo céu e

uma nova terra. "O modelo que estamos esbogando, afirma Zeno, permite a
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reivindicagao escatoldgica: a presenga do ressuscitado emerge na historia através
da conexao formal-relacional entre os elementos. Estes, portanto, nao perdem a si
mesmos, mas se cumprem na sua relacionalidade com todo o resto, precisamente
por serem assumidos na posigao da forma sacramental” (p. 247).

c) A ontologia eucaristica supera a visao estatica e ocasional do modelo
tradicional. O acesso ao Cristo ressuscitado é dado através de uma forma relacional
dinamica ao invés de uma entidade 6ntica substancial. Ou seja, os polos de conexao
da forma e seus elementos estruturantes articulam um conjunto processual em
movimento do todo eucaristico. A igreja em sua relagao com a eucaristia é o corpus
Christi como realidade mediadora da presencga ontoldgica cristica. A igreja como
povo de Deus é o espacgo da presenca corpodrea de Cristo pascal, ou seja, trata-se de
uma realidade ontoldgica formada pela presenca de Cristo nao como um colegao de
elementos postos um ao lado de outro de forma estatica, mas um todo em
movimento formado de multiplos polos internos “da presentificagao real, corporea e
nao ocasional (portanto, substancial) do préprio Cristo crucificado e ressuscitado”
(p. 252). Temos, portanto, uma nova ontologia como condicao de tematizar a

presenca de Cristo na eucaristia.

2 Da ontologia substancialista a ontologia relacional

Nosso objetivo é, primeiramente, explicitar o conceito de substancia
aristotélico e, depois, mostrar que a metafisica antiga cristalizou a substancia,
tornando-a um ente estatico. Por isso, ha a necessidade de transformar o conceito
de ontologia substancialista para uma ontologia relacional conforme o modelo
hegeliano.

O termo substancia (ovoia) é tratado por Aristételes em sua Metafisica em
trés momentos: a) Substancia sensivel e perceptivel é aquela que tem uma matéria
que se distingue da forma (Metaf. XII, 2). Ela é finita porque a forma esta separada e
exterior a matéria. Ela sofre a mudanga em sua qualidade, quantidade e lugar,
portanto, a matéria € a simples poténcia. Os momentos da matéria em geral sdo o

substrato da mudanga indiferente ao oposto que é a forma e o 1° motor. O ato é a
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unidade da forma e da matéria, sendo que o ato é o negativo como idealidade, o
oposto e, portanto, aquilo que deve tornar-se.

b) A substancia enquanto ato é aquilo que deve tornar-se, cujo contetdo é o
fim (Metaf. IX, 2; VII, 7; XII, 3). A alma é a enteléquia, ndo como uma atividade formal
cujo conteudo provém de outra fonte, mas da prépria realidade. Os dois extremos
sao a matéria como poténcia passiva e o pensamento como efetividade ativa. Em
nenhum desses dois momentos esta a mudanca, pois eles estao em si como formas
contrapostas.

c) A substancia absoluta (Metaf. Xll, 6-7; IX, 8) é a unidade da poténcia, da
atividade e da enteléquia. Ela é o imdvel em e para e, ao mesmo tempo, infunde
movimento, sendo sua esséncia atividade pura, sem ter matéria, pois esta o
momento passivo onde se opera a mudanca (Hegel, 1995, 259 — 261).

Na idade média, substancia significa matéria, uma coisa permanente e
independente de seus acidentes, atributos ou modos; ela é a esséncia permanente
de uma coisa, isto é, o conteudo essencial. Na modernidade, Descartes explica
substancia uma coisa que existe e que nao depende de outra para existir, isso € 0
caso da substancia absoluta, Deus. Spinoza entende, igualmente, a existéncia de
uma unica substancia. Para Kant a substancia é o que persiste através de toda a
mudancga, podendo ser o proprio eu ou a matéria. Para Hegel, ha apenas uma
substancia que esta em constante atividade, que gera e dissolve seus acidentes.

Hegel elabora uma nova ontologia da substancia. A substancia aparece em
seus acidentes, sendo que estes sao a propria dialética em aparéncia, isto &, a
aparéncia do ser substancial produz os acidentes e a substancia apenas é
substancia na medida em que produz e dissolve os acidentes. Entao, os acidentes
sao e incluem a substancia, assim como a substancia se relaciona com os acidentes.

Hegel propée uma virada ontolégica fundamental no Prefacio da
Fenomenologia do Espirito quando afirma que “tudo decorre de entender e exprimir
o verdadeiro nao como substancia, mas também, precisamente, como sujeito” (2002,
§ 17, p. 34). Ele entende que a substancia deve tornar-se sujeito, ou seja, movimento
relacional de sua estrutura conceitual. Na Fenomenologia o desenvolvimento da
substancia em consciéncia, autoconsciéncia e razao € a apresentagao da

desconstrugcao da substancia estatica da metafisica antiga e moderna a partir da
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reflexividade dialética em estruturas reflexivas e fluidas entre sujeito e objeto. Entao,
supera-se o dualismo substancia e acidente na reflexividade dialética constitutiva
de uma ontologia relacional. A explicitagao l6gica desta nova ontologia é estruturada
na Ldgica da Esséncia, através da relagao de substancialidade enquanto umarelagao
interativa entre causa e efeito: "O curso da substancia através da causalidade e da
acao reciproca é portanto apenas o por que a ‘autonomia € a relagao negativa infinita
para consigo’ - relagcao negativa em geral, na qual o diferenciar e o mediar se tornam
uma originariedade de [termos] efetivos autonomos uns relativamente aos outros”
(Hegel, 1995, § 157). A substancia torna-se uma relacionalidade de agao reciproca
entre polos autdbnomos em relagao uns com outros, ou seja, torna-se uma substancia
com estruturas de reflexividade subjetiva: “A verdade da substancia é o conceito — a
autonomia que é o repelir-se de si mesmo para [termos] autdnomos diferentes,
enquanto esse repelir é idéntico consigo, e esse movimento alternado, que
permanece junto a si mesmo, o é somente consigo” (Hegel, 1995, § 158). Portanto, a
verdade da substancia € o conceito, isto €, uma estrutura autbnoma que, a0 mesmo
tempo, se diferencia (repulsao) e fica junto a si mesmo (atragao, identidade)
enquanto subjetividade que é desenvolvimento do conceito em silogismo de
universalidade, particularidade e singularidade. Essa é a nova ontologia que se

estrutura de forma subjetiva e intersubjetiva.

3 Da transubstanciagao a intersubjetividade

Em primeiro lugar reconstruiremos a apropriagao tomista-tridentina do
conceito de substancia aristotélico e depois, apresentamos a aplicagao tomista de
substancia no conceito de transubstanciacao. A hipotese é que a substancia
aristotélica é compreendida por Tomas de uma forma estatica. Esta aplicagao nas
substancias do pao e do vinho retiram deles sua autonomia pela transformagao de
seu ente pela explicagao teoldgica da transubstanciagao. As substancias de pao e
do vinho tornam-se acidentes da substancia divina pela explicagao da
transubstanciagao. Entao, temos uma entificagao estatica das substancias do pao e
do vinho com graves consequéncias para a verdade do real, pois, a

transubstanciagao torna o real separado de sua idealidade divina. E assim, a
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dimensao escatoldgica de todo o real como irrupgao histérica de Deus no eskaton (a
plenitude ultima do real) perde sua tensdao emergente da divinizagao do real, quando
“Deus sera tudo em todos" e em que "havera um novo céu e uma nova terra".

Na opinido de Christian Iber3, do ponto de vista do pensar de Aristoteles, ndo
pode haver uma transubstanciagao de uma substancia natural. Tomas de Aquino
quer tornar a filosofia de Aristoteles compativel com a fé crista. A ideia da
incorporacgao do pao e do vinho, que devem ser transformados no corpo e no sangue
de Cristo na consumacgao do ato sacramental da Eucaristia, € baseada no conceito
divino. Desde Tomas de Aquino, a Igreja Catolica insiste na presenca real de Deus na
realizacao do sacramento.

A eucaristia foi submetida a uma reavaliagao por Lutero: Deus nao esta
presente realmente ou substancialmente, mas esta presente na palavra falada.
Lutero visa uma verbalizagao e, portanto, a espiritualizagao do ritual. A solidariedade
da comunidade nao é constituida apenas pela presenca real de Deus, mas por sua
palavra. Deus esta presente na comunidade através de sua palavra e nao através da
transubstanciagao real do pao e do vinho.

Com Max Weber pode-se dizer que com Lutero ha um desencantamento da
magia divina pela espiritualizagao da eucaristia. O perigo &, naturalmente, que as
fontes sagradas da integracao social através da eucaristia se percam, conclui Iber.

O problema dessas consideragoes é que eliminam o problema ontoldgico da
presenca de Cristo na eucaristia. NGs, entendemos que se trata de reconstruir a
ontologia substancialista em formato de ontologia relacional, como fez Hegel em sua
Légica da Esséncia e, enfim, explicitar essa ontologia em formato intersubjetivo

como é proposto por V. Hosle (2007).

3.1 Transubstanciagao em Tomas de Aquino

Ha uma herancga das disputas medievais sobre o problema de como Cristo
esta presente com seu corpo e sangue nos elementos materiais do pao e do vinho.

O cerne da questao gira em torno da substancia conforme a tradigao aristotélica, que

3 Opinides escritas em e-mails pessoais entre o autor e o Prof. Christian Iber da Universidade de
Freiburg.
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é o fundamento permanente do ato de ser, isto é, do ente em si mesmo. No caso da
eucaristia o que interessa é a relagao entre substancia e acidentes enquanto esses
sao contingentes e permitem o acesso ao conhecimento através dos sentidos. “A
presenca de Cristo em seu corpo e sangue é colocada no nivel fundamental da
substancia, enquanto permanecem os acidentes do pao e vinho como o termo sobre
o qual nossos atos rituais inferem: pegar, mover, mostrar, partir, comer” (Carra, 2018,

p. 36). Entdo, a mudanca ocorre na substancia dos entes do pao e vinho:

A transubstanciagao € uma mutagao da substancia dos elementos na substancia
do corpo e sangue de Cristo: nao é uma substituigao para a qual o primeiro daria
lugar ao segundo por meio de sua aniquilagao*, nem se trata de uma coexisténcia
das duas substancias lado a lado (consubstanciagao). A substancia do pao e a
do vinho sao convertidas pelo poder de Deus, contida como virtude criada nas
palavras da consagracao® confiadas por Cristo aos sacerdotes, na substancia do
corpo e sangue de Cristo. Esta conversao nao € gradual, mas ocorre
instantaneamente, no Ultimo, e no instante nao identificavel do proferimento das

palavras consacratérias (id. p. 36).

Importante observar que nao se trata de uma substituicao, nem de uma
coexisténcia de duas substancias uma ao lado da outra (consubstanciagao), mas de
uma mudanga substancial, ou seja, 0os entes nao sao mais substancias materiais de
pao e vinho, mas mudam suas substancias em corpo e sangue de Jesus. Esse é o
fendmeno da transubstanciagao em que os acidentes permanecem para os sentidos,
enquanto o intelecto capta a substancia divina por debaixo dos entes. Ha uma
mutagao ontoldgica.

Embora, Tomas tenha o mérito de ter enfrentado as disputas medievais sobre
o fisicismo e o simbolismo ocasionalista, a teoria da transubstanciagcao apresenta
um problema epistemoldgico quando muda o conceito de substancia e acidente,
pois, os acidentes sao o meio de acesso aos sentidos e a substancia apenas é

alcangada pelo intelecto. Para Aristoteles esses dois momentos nao sao separaveis

4CfSTIN, 75, 3.
SCfSTII, 78, 4.
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no nivel real, uma vez que nao ha conhecimento intelectual da substancia que seja

independente da passagem sensorial dos acidentes.

No entanto, a operagao, realizada por Tomas para dar conta do mistério da
eucaristia, de separacao verdadeiramente possivel dos acidentes, subsistindo
autonomamente e operando no nivel sensorial, de uma substancia que nao é
adequada para eles e, portanto, nao funciona como um sujeito, em nossa opiniao,

compromete a unidade real da gnoseologia aristotélica (Carra, 2018, p. 58).

A ruptura da epistemologia aristotélica operada por Tomas, no caso da
eucaristia, é que o intelecto precisa alcangar o objeto que é a substancia sobrenatural
do corpo e do sangue de Cristo, indo além do que os sentidos percebem que sao as
espécies do pao e do vinho. Ou seja, ha uma lacuna entre os acidentes e a substancia
de Cristo ap0s a consagragao que estabelece um dualismo real e l6gico no ato de
conhecer e experimentar a eucaristia entre o que os sentidos percebem e o que o
intelecto capta pela fé. Para Zeno Carra esse problema epistemolégico da teoria da
transubstanciagao impacta num dualismo em varios niveis teorico-praticos, tais
como, “sacramento-sacrificio; refeicao sacramental - refeicao espiritual; corpo-
alma; acidentes-substancia; sentidos-intelecto” (id. p. 60), e também nos campos da
liturgia, antropologia e ontologia. Por isso, entendemos que €é preciso fazer uma
atualizagcao da teoria da transubstanciacao, ou seja, operar uma leitura

intersubjetiva.

3.2 Ontologia eucaristica intersubjetiva

Conforme Paulo a eucaristia é agape, isto é, festa das comunidades cristaos
que consiste em uma refeicdo comum com a qual celebra-se o rito eucaristico (1 Cor,
11, 17-26). Trata-se de uma dimensao intersubjetiva em que os cristdos em uma
refeicao partilham alimentos em comum e fazem o ato liturgico vinculado ao
memorial fundacional da histdria da libertagao repetindo, as formulas da Pascoa do
Exodo e atualizadas na Pascoa de Jesus. Paulo articula aqui a dimensao diacrénica

da refeicdo eucaristica: o passado da Pascoa do Exodo, a presentificacdo na Pascoa
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de Jesus, e o futuro escatoldgico: “"De fato, sempre que comeis este pao e bebeis esta
taca, anunciais a morte do Senhor, até que volte” (1Cor. 11, 26). Paulo acentua que a
eucaristia é o ato da unidade e da comunhao da comunidade que tem implicagées
éticas de praticas intersubjetivas entre os comunitarios que levam seus alimentos e
os partilham com os pobres. O partilhar o pao em comunidade acentua a dimensao
eclesioldgica através das praticas liturgicas.

A eucaristia como refeicao convivial explicita a ontologia intersubjetiva
eucaristica, por exemplo, nas palavras sobre a taga de vinho: “E tomando a taga,
pronunciou a agao de gracgas e deu-a e todos beberam dela. Disse-lhes: Este € o meu
sangue da alianga, que se derrama por todos. Eu vos asseguro que nao voltarei a
beber do produto da videira até o dia em que o beber de novo no reino de Deus" (Mc.
14,23-25). Trata-se de ato que aponta para a refeicao escatoldgica inclusiva de
todos, além dos doze. Por isso, o debate sobre o sangue derramado por “muitos” ou
por “todos”", em uma dimensao de escatologia intersubjetiva é universal, ou seja,
supera o reducionismo da salvagao restrita a um grupo de eleitos.

“A presenca real de Jesus Cristo nos elementos do pao e do vinho realiza-se
através da atualizagao pneumatica do evento de Cristo, assim como evento da
‘presenca atual comemorativa'. Neste sentido o pao e o vinho sao designados como
imagem, simbolo, similitude ou reproducgao do corpo e do sangue de Cristo" (EICHER,
2008, p. 210). Atualizagao pneumatica, ou seja, pelo Espirito realiza-se a dimensao
da intersubjetividade do evento eucaristico, isto &, os elementos do pao e do vinho
sao conectados intersubjetivamente entre a memoria da subjetividade cristica e dos
comunitarios eclesiais.

Nos primeiros séculos a patristica grega acentua a ideia de participagao na
realidade da presenca de Jesus Cristo na eucaristia. Na igreja oriental mantém-se a
tensao entre encarnagao e escatologia a partir do esquema arquétipo-imagem, ou
seja, a refeicao eucaristica “ja" é a presenga de Cristo e “ainda nao", na medida em
que aponta para o futuro como promessa da realizagao em plenitude de sua
presenga constitutiva. A igreja latina tem uma propensao ao elemento individual e
ético, enquanto a igreja latino-africana acentua a marca eclesial como em Agostinho
(cf. EICHER, 2008, p. 211).
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As controvérsias medievais sobre a oposigao entre dado simbolico e dado real
(cf. Ratramno de Corbie e Berengario de Tours) cinde a unidade do sinal sacramental
e a realidade significada. Esse problema ¢é resolvido com a teoria da
transubstanciagao, porém, se prolonga com as controvérsias da Reforma. O conceito
de transubstanciacao separa o nivel metafisico do fisico que gera um dualismo
epistemoldgico com implicagdes antropoldgicas e eclesiologicas igualmente
dualistas (id., p. 212).

A reflexao teoldgica conciliar e pds-conciliar avanga para uma nova
compreensao do conceito de transubstanciagao: "a celebragao eucaristica a partir
de um entrelagcamento de relagdes (assembleia de pessoas — ekklesia; banquete —
alimento eucaristico; anuncio — evento salvifico; presidente — o Cristo que age), na
qual é inserida a relagao do pao e do vinho com o corpo e sangue de Cristo" (EICHER,
2008, p. 214). A eucaristia tem uma estrutura relacional como presenga pessoal e
presenca atual comemorativa do evento pascal enquanto presenca real do seu corpo
intersubjetivo.

O conceito transubstanciagao é ampliado para transignificacao, ou seja, o
significado de um evento resulta da estrutura de relacionamentos. Entao, o conceito
de substancia é resignificado como uma estrutura intersubjetiva de relagoes
reciprocas em permanente movimento e mudanga, que supera o conceito de
substancia como um ente ou realidade estatica (F. Leenhardt; Schoonenberg). Entao,
“a confissao de fé 'na presenca real, viva e operante de Cristo na eucaristia’' nao é
necessariamente vinculada a terminologia da doutrina da transubstanciagao”
(EICHER, 2008, p. 215).

A dimensao pneumatoldgica do evento eucaristico funda-se na profissao de
fé: “Creio no Espirito Santo" enquanto confissao da agao histérica do Espirito na
igreja; e “creio na comunhao dos santos” enquanto a comunidade eucaristica tem
uma implicagao pneumatoldgica. A comunidade eucaristica é, conforme 1Cor.
10,16s, o corpo de Cristo, ou seja, a comunhao dos fieis é edificada e alimentada pela
participacao eucaristica. A Sacrosanctum Concilium afirma que o sujeito litdrgico da
celebracao eucaristica é todo o povo de Deus (nimeros 7; 44). Nesse contexto é
fundamental compreender a invocagao da descida do Espirito Santo (epiclese) nao

apenas sobre o0 pao e o vinho, mas sobre toda a comunidade reunida, que pela forca
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do Espirito toda a celebragao torna-se transignificada. "“Desse modo a comunidade
dos fieis pode ser entendida ainda, em tudo e por tudo, como 'sujeito’ da celebragao
eucaristica" (EICHER, 2008, p. 216). Entao, a constituicao do sujeito ‘igreja’ opera-se

pelo Espirito de Jesus Cristo como uma conexao de relagdes intersubjetivas.

Conclusao

Para Schillebeeckx a afirmacao da fé na presenca de Cristo na eucaristia
precisa de uma nova interpretacao a partir dos seguintes aspectos: 1°) Conflito entre
a filosofia natural aristotélica e a filosofia contemporanea: A filosofia moderna
questionou a existéncia de uma realidade "atras" do mundo fenoménico. A fisica
quantica nao explica as realidades materiais como substancias, mas como energia
dinamica que constitui todo o real. Filésofos e tedlogos que buscam relacionar
mundo fisico e teologia da eucaristia, afastam-se de reduzir a eucaristia a um fato
de estruturas fisico-quimicas, ou seja, supera-se a compreensao do fisicismo
sacramental. Passa-se de uma ontologia natural para uma ontologia sacramental.

0 2° aspecto enfoca o sacramento em nivel do ‘signo’: O concilio de Trento
destacou os sacramentos como instrumentos da graga para opor-se aos
Reformadores e assim deixou na obscuridade o valor-signo dos sacramentos.
Porém, recuperou-se o valor-signo e a fungao —signo para explicitar a presenca real,
isto é, trata-se de uma agao-signo na eucaristia como unidade de sentido. O ponto
de vista gnosioldgico entende o signo como uma indicagao de uma realidade
ausente, ao contrario, o pensamento fenomenoldgico situa a realidade do signo a
partir de uma antropologia de agao simbdlica. A consideragao do ato-signo
distancia-se dos sacramentos como realidades objetificadas e estaticas e coloca as
categorias da dinamica intersubjetiva, ou seja, os sacramentos como encontros
interpessoais em que Deus e os seres humanos se revelam eficazmente um ao outro,
num ambiente de realizagao da realidade da graca (cf. JOSEPH, 1969, p. 136).

Um 3° aspecto é a nova interpretagao da ideia de substancia — A teologia
eucaristica dos Reformadores levou a superar o conceito de substancia de Trento,
que estava baseada numa filosofia aristotélica-tomista entificada. Enfim, a

Sacrosanctum Concilium afirma a multipla presenca real de Cristo tendo na liturgia
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uma densidade propria, porém, todas sao presencgas reais. A multiplicidade de modos
de presenca tem a funcao de expressar a uniao entre Cristo e os membros da
comunidade como espacgo de efetivagao de sua presenca real, nao ocasional, mas
ontologicamente constitutiva.

Schillebeeckx entende que houve uma confusao de niveis sobre a teologia
eucaristica em geral, e sobre a transubstanciagao em especial, ao perguntar: O pao
cotidiano é ainda pao depois da consagragao? No entender dele, essa pergunta
carece de sentido pois ela pula do nivel do culto para o fisico. Pode-se fazer uma
pergunta fisica, mas nao se pode responder em nivel do culto, ou seja, em nivel
teologico. Uma resposta fisica a uma pergunta sacramental pode dizer algo fisico,
porém, essa resposta é irrelevante sob o ponto de vista do sacramento eucaristico.
“Por essa razao nao é possivel olhar a transubstanciagao eucaristica fora da esfera
do significado préprio dos signos sacramentais. Esta pergunta tem que se fazer num
contexto especificamente pascal de Cristo que se da a si mesmo [...] eximindo-se de
consideragoes meramente fisicas” (JOSEPH, 1969, p. 139).

Entao, a fungao do pao e do vinho como atividade simbdlica especificamente
religiosa assinala que os sacramentos nao sao coisas, mas agdes humanas em que
os objetos materiais funcionam como meios de significado e realidade religiosa. No
contexto da eucaristia, o pao e o vinho recebem o significado da doagao de Cristo.
As palavras da consagragao nao se dirigem simplesmente ao pao e ao vinho, mas
sao dirigidas aos crentes. A presenca real de Cristo esta nos cristaos através dos
elementos do pao e do vinho, ou seja, a presenga sacramental da-se pela agao
mediadora de doagao de Cristo, unida a agao da igreja como comunidade
congregada na eucaristia. Schilleecbx reitera: “A presenga de Cristo na igreja é ‘co-
constitutiva' da eucaristia mesma" (JOSEPH, 1969, p. 140). Os dados do pao e vinho
nao sao coisas, mas sao o0 corpo eucaristico pela agao eucaristica da igreja em

comunhao com Cristo.
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3. PLATAO OU PLATONISMO*
UM TOPICO EM DIALETICA DESCENDENTE

https://doi.org/10.36592/9786581110499-03

Eduardo Luft?

Introdugao

Podemos reconstruir a ontologia dialética por dois caminhos, as vias
ascendente e descendente. A via ascendente acompanha a influéncia da ontologia
platonica, através de Cusanus, sobre Bertalanffy3, o fundador da teoria de sistemas,
abordagem tedrica que, convergindo com o darwinismo, dara origem a versao mais
refinada da teoria dos sistemas adaptativos complexos* e terminara se espraiando
pelas diversas ciéncias e convertendo-se, de uma ontologia regional (ontologia da
biologia), em uma ontologia geral (teoria do ser enquanto ser, que nao deve ser
compreendida aqui, por 6bvio, como uma ontologia meramente formal®). A via
descendente, por sua vez, tem também dois ramos que terminam por convergir: por
um lado, ela parte da influéncia da ontologia platénica no idealismo alemao e busca
estabelecer-se pela critica imanente do projeto de sistema hegeliano (tdpico que tem
sido, por um bom tempo, a minha principal ocupacado®); o segundo ramo desta
dialética descendente é o tema principal do presente ensaio, quer dizer, a
investigacao do papel decisivo do desenvolvimento autocritico da filosofia de Platao
sobre o projeto de uma ontologia relacional deflacionaria ou, mais simplesmente,
uma ontologia de redes. Para destacar a importancia da retomada do dialogo com

Platao, quero iniciar analisando as conquistas e limites da proposta de atualizagao

T Artigo publicado originalmente em E. Luft, “Platdo ou platonismo: um tépico em dialética
descendente”, in: L. Rohden, Hermenéutica e dialética: entre Gadamer e Platdo, Sdo Paulo, Loyola,
2014, p.65-90.

2 (PUCRS)

3C. Cirne-Lima, 2012, p. 153ss.

4E. Luft, 2012, p. 316ss.

5 para a ontologia geral como ontologia formal em Husserl, cf. R. J. Dostal, 1993, p.143.

6 E. Luft, 1995 e 2001.
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da ontologia dialética por Cirne-Lima. Veremos, entao, por que somente ao percorrer
o caminho de volta, que conduz de Hegel a Platdo’, poderemos repropor a tarefa
metafisica com as ferramentas conceituais proprias para a superagao do déficit
central de nossa tradigao de pensamento, a compreensao do ser marcada pelo viés

para o Uno.

I
De Hegel a Platao

Quem se aproxima pela primeira vez do projeto de sistema proposto por Cirne-
Lima depara-se com a seguinte questao: por que a redugao da complexa rede
categorial exposta na Ldgica de Hegel a uma simples triade - identidade, diferenca e
coeréncia® - envolve o apelo justamente a categorias da Doutrina da Esséncia,
deixando de lado categorias centrais para a Doutrina do Conceito? Como sabemos,
somente na Doutrina do Conceito a Ciéncia da Logica apresenta seu apice, pois so
agora o amplo processo de autotematizagao do pensamento se consuma, e 0
Conceito se plenifica como Ideia. Por que, entao, o projeto de atualizagao da
ontologia dialética deveria recorrer a um momento ainda intermediario e, nesse
sentido, inferior de expressao da verdade buscada, e deixar de lado categorias mais
ricas, e sobretudo a mais rica de todas elas, justamente por trazer consigo a
articulagao de todas as categorias prévias no sistema categorial completo, quer
dizer, a propria Ideia?

Podemos nos aproximar a uma resposta a esta indagagao salientando o papel
central que dois problemas filoséficos desempenham no projeto de atualizagao da
ontologia dialética defendido por Cirne-Lima: a) a necessidade de enfrentamento da
objecao classica de que o pensamento dialético fere o principio de nao-contradigao;
b) a urgéncia em superar a tendéncia necessitarista que pervade o sistema

hegeliano. Ora, com relagao ao primeiro problema, lembremos que identidade e

7 Este movimento de retorno a Plat&o foi central para o projeto gadameriano de superagéo da légica
monoldgica do Conceito hegeliano em uma teoria do dialogo revigorada no interior da hermenéutica
filosofica. Cf. Almeida, 2002, p.174. Cf. ainda Gadamer: "A forma literaria do didlogo reinsere
linguagem e conceito no movimento originario da conversagao. A palavra é desse modo protegida de
todos os abusos dogmaticos” (Wahrheit und Methode, in: GW, v. 1, p.374).

8Cirne-Lima, 1996, p. 157ss.
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diferengca encontram sua sintese, na Ldgica, justamente na categoria de
contradigdo®. Como pode a contradi¢ao, caracteristica do que ha de disruptivo no
pensamento, ser a marca positiva de uma categoria sintética, que deveria superar 0s
impasses contidos na unilateralidade da tese e da antitese prévias?

A resposta de Cirne-Lima é, em um primeiro momento, conservadora: nao se
trata, em dialética, de enfatizar a novidade de uma suposta ldgica rival a I6gica formal
que, justo por romper com pressupostos centrais desta, permitiria o tratamento
positivo do fendmeno da contradicao, posi¢ao seguida, por exemplo, por uma linha
extensa de intérpretes que trata a dialética como um tipo de légica de antinomias';
pelo contrario, trata-se de, ao menos em um primeiro momento, preservar a
compreensao tradicional da ldgica, e relocalizar a dialética dentro deste marco. Deste
contexto emerge a proposta de pensar o jogo de opostos em dialética como uma
relacdo entre contrarios, e nao contraditérios ', e substituir a categoria de
contradigcao por coeréncia como a sintese pretendida, chegando-se aos trés
principios centrais do projeto de sistema de Cirne-Lima, identidade, diferenga e
coeréncia. Este aspecto conservador da proposta de Cirne-Lima, em sua tentativa de
tornar a dialética nao apenas legivel aos olhos dos pensadores analiticos, mas livre
das acusagoes de ferir as condigdes minimas de racionalidade do discurso €, sem
duvida, reforgado na proposta de formalizacao da dialética apresentada em Depois
de Hegel'?, como bem notou J. Cabrera: "A mim parece que Cirne-Lima desenvolve a
estratégia (Il), quer dizer, embutir o processo reflexivo hegeliano dentro do conteudo
dos predicados, porém nao apresenta na formalizagao nenhum operador reflexivo.
Neste sentido, trata-se de uma espécie de simbolizagao metalingiiistica do processo
reflexivo, porém nao se enfoca o processo reflexivo mesmo, como se se tratasse de
uma taquigrafia externa para tornar inteligivel a reflexao hegeliana para os
'analiticos'13.

Mas nao menos importante é a tese de Cirne-Lima, aqui sim longe de

WL, 6, p.64. Na versdo reduzida da Ldgica, na Enciclopédia, fundamento apareca como a almejada
categoria sintética (Enz,8, § 121).

10Cf. E. Luft, 2001, p.132ss e M. A. de Oliveira, 2004, p. 137ss.

"' C. Cirne-Lima,1996, p.107ss.

12C. Cirne-Lima, 2006.

13 J. Cabrera, 2009, p. 54.
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conservadora, de que esta afinidade entre o principio da coeréncia e o principio de
nao-contradi¢cao so6 poderia ser garantida via a reconstrugao do sentido originario
deste ultimo. Uma das diferengas cruciais entre Analitica e Dialética seria a énfase,
por aquela, em um tipo de racionalidade estringente '* que, longe de apenas
demandar a superagao de contradigdes, operaria sob o pressuposto da eliminagao
por principio da possibilidade de emergéncia de contradigbes. O pensamento
analitico almeja operar em um ambito puro, imune a contradigées, manifestando-se
como um tipo de logica do entendimento, na terminologia hegeliana. A dialética, pelo
contrario, partiria da presenca real, ou ao menos potencial de contradi¢gdes, seja no
pensamento ou no ser: nela o "Principio de Nao-Contradicao, de comego, esta
invertido e € um 'Principio da Contradigao Existente'; esta contradigao &, segundo
Hegel, o motor e a forga que movimenta tanto o pensar quanto o ser"'®. No centro da
dialética estaria a pretensao de ampliar o conceito de racionalidade, considerando
sua leitura estringente pelos pensadores analiticos um subsistema dentro de uma
leitura nao estringente darazao'®, o que viria de encontro a proposta hegeliana, agora
criticamente reconstruida, de diferenciar dois momentos do Idgico, entendimento e
razao.

Para arealizagao deste projeto, Cirne-Lima apela a uma reproblematizagao da
formulagao aristotélica do principio de nao-contradigao: em lugar do “é impossivel
predicar e nao predicar o mesmo do mesmo sob o mesmo aspecto e a0 mesmo
tempo"'" entraria, para Cirne-Lima, o "nao se deve predicar e nao predicar o mesmo
do mesmo sob 0 mesmo aspecto e ao mesmo tempo”, e somente esta substituigao
do adynaton pelo Sollen, do operador aristotélico de necessidade por um operador

enfraquecido ou um dever-ser, tornaria viavel a elaboragao de um conceito ampliado

14 Utilizo aqui o termo “estringente”, adaptado do alem&o “Stringenz", por ndo achar em portugués
equivalente satisfatdrio, como seria o caso, por exemplo, de razdo “forte" ou “rigorosa”. "Apoditico”
seria uma opg¢ao, mas seu uso cairia bem se estivéssemos aplicando o conceito de “razdo” apenas a
esfera ldgica, ndo, como € o caso, também e principalmente a esfera ontoldgica.

15C. Cirne-Lima, 1993, p.68.

16 | embremos que Aristételes também fizera uma distingdo entre um conceito estreito e um conceito
amplo de razao ao diferenciar a argumentagéo silogistica da argumentacgao dialética, tratando esta
ultima em seus Topicos (cf. Rohden, 1997, p.139; Cf. tb. Bubner, 1990). Embora antecipasse com isso
a diferenciagdo contemporanea entre esferas proprias de cientificidade, quer dizer, a usual distingcao
entre hard e soft science, tal distingao nao teve impacto sobre o nucleo duro da ontologia aristotélica.
De certo modo, o desafio de desenvolver uma teoria da razao universal sem viés equivale a exploragao
das conseqliéncias ontoldgicas da tomada a sério daquela diferenciagao.

17.C. Cirne-Lima, 1993, p.55-6.
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de racionalidade. Aqui chegamos ao segundo dos problemas fundamentais na ética
de Cirne-Lima: a importancia da superagao da tendéncia necessitaria do
pensamento hegeliano. A reelaboragao dedntica do principio de nao-contradigao
permitiria responder a objegcao de necessitarismo, substituindo-se a categoria de
necessidade absoluta pela categoria de dever-ser como sintese de necessidade
relativa e contingéncia na dialética hegeliana das modalidades’®.

Ora, tanto a alteragao na leitura da triade identidade-diferenca-contradigcao
quanto a reconstrugao da dialética requerem o dialogo com a Doutrina da Esséncia
e nao com a Doutrina do Conceito, o que fornece uma explicagcao inicial para a
desconsideragao desta ultima. Mas ha, a meu ver, outra razao decisiva para Cirne-
Lima “desviar" da Doutrina do Conceito: o abandono da doutrina hegeliana do
silogismo, apice da Ciéncia da Ldgica, indica que, para a constituicao de uma nova
ontologia dialética, a releitura da triade identidade-diferenca-contradicao como
identidade-diferenga-coeréncia, é o bastante porque esta inovadora formulagao da
dialética implica a deflagcdo da ontologia classica. Sendo a coeréncia, e tao somente
a coeréncia o alvo do processo dialético, rejeita-se a pretensao hegeliana de um
conhecimento exaustivo do real veiculada pela estrutura silogistica do Conceito, e
com isso a pretensao de "deduzir” dialeticamente a teoria do real - ou melhor, a teoria
daquilo que, no real, é idéntico as determinagdes que emanam do Conceito, o efetivo
-, a partir da teoria dos primeiros principios. Vemos que a dialética descendente,
assim reconstruida, abandona por completo a tentativa de deduzir as ontologias
regionais da ontologia geral, projeto caro a tradi¢ao.

*

Mas o que é a coeréncia visada como um dever-ser? O que Cirne-Lima entende
por coeréncia? Ora, o principio da coeréncia € e permanece, em Cirne-Lima, apenas
a versao positiva do principio de nao-contradicao: "Quando contradigdes de fato
surgem - o0 que é inevitavel, porque os efeitos do primeiro e os do segundo
subprincipio[s] ndo estdo desde logo conformes, ajustados uns aos outros, em
harmonia preestabelecida -, entao a lei mais alta que rege o universo, que cuida das

contradigoes existentes, manda que estas sejam trabalhadas e superadas, a fim de

18 WL, 6, p.202ss.
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que aos poucos se alcance ou se restabeleca a coeréncia universal, isto é, aquela
situacao ideal que deve ser e existir, na qual nao existem contradi¢cdes”'®. Ocorre que
o principio de nao-contradicao tem a fungao clara de preservar uma compreensao
muito especifica do ser, compreendido como o existente em sua identidade e
determinacao plenas, como a defini¢ao aristotélica deixa explicito: 1o yap adTo Gua
OTIAPXELV TE Kai Py vTapxeLy 4dVvaTov TH avTd Kai Kata To avTo"?C, que poderiamos
traduzir, literalmente, por: “com efeito, € impossivel que o mesmo convenha e nao
convenha ao mesmo, ao mesmo tempo e sob o0 mesmo"?2'. Em Aristoteles, a marca
do ser como tal ou em absoluto é, como em Platdo (no Sofista), a identidade pura da
autorreferéncia, a caracteristica daqueles existentes que sao, como veremos depois,
“avTa Ka8' avTd"??, "[em] si mesmos [e] para si mesmos”, em contraste com aqueles
que sao apenas "em relagao com [outro(s)]” ou “mpog &ANa"?3. Lembremos, aqui, que
ontologia nao deve ser compreendida, quando nos referimos a teoria grega do ser,
como teoria da existéncia, mas como teoria do existente permeado pelo logos, pela
razao universal, e o que Aristoteles esta veiculando, em meio a sua teoria do ser, é
uma versao muito especifica deste logos, um conceito bem especifico de razao.
Podemos, entao, perceber que justamente este conceito especifico de razao
nao foi alterado na releitura de Cirne-Lima, mas apenas sua efetivacao foi atenuada
ou enfraquecida pelo apelo a estrutura em dever-ser. Como o que é demandado pela
razao, a coeréncia, € a restauracao da identidade e determinagao plenas que
caracterizam o ser como tal, permanece em Cirne-Lima, como em Hegel, um conceito
de razao refém do que denomino viés para o Uno, e ainda preso nas mesmas
restri¢des tipicas da ldgica do entendimento: a realizagao maxima do exigido pela
razao é aquela situagao de "harmonia" plena em que predominam as notas
caracteristicas do Uno - identidade, invariancia e determinagao - sobre o Mdltiplo -
diferenca, variagao e subdeterminacao?*-, mesmo que esta meta de plenificacao,

esta “situacao ideal" seja, por principio, infinitamente projetada para a frente, pela

19.C. Cirne-Lima, 1993, p. 103.

20 Met., 1005b 19-20.

21 Comparar com C. Cirne-Lima, 1993, p.26.
22 Sofista, in: SW, v. VII, 255¢.

23 |d. ibid.

24 E. Luft, 2012, p.340.
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estrutura em dever-ser do principio da coeréncia.

Agora pergunto: como libertar a razao dialética deste viés para o Uno ou deste
viés para a ordem que lhe parece inerente? Como a diferenga poderia ser, mais do
que um subprincipio subordinado a "lei mais alta” da coeréncia - vista apenas como
a forma mais elevada da identidade?® -, uma das facetas constitutivas da propria
coeréncia? Como entender por coeréncia algo mais do que a mera versao positiva da
nao-contradi¢cao? Acredito que a resposta a esta questao venha nao do dialogo com
Aristoteles que, como vimos, predomina na compreensao cirne-limiana do conceito

de coeréncia, mas do dialogo com Platao, como mostrarei a seguir.
1l
Platao ou platonismo

Mesmo com toda a influéncia exercida pela assim-chamada Escola de
Tlbingen, seqguida e aprofundada pela Escola de Milao, nas leituras da obra
platonica?®, permanecemos reféns da interpretagao classica que enfatiza, sobretudo,
uma leitura dualista da teoria das ideias como o cerne da ontologia platonica. A esta
leitura tipica associo a posicao filosofica denominada platonismo, e a defino como
aquela que afirma a existéncia objetiva de entidades ou estruturas a que se pode
atribuir de modo exclusivo as notas carateristicas do Uno, quer dizer, invariancia,
determinagao e identidade, entidades ou estruturas as quais, portanto, sendo
verdadeira esta atribuicao, nao se pode atribuir de modo algum as notas
caracteristicas do Multiplo, variacao, subdeterminacao e diferenca (no sentido forte
do termo, como “emergéncia do novo"?"). E esta posi¢cdo que temos em mente, por
exemplo, quando denominamos de platonismo a posicao tedrica que defende, em
filosofia da matematica, “o ponto de vista metafisico de que ha objetos matematicos

abstratos cuja existéncia independe de nds ou de nossa linguagem, pensamento e

25 Cirne-Lima, 2006, p. 158ss.
26 |ima Vaz, 1990.
27 Cirne-Lima, 2012, p.73.
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praticas"?®. Em um de meus primeiros ensaios??, aventei a possibilidade de encontrar,
mesmo em uma consideragao puramente imanente aos dialogos de Platao, sem
necessidade, portanto, do apelo a obra esotérica, um movimento interno de
autocritica no pensamento do filésofo que conduz a uma versao nao dualista da
relacao entre Uno e Multiplo, permitindo dissociar a filosofia tardia de Platdao do
"platonismo” como definido acima. Quero agora explorar esta releitura de Platao
tendo explicitamente em vista a busca por uma compreensao sem viés do conceito
de logos ou razao em dialética. Tenho a convicgcao de que esta inovadora
compreensao foi no minimo aventada, senao levada mesmo a cabo, pelo proprio
Platao, como veremos agora.

A obra de Platao pode ser considerada, em grande medida, como uma extensa
meditacao sobre o problema do nao-ser, de certo modo mais urgente e decisivo do
que a questao originaria do ser, como posta por Parménides, pois enquanto esta ja
estava entranhada, por assim dizer, no espirito grego, perpassando as multiplas
posicoes filosodficas, é a duvida introduzida pelos sofistas que langa o verdadeiro
enigma. A melhor maneira de se expor a este enigma € levar a sério, realmente a sério,
apesar das tintas irénicas do testemunho legado por Sexto Empirico®, as teses
levantadas por Gérgias: "nada é (ouden estin - 0usdsv £o0TLv); segundo, se algo &, é
inapreensivel (akatalépton) ao ser humano; terceiro, mesmo se algo é apreensivel, é
inexplicavel e incomunicavel a outrem”3'. A afirmacao "ouden estin" é nao raro
traduzida por "nada existe”, o que desvirtua o sentido original, tornando-o um 6bvio
contrassenso, pois negar a existéncia em geral é diretamente contraditério com o
ato de fala em que esta negacao é expressa, ele mesmo ja pressuposto como
existente. Nao, a primeira sentenga gorgiana langa-se contra o conceito mesmo de
"ser" (to on), negando a suposicdo de base de que as notas definidoras do Uno,
identidade, invariancia e determinacgao, pudessem ser aplicadas ao existente. O que

ha, como afirmara posteriormente Pirro, é s6 e tdo somente aparecer. Os padroes que

28| innebo, 2013.

29F. Luft, 1996.

30 Cf. Gérgias, 1993, p.29.

3T Sigo de perto, aqui e nas citacées que seguem, a versio inglesa por R. G. Bury (in: Sextus Empiricus,
1997, v.l, 65ss), remetendo ao original quando necessario.
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encontramos no real, se existem, sdo como as formas mutantes e instaveis que
encontramos nas nuvens, que mal surgem, desvanecem. O que Pirro visa € 0 mesmo
que almejava Gorgias: a "negacgdo do ser"3?, e a correspondente afirmacao do puro
Multiplo.

Como podemos extrair do testemunho de Sexto Empirico, a doutrina cética de
Gorgias, marca por igual de todo o ceticismo vindouro, € uma teoria da dispersao ou
multiplicagao irrestrita. O aparecer é um tipo de existéncia dispersa, nao unificada
por nenhuma lei ou padrao invariante. A primeira sentenca de Gorgias nega o ser, ao
mesmo tempo em que afirma a dispersao radical dos fendmenos; ja a segunda
sentencga, a afirmacgao da inviabilidade da apreensao do que existe por um agente
epistémico qualquer, ancora-se na dispersao radical das faculdades cognitivas: “E
como as coisas vistas sao chamadas visiveis pelo fato de serem vistas, e as audiveis
sao assim denominadas pelo fato de serem escutadas, e nao rejeitamos as coisas
visiveis pelo fato de nao serem escutadas, nem desconsideramos as audiveis pelo
fato de nao serem vistas (pois cada objeto deve ser avaliado por seu préprio sentido
correspondente, e nao pelo outro), do mesmo modo as coisas pensadas existiriam,
mesmo se nao fossem vistas pela visao, nem escutadas pela audigao, ja que sao
percebidas por seu proéprio critério"33. Como exemplo: afundamos um galho na agua,
e o vemos torto, mas o tato nos diz que ele esta reto, e o pensamento abstrato —
diriamos hoje, o uso das ferramentas conceituais da fisica e da matematica — nos
diz por igual que ele esta reto, mas o que temos de fato é uma dispersao das
faculdades, cada qual operando a seu modo, e nao unificadas por nenhuma operagao
ou faculdade de ordem superior.

Por fim, a ultima sentenca de Godrgias afirma que, mesmo havendo ser, e
podendo ser apreendido, tal conhecimento nao pode ser comunicado aos demais, ja
que os conceitos que utilizamos para tanto sofrem do que poderiamos chamar hoje
de radical dispersao semantica, sendo interpretados de modo diverso por diferentes
agentes epistémicos. O ceticismo de Gorgias é abrangente, envolvendo um ceticismo

ontoldgico, um ceticismo cognitivo e um ceticismo lingliistico, e cada um destes

32 Reale, 1994, v. ll, p. 403.
33 Sextus Empiricus, 1997, v. |, 81.
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momentos de um ceticismo integral carrega consigo a mesma hipotese de base, a
hipotese de que o Multiplo vigora, com sua forga dissipativa, em tudo o que ha, e nao
o Uno. O ceticismo antigo é uma metafisica do nao-ser, uma espécie de antiontologia
ou acosmismo radical. A sua questao é aquela recolocada contemporaneamente por
M. Conche: "Ora, por que considerar como evidente que existe uma unidade do real?
E por que considerar como evidentes as nogoes de ‘real’, de ‘mundo’, de ‘natureza’,
etc.? Aquilo que consideramos real é tao 'real'? Existe mesmo um unico mundo

estruturado? (existe mesmo algum sentido em admitir uma estrutura do Todo?)"34.

*

Parménides

A primeira resposta platonica a este enigma do nao-ser nao é a pura e simples
negacao do aparecer, pois isto implicaria o retorno a posigao de Parménides, ou no
minimo a afirmagao de uma espécie de panlogicismo: sendo tudo puro ser e puro
logos, a emergéncia de pensamentos falsos seria de saida impossivel, como
enfatizara posteriormente o dialogo Sofista; nao, Platdo nao negara a presenga do
aparecer, mas enfatizara a igual presenca de um eidos, uma forma a ele subjacente.
Esta duplicagcao do mundo, desdobrado entre esfera sensivel e inteligivel, a primeira
remetendo ao aisthéton, a segunda ao noéton, é a marca do platonismo, da teoria
das ideias em sua versao talvez classica, encontrando o seu apice no famoso livro
VIl da Republica, e sua expressao intuitiva na metafora da caverna. A esfera sensivel
é permeada por uma "légica” dissipativa e desagregadora, uma tendéncia irreparavel
a perder-se no infinito, s6 contida pela forga integradora da forma ou ideia. O sensivel
assume a fungao dissipativa cumprida outrora pelo ndo-ser em Gorgias, enquanto o
inteligivel, o unico ser em sentido pleno do termo, assume a fungao unificadora,
viabilizada pela methexis ou participagao do sensivel no inteligivel.

Ocorre que, levada a sua conclusao ldgica, tal versao dualista conduziria a
afirmacao da plena autarquia ontolégica de ambos os polos da oposicao,

desembocando no enigma reciproco de um Uno sem Mudltiplo, e vice-versa, e

34 M. Conche, 2000, p.269.



Eduardo Luft | 59

tornando inviavel a prépria doutrina da participacdo. E o que ficara explicito nas
contundentes criticas a tal leitura que encontramos no dialogo Parménides, criticas
veiculadas, ironicamente, pelo personagem homonimo a um jovem e imaturo
Sécrates, que aparece como defensor da teoria das ideias em sua versao dualista.
Entre as varias objegoes, quero destacar duas que parecem decisivas. A primeira € a
famosa objegcdo do "terceiro homem", como a denominard posteriormente
Aristoteles®®. Como o ambito do sensivel é pensado como esfera ontologicamente
autarquica, ndao contendo em si mesmo a forga integradora ou unificadora da ideia,
precisando justamente recebé-la indiretamente via participagao, fica a questao de
que instancia viabilizaria a propria participagao. Se a ideia cuida da unidade da
multiplicidade sensivel, o que garante a unidade desta nova multiplicidade que foi
introduzida agora, nao dizendo respeito a pluralidade dos sensiveis, mas a propria
contraposicao entre sensivel e inteligivel? Precisariamos aqui de uma nova ideia?
Quer dizer, além da ideia de homem que daria conta da unidade subjacente aos
multiplos homens que aparecem na esfera sensivel, precisariamos agora de um
terceiro, nem ideal, nem fenoménico, que cuidaria de garantir a unidade da ideia de
homem e de sua contraparte fenoménica? Mas, precisando de um "terceiro homem”,
nao precisariamos de um quarto e um quinto?

A segunda critica diz respeito ao déficit inerente ao préprio modo de proceder
em que se enraiza a teoria das ideias, quer dizer, um procedimento que poderiamos
descrever como tipologico. Supomos a existéncia de ideias para coisas nobres, como
seres humanos, justica, beleza, etc, mas havera igualmente ideias para coisas
insignificantes, como “cabelo” ou “barro”3¢? Se a cada grupo de fendémenos
atribuimos uma forma correspondente, e ha potencialmente infinitos grupos de
fendmenos com caracteristicas proprias a serem descobertos na esfera sensivel,
haveria também infinitas formas? Se este fosse o caso, a ontologia das ideias
entraria em apuros, ja que a tendéncia a se perder no infinito propria a esfera sensivel
seria transferida a esfera inteligivel, que perderia por completo a sua fungao

regradora. Do ponto de vista epistemoldgico, por outro lado, o defensor da teoria das

35 Met., 990b 17; 1079 13.
36 parménides, in: SW, v. VII, 130c.
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ideias, longe de poder explicar o mundo sensivel pelo apelo a um conhecimento
direto das ideias, estaria sempre a reboque das novas descobertas feitas, a cada
momento, por quem descreve os fendmenos e revela sempre novos padroes a serem
“explicados”; ideias seriam duplicagbes conceituais a posteriori, por dizer assim, dos
fendmenos, e o conhecimento do inteligivel seria, no fundo, puro artificio enganador.

Como situar estas incisivas criticas feitas a teoria das ideias no Parménides
no corpo geral da obra platonica? Teria sido a teoria das ideias na verdade obra de
Sdcrates (Burnet, Taylor)? As criticas apontariam para a presenca de distintas fases
no aperfeicoamento da teoria platonica das ideias (D. Ross)? O dialogo traria a tona
enigmas que so seriam superados na obra tardia de Platao, que de todo modo so
poderia ser esclarecida com apelo a doutrina nao-escrita (Escola Tiibingen-Milao),
ou conteria apenas uma espécie de “exercicio l6gico” com fim propedéutico a
compreensao da verdade (Grote, Robinson)3’? Uma tomada de posigao sobre este
complexo assunto nao pode ser feita aqui, mas quero aventar uma hipotese, a ser
possivelmente desenvolvida em trabalho futuro, a de que Platao estaria de fato
revendo a leitura dualista que transparece no Fédon e na Republica e se
encaminhando, paulatinamente, para uma versao cada vez mais sofisticada, e menos
dualista, de sua ontologia. Acredito ainda que este desenvolvimento autocritico pode
ser encontrado na propria obra exotérica de Platao, quer dizer, nos dialogos escritos,
mesmo que possamos reforgar o entendimento do que seria a sua ontologia tardia
com apelo a obra nao-escrita (esotérica).

Penso desse modo nao apenas porque o Parménides é suficientemente
explicito na critica a leitura dualista da teoria das ideias, mas porque a obra
posterior 3 é suficientemente inovadora para revelar que ha algo de novo nos
didlogos tardios. O que é este novo? Uma paulatina integragcao do Multiplo a esfera
dos primeiros principios. Como dizia anteriormente, toda a obra de Platao pode ser
compreendida como uma extensa meditagcao sobre o problema do nao-ser. A
distincao entre inteligivel e sensivel (sobretudo em Republica) ja da ao nao-ser

gorgiano um status ontoldgico, admitindo, em oposic¢ao a teoria de Parménides, que

37Cf. D. Ross, p.121-2 e p.186.
38 Ha um consenso, entre os intérpretes, de que o didlogo Replilica é anterior ao Parménides, e de que
o Sofista é posterior ao Parménides e anterior ao Filebo (cf. Ross, 1993, p.16).
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o Multiplo tem uma existéncia propria. Todavia, com o impasse da leitura dualista
que, ao supor a oposigao excludente entre Uno e Mdltiplo, termina por inviabilizar a
propria teoria da participagao (como mostrou o Parménides), o ndo-ser passa a ser
reconsiderado e ganha um status ontologico inteiramente novo, sendo elevado a
momento da prépria teoria dos géneros supremos no dialogo Sofista. Por fim, como
veremos, o Filebo marca o surgimento de uma ousada teoria ontologica em que Uno
e Multiplo aparecem como os géneros supremos e as causas fundamentais de tudo

o que ha.

*

Sofista

De inicio, o Sofista apresenta, como géneros supremos, 0S pares repouso e
movimento, acompanhados de ser. Note-se que, na versao dualista, movimento seria
uma categoria propria para descrever o sensivel, mas agora a categoria aparece em
oposigao simétrica a seu par, repouso. Aqui Platao reverbera teoria ja presente no
Fedro, a tese de que movimento nao carateriza apenas a tendéncia dissipativa dos
fendomenos, assentando o ceticismo de Cratilo no didlogo homoénimo, nem apenas
um movimento para o que € imovel e idéntico consigo mesmo, como exposto no
Fédon®?, mas por igual a forca unificadora da autorrelacao ativa da alma, marcada
pelo automovimento eterno“’. Agora Platao trard a luz o trago central de toda a
ontologia que se queira dialética, seu carater relacional: os géneros supremos nao
estao meramente ai, contendo suas determinagdes de modo isolado, mas se
enlagam por relagbes mutuas de codeterminacao, e se diferenciam entre si pelo
modo como se da tal relagao. Repouso e movimento sao concebidos por Platao
como evavtiétata*', opostos que se excluem e sd participam mutuamente pela
mediagao de um terceiro, o ser. Repouso nao é movimento, nem movimento é
repouso, mas ambos sdo. O que queremos dizer quando afirmamos que algo é?

Como ja vimos anteriormente, ser nao indica apenas existéncia, mas existéncia

39 Fédon, in: SW, v.1V, 79d.
40 Fedro, in: SW, v.VI, 245c¢.
41Sofista, in: SW, v. VII, 250a.
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permeada por logos, e o trago central deste logos € a identidade e determinagao
plenas. Repouso e movimento, enquanto detendo o trago primordial da
autoidentidade, participam do ser, mas enquanto sao diferentes entre si, participam
do nao-ser, e Platao encontra aqui a resposta a questao central do Sofista, o que é o
nao-ser. Nao-ser é apenas diferenca, e o pensamento falso é sé e tao somente a
confusao dos géneros, afirmar que o ser, enquanto ser, ndo é ou que 0 nao-ser,
enquanto nao-ser, é*2,

Mas ha uma diferengca crucial entre os pares repouso/movimento e
identidade(ser) /diferenca(ndo-ser). Enquanto repouso e movimento sé participam
entre si indiretamente, pela mediagao de ser, identidade e diferenca participam entre
si diretamente. Agora temos os quatro géneros, repouso/movimento e mesmidade
(ser)/diferenca (nao-ser), mas Platdo logo esclarecera que nao se deve cair no erro
de identificar pura e simplesmente ser e mesmidade, pois ‘ser' pode ser dito ora dos
seres "avTa KaB' avtd"3, “[em] si mesmos [e] para si mesmos”, ora daqueles que sao
apenas “em relacao com [outro(s)]" ou “mpog dAAa"44. Tratado em seu sentido
relativo, ser é apenas o outro da diferenca, quer dizer, mesmidade, e representa a
identidade na diversidade de tudo o que ha; considerado em seu sentido nao relativo,
ser pode e deve ser tratado como a plena autorreferéncia autarquica do absoluto, a
autoidentidade plena do proprio Uno.

Temos aqui nao apenas uma ontologia relacional, mas uma elaborada
conceituagao da estrutura hierarquica entre os géneros, ja que repouso e movimento
estao claramente abaixo de mesmidade e alteridade pela forga de sua relagao mutua,
pois sao dependentes da presengca de um terceiro, 0 ser, para garantir seu
enlacamento. Por outro lado, mesmidade/alteridade sao inferiores ao Uno ou ao ser
em absoluto, pois dependem um do outro para garantir a mutua determinagao, em
oposicao ao Uno que o faz pela pura relagao consigo mesmo. Se seguissemos esta
linha de raciocinio talvez pudéssemos reconstruir toda a ontologia platénica como

uma gradagao continua de existentes estabelecida pela diferenga entre graus de

42 Aqui emerge a primeira versdo do que sera posteriormente formulado por Aristételes como o
principio de ndo-contradigao.

43 Sofista, in: SW, v. VII, 255¢.

44 |d. ibid.
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determinagao ou pela forca de seu enlagamento mutuo, e chegariamos muito perto
tanto da metafisica de Plotino, que desce do Uno a inteligéncia (nous), desta a alma
do mundo (e almas individuais), e desta a matéria, quanto da interpretacao da
metafisica tardia de Platdao esquematizada por Vogel *° - e sequida, ndao sem
restricoes, como veremos, por Gaiser*® -, apresentando o Uno como primeiro
principio, sequido pelas ideias, pelos objetos matematicos (mathématika) e pelo

sensivel, estando na base da piramide o Mdltiplo (apeiron).

*

Filebo

Embora esta sistematizagao que privilegia o Uno como principio possa ser
condizente com a diferenga entre ser absoluto e relativo exposta no Sofista, como
mostramos acima, ela nao o é com a radical novidade introduzida pelo Filebo, que
eleva Uno e Mdltiplo, peras e apeiron, a principios cooriginarios e mutuamente
determinados, quer dizer, a opostos correlativos que residiriam no amago da
metafisica platonica. Esta a tese principal que quero defender aqui: a paulatina
elevacao do Multiplo na hierarquia ontoldgica, que vemos nesta verdadeira obra em
devir forjada pelos dialogos platonicos, para dizer de Platao o que Tilliette afirmava
de Schelling, encontra seu apice no Filebo, mais precisamente nesta passagem
decisiva: "de Uno e Multiplo seja (feito) tudo aquilo que se diz que é, e contenha em
si combinados o limite e o ilimitado"4’.

Como muitos dos dialogos platénicos, o Filebo tem um tema singelo e
cotidiano, o prazer, que logo transmuda-se em simbolo de uma complexa e rica teoria
metafisica. Deixe-me usar uma imagem ainda mais corriqueira, de quem tantas
vezes levou seus filhos as festas de aniversario contemporaneas, verdadeiros

banquetes para os pais... Imagine-se diante de uma mesa repleta de doces e

45 Cf. Vogel, 1953, p.52: “Entre estes pontos (o Uno e o grande-e-pequeno) precisam ser distinguidas
trés esferas hierarquicas: (1) o mundo inteligivel (formas-numeros), (2) os objetos matematicos, (3) o
mundo sensivel”.

46Gaiser, 1998, p.21.

47 Filebo, in: SW, v.VIII, 16¢. Sigo préximo a tradugdo de Schleiermacher, com pequena alteragdo que
ficara explicita depois.
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salgadinhos de todos os tipos, notavel convite a alimentagao extravagante. O
impulso cego que logo emergira para satisfazer o desejo, e terminara por conduzir
vocé a mais um dia de desmedida, reside no cerne mesmo da ldgica do prazer,
estruturada pela tendéncia a perder-se no infinito ou no ilimitado (apeiron). Apos
sofrer, a noite, as conseqiiéncias lamentaveis deste pequeno desregramento, vocé
arquitetara um plano para a proxima vez: "comerei apenas 6 docinhos e 6
salgadinhos, e nada mais...". Vocé estara dando limite (peras) ao ilimitado, e evitando
a consequéncia desastrosa de aprofundar-se na légica do prazer, e possivelmente
afundar-se nao em uma indisposi¢ao passageira mas, em seu extremo, no puro e
simples colapso do organismo. Nosso corpo, em sua atividade de auto-organizagao,
como diriamos hoje em dia, ndo orienta-se por um movimento de potenciagao
maxima do Uno, do limite, e supressao do Multiplo, do ilimitado, mas para um balango
adequado entre ambos, para a adequada medida que é o alvo imanente deste jogo
de Uno e Mdltiplo forjado pelo nous ou inteligéncia, nao apenas a inteligéncia
abstrata do pensamento que, conscientemente, limita a vontade, mas a inteligéncia
espontanea de nosso proprio corpo em seu movimento de auto-organizacao e, por
fim, do universo inteiro enquanto regido por um nous universal“).

Estes argumentos sao, a meu ver, suficientes para demonstrar que o dualismo
estrito entre o Uno (ideias) e o Multiplo (objetos sensiveis) proprio do platonismo, ja
posto em questao no Parménides e no Sofista, colapsa inteiramente a partir do
Filebo. Neste sentido, nao se pode falar, como quer Gaiser, em um "dualismo
insuperavel"4® de principios, pois dualismo s6 se aplica a esferas ou entidades
radicalmente autarquicas. Podemos falar de dualismo entre inteligivel e sensivel, no
caso do platonismo, ou entre res extensa e res cogitans em Descartes, ou entre
coisa-em-si e fendmeno em Kant, mas nao se pode, de modo algum, falar em
dualismo quando o que esta em jogo é justamente o contrario, a nao autarquia dos
géneros supremos Uno e Mdltiplo, quer dizer, sua oposigao correlativa. Ndo ha Uno
sem Multiplo, nem vice-versa.

Mesmo assim, poderiamos contra-argumentar, Platdo nao esta propondo

48 Filebo, in: SW, v. VI, 30a-c.
49 Gaiser, 1998, p.10.
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uma relagcao simétrica entre Uno e Multiplo. Pode ser que, mesmo enfatizando o
carater correlativo de Uno e Multiplo no Filebo, Platao ainda tivesse em mente que o
nous universal visa a medida ou a ordem, que se dao justamente pelo predominio do
Uno sobre o Multiplo. Poderiamos reconstruir toda a estrutura hierarquica da
ontologia platénica a partir do estabelecimento de graus de determinagao do
existente, sendo a expressao maxima de determinagao o tipo de enlagamento
rigoroso que encontramos entre Uno e Multiplo como principios primeiros
correlativos, seguido pelo enlagamento um pouco menos rigoroso que observamos
entre as ideias, expressao em poténcia menor da propria for¢a regradora do Uno-
Multiplo, desembocando depois nos objetos matematicos, nos fendmenos e na pura
matéria desfigurada, representando a mesma dialética de Uno e Mdltiplo, mas com
predominio maximo deste sobre aquele. Estariamos, desse modo, muito proximos da
reconstrucao da filosofia tardia de Platdo proposta por Gaiser®°.

Pode ser que esta tenha sido, de fato, a resposta dada por Platao ao enigma
do Multiplo em sua filosofia tardia. Neste caso, a filosofia platonica permaneceria
marcada pelo viés para o Uno, mesmo levando-se em conta o carater correlativo da
oposi¢ao Uno-Multiplo, pois apenas o predominio maximo de Uno sobre Multiplo
representaria a expressao maxima do logos ou razao universal. Cabe perguntar,
todavia, o que aconteceria se continuassemos a caminhada inaugurada por Platao,
se insistissemos na paulatina elevagao do Multiplo a esfera dos géneros supremos,
enfatizando nao apenas o carater correlativo de Uno e Multiplo, mas uma abordagem

sem viés da razao universal. Onde chegariamos com este movimento?

Sem viés

“©G &€ £vOG P&V Kai MOAA®V SVTWV TGV 4el AeyopEvwy gival, mepag 6¢ Kai
amelpiav &v avToig ocuppuTov £XOVTWV"®!. A decisiva sentenga do Filebo foi assim

vertida ao alemao por Schleiermacher: “aus Einem und Vielem sei alles, wovon

%0 d., 1998, p.97.
5T Filebo, in: SW, v.VIII, 16c.
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jedesmal gesagt wird dass es ist, und habe Bestimmung und Unbestimmtheit in sich
verbunden” ("De Uno e Mdltiplo seja (feito) tudo aquilo que se diz que &, e contenha
em si combinados determinagcdo e indeterminacao”). Quero destacar o fato de
Schleiermacher ter vertido peras e apeiron por, respectivamente, determinagao e
indeterminacgao, em lugar dos usuais limite e ilimitado. A escolha de Schleiermacher
é rica em sentido.

Vimos, anteriormente, que a obra de Platao pode ser compreendida como uma
longa meditagao sobre o problema do nao-ser, e que ndo-ser expressa a tendéncia
dissipativa e, se nao contida ou limitada, disruptiva do Multiplo. Temos, entao, duas
categorias no cerne da metafisica grega: o Uno expressando determinagao ou, em
sua inteira abstracao (se possivel) do Mdltiplo, a determinagao absoluta ou completa
do ser inteiramente autocontido, o ser em absoluto do Sofista; o Multiplo
expressando a (in)determinagdo ou negagao de determinagao ou, em sua inteira
abstragao (se possivel) do Uno, a indeterminagdo pura e simples. Ora, estas duas
abstragdes, do Uno em relagao ao Multiplo, e vice-versa, implicam o platonismo e, na
verdade, o conseqiiente enigma de uma origem ontoldgica inteiramente autonoma
do inteligivel e do sensivel. Ora, é justamente esta abstragao que aquela sentenga
decisiva do Filebo esta negando. Pode se dar o predominio maximo do Uno sobre o
Multiplo, ou vice-versa, mas nao pode se dar Uno sem Mdltiplo, nem vice-versa.

O profundo estranhamento desta leitura estritamente dialética dos primeiros
principios apresentada pelo Platao tardio deixou marcas em Aristoteles: "Os que
consideram o desigual como certo Uno, e a diade indefinida como composta do
grande e do pequeno, se afastam excessivamente do provavel e mesmo do possivel.
Pois tais coisas sao antes afecgdes e acidentes que sujeitos dos numeros e das
magnitudes (...). Acrescente-se a este erro que o grande e o pequeno, e outros
atributos semelhantes, sao necessariamente relagdes; e a relagao €, de todas as
categorias, a que menos € uma natureza ou substancia, e é posterior a qualidade e a
quantidade"®2. Mas é exatamente esta a tese do Platao tardio. A elevagao do Multiplo
a categoria correlativa ao Uno implica: a) a adogao de uma ontologia estritamente

relacional, pois ndo apenas repouso (e movimento), ou mesmidade (e alteridade),

52 Sigo aqui a tradug3o de V. G. Yebra, em Met., 1088a15-20.
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mas o proprio Uno é determinado por sua relagao de oposigao correlativa com seu
par antagonico; b) a introducao do “acidente” no amago mesmo da “substancia”,
quer dizer, sendo Uno e Mdltiplo estritamente correlativos, nao pode haver, em lugar
algum, pura determinacdo sem subdeterminacao (termo que prefiro a
‘indeterminagao’, como justifiquei em outro lugar®3), nem subdeterminacao sem
determinagao, mas apenas uma diferenca de graus determinagao, associada ao
predominio de Uno sobre Multiplo, ou vice-versa. Ora, esta tese implica o colapso da
distingao bruta entre sensivel e inteligivel. Poderiamos falar, quando muito, de uma
rica ontologia hierarquica em que niveis ontoldgicos se sucedem do menos
determinado ao mais determinado, ou vice-versa. Nao sabemos, como dito
anteriormente, se de fato Platao extraiu todas as conseqiiéncias desta tese radical,

mas nao devemos deixar de fazé-lo.

Vamos agora ao desfecho, voltando ao inicio. A ontologia dialética é uma
ontologia relacional: "s6 o que esta 'em relacao com’ permanece determinado” ou, o
que € mesmo, "so o coerente permanece determinado”, esta a lei universalissima que
inere a tudo o que ha ou pode haver, a razao que pervade todo o ser. Mas o que
entendemos por "coeréncia"? Vimos que Cirne-Lima entendia por coeréncia apenas
a versao positiva da nao-contradigao aristotélica, e que esta ancorava-se, por sua
vez, no ser em absoluto platonico, a identidade e determinagao plenas do Uno em
sua pura autorreferéncia exposta no Sofista. Agora, todavia, deparamos com a tese
radical do Filebo que, ao afirmar o carater estritamente dialético ou correlativo do par
Uno/Muiltiplo, nega o Uno pensado abstraido do Multiplo, e faz colapsar o conceito
tradicional de substancia. Todavia, talvez mesmo no Platao tardio o viés para o Uno
permanega, e com isso o pressuposto de que apenas no predominio do Uno e suas
notas caracteristicas - identidade, invariancia e determinagao - sobre o Multiplo e
suas notas - diferenga, variagao e subdeterminacao - da-se a medida e a razao.

E facil notar que carregamos, na linguagem coloquial, este mesmo

pressuposto, quando associamos sem pensar coeréncia com harmonia ou, mais

S3E. Luft 2012, p.336, nota 218.
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diretamente, ordem. Mas por que deveriamos fazé-lo? O abandono deste
pressuposto leva as ultimas conseqiiéncias aquele movimento de elevagao paulatina
do Multiplo a esfera dos primeiros principios, quer dizer, o processo de autocritica
conduzido pelo proprio Platdao, bem como o movimento deflacionario resultante da
introdugao da contingéncia no amago da razao dialética via critica interna do sistema
hegeliano®*. Nesta fase de nossa caminhada em dialética descendente, as suas duas
ramificagoes, quer dizer, aquela que acompanha a influéncia de Platao sobre o
idealismo alemao e perfaz a critica imanente a filosofia de Hegel, e a outra que
acompanha e radicaliza o processo de autocritica de Platao, convergem em uma
mesma ontologia relacional deflacionaria ou, mais simplesmente, uma ontologia de

redes (cf. figura abaixo). O que entendo aqui por ontologia de redes?

Dialética descendente
+G

"Sofista" "Filebo

"Parménides"

Ontologia

Idealismo Alemaio

de redes

Teoria das Ideias

Platao

Biol. Econ. Ling.

Smolin Kauffman Beinhocker Sole et al.
(1993) (2006) (2010)

Sigamos o raciocinio. "S6 coerente permanece determinado”. Existir nao é

propriamente ser, mas estar®® no processo tenso de determinagao que visa a

54 E. Luft 2001, 2012, p.320ss.
%5 Cirne-Lima, 2006, p.38.
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coeréncia e, quando nao a efetiva, se desfaz ou perde-se na incoeréncia. Coeréncia
é o0 alvo imanente, o atrator, de todo o processo de determinagao, mas ha multiplos,
potencialmente infinitos modos de realiza-la, entre os extremos do predominio
maximo do Uno sobre o Mdltiplo, ou vice-versa. Enquanto se da na face extrema do
predominio maximo do Uno sobre o Mdltiplo, a coeréncia se manifesta como ordem,
enquanto se da na face oposta do extremo predominio do Multiplo sobre o Uno, a
coeréncia se manifesta como caos. Em todos os casos, o existente se da em uma
trama relacional com outro(s) existente(s), mesmo que de modo radicalmente
instavel e fugidio, quer dizer, tudo se da ou se manifesta em ou como uma
configuragao.

Facamos agora um inusitado experimento de pensamento. Imagine-se
situado no ponto de equilibrio entre os extremos do maximo predominio do Uno
sobre o Multiplo, e vice-versa, quer dizer, na companhia daquele enlagamento
especifico de existentes que denomino a configuragdo de Leibniz (na figura abaixo®,
o ponto no extremo inferior da circunferéncia (CL)), e embarcando em uma viagem
na diregao da maxima ordem (na figura abaixo, o movimento para a esquerda, a partir
da configuragao de Leibniz), enquanto um colega seu de aventura segue a diregao
exatamente contraria, visando nao a maxima ordem, mas o maximo caos. No
decorrer da viagem vocé estaria se aproximando da configuragao de Parménides,
enquanto seu colega, para desespero proprio - ou nao? - estaria cada vez mais perto
da configuragcao de Gorgias. Onde terminaria esta viagem? Aparentemente em lugar
nenhum, ou melhor, em um afastamento cada vez maior entre os dois viajantes. Mas
nao € isso o que de fato ocorreria. Vamos chegar bem perto da configuragao de
Gorgias, e avaliar aonde este movimento de aproximagao continua nos levaria. Ora,
a configuragao de Gérgias, enquanto se manifesta como o maximo predominio do

Multiplo sobre o Uno, nao tem nenhuma determinagao estavel, a nao ser a sua propria

% Para compreender a figura: cada ponto no tracejado da circunferéncia corresponde a uma
configuragdo possivel (as linhas dentro da circunferéncia servem apenas para demarcar os
quadrantes, que vém numerados do 1° ao 4°). Ja por isso, a figura é evidentemente uma
simplificagao, pois existem potencialmente infinitas configuragoes possiveis, e o nimero de pontos
que formam a circunferéncia aqui representada é finito. A seta a direita da circunferéncia, a apontar
para baixo, indica que as configuragées situadas na semi-circunferéncia inferior, mais proximas,
portanto, da configuragdo de Leibniz, sdo mais coerentes (+C) com o dinamismo do devir universal
(resultante do trago evolutivo da ontologia de redes), podendo gerar uma historia propria.
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autorreferéncia como configuracao - quer dizer, em seu extremo ela reverte na quase
pura identidade da configuracao de Parménides. Ja a configuragao que se manifesta
no extremo oposto, a configuragao de Parménides, em sua pura autorreferéncia, é
aparentemente o que ha de mais estavel, mas, de fato, justo em sua quase invariancia
plena, é o mais aberto a colapsos potenciais e, portanto, o mais instavel, porque
incompativel com qualquer outra das infinitas reconfiguragdes possiveis permitidas
pela prépria lei universal da coeréncia; em sua face extrema, a configuragao de
Parménides reverte na configuragao de Gorgias. Ambas as manifestagoes opostas
da coeréncia revertem-se, em seus extremos, uma na outra e, em sua oscilagao
continua, coincidem. Seguindo em suas viagens antagonicas, visando os extremos
opostos da ordem e do caos, vocé e seu amigo terminariam se reecontrando na
configuragao de Cusanus (no ponto superior da circunferéncia). Neste breve
experimento de pensamento delimitamos o mapa do espago légico evolutivo, o

campo de todos os pensamentos e todas as formas de existéncia possiveis.
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Espaco logico evolutivo
pago 108 CC r\ -Coerente

............................
........
.....
.

--------------------- CPiCG
o 2L -

Mate. D | MU,

(C=Configuracdo de Cusanus )
CP=Configuragao de Parménides
CG=Configuragao de Gorgias

CL=Configuracio de Leibniz +C0erente

CL

Seguindo nossa caminhada em dialética descendente podemos articular esta
teoria estritamente especulativa com uma das vertentes de ponta da ciéncia
contemporanea, a teoria das redes. Desse modo, estaremos nao deduzindo as
ontologias regionais da ontologia geral, mas articulando-as e avaliando a sua mutua
compatibilidade. Falibilisticamente, embora nao possamos provar a verdade da
ontologia geral a partir das ontologias regionais, podemos refuta-la com
contraprovas empiricas robustas ou contra-argumentos certeiros. Tudo o que ocorre
e pode ocorrer se dda em ou como uma configuragao. Configuragdes concretas,
inseridas no tempo, chamamos de redes, configuragdes abstraidas do tempo

denominamos grafos (o campo de pesquisa privilegiado da matematica)®’. Embora

57A diferenciagdo terminoldgica entre redes e grafos é de Barabasi, 2012, p.26.
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ontologia geral dialética nao parta de nenhum viés, nem um viés para ordem, nem
um viés para o caos, deixando inteiramente em aberto o espago de possibilidades, o
proprio ambiente dinamico-evolutivo que brota desta radical teoria da contingéncia
faz emergir um viés para as cercanias da configuracao de Leibniz (cf. a seta a apontar
para baixo, ao lado direito da circunferéncia, na figura acima), para aquelas
configuragdes concretas que os tedricos das redes denominam redes sem escala,
em oposicao as redes regulares (que se apresentam nas cercanias da configuracao
de Parménides) e as redes randémicas (que se manifestam nas cercanias da
configuracao de Gorgias). Por que a evolugao faz emergir este viés nao é dificil de
entender: redes randémicas sao instaveis demais para preservar qualquer padrao
configuracional no tempo, e assim durar; redes regulares, por seu turno, tém a
vantagem da estabilidade, mas a desvantagem da nao adaptagao a um ambiente em
continua mudancga. Pelo contrario, redes sem escala tém a vantagem de ter a

estabilidade suficiente para durar, e a flexibilidade suficiente para se adaptar.

A medida correta ou reta razao nao é nem na medida nem reta, é o balango
possivel, sempre revisitado, do Uno e do Mdltiplo, a coeréncia que s6 pode ser
definida no contexto.

Para aqueles que vivem, viver € uma caminhada intrigante, a aproximagao
infinita a um alvo em movimento. Visamos 0 que nao possuimos, nao propriamente

um fato, mas uma ideia, a Ideia da Coeréncia.
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Estevao de Rezende Martins?

O século 20 consagrou quatro abordagens da ideia de Histéria. Essas
abordagens lidam com duas acepgoes basicas de Histéria. A primeira e elementar,
que se relaciona diretamente com o aspecto cultural e com a reflexao filosofica,
considera a Historia como o processo temporal interpretado e vivenciado pelo agente
racional humano no presente, como um sentido de que se adquire ou tem
consciéncia. A segunda, construida pelas opgdes do método de investigagao, é o
fundamento da ciéncia histérica e de sua epistemologia, e toma a Histdria como a
reconstrugcao do passado humano, individual, grupal ou social, mediante
procedimentos previamente convencionados de controle das fontes, de forma a se
elaborar interpretagoes explicativas fundamentadas do estado de coisas presente. A
explicacao fundamentada se estrutura em argumentos, expressos em formato
narrativo. O estado de coisas presente é relativo ao tempo respectivamente escolhido
e delimitado como objeto de exame.

O termo 'Historia’, na lingua portuguesa — como nas neolatinas, de modo geral
—, remete a trés sentidos distintos, articulados com as abordagens mencionadas. O
primeiro, e mais generalizado, refere-se ao conjunto das agdes humanas no tempo,
cuja efetuagao se deve a razdes e a decisoes. Esse conjunto é habitualmente
chamado de Histéria, na linguagem comum e na especializada. O segundo sentido
diz respeito ao procedimento formal de constituicao do conhecimento cientifico
relativo a partes desse conjunto. Também aqui se usa o termo 'Histoéria’, embora se

tenha registrado mais recentemente o uso crescente das expressodes ‘ciéncia

" Em homenagem ao 80° aniversario do Prof. Dr. Pe. Manfredo Araujo de Oliveira. Versao revista e
aumentada de texto anterior em http://criticanarede.com/fil_historia.html, 2004.

2 Professor titular emérito de Teoria da Histdria e Historia Contemporanea Departamento de Histéria
— Instituto de Ciéncias Humanas Universidade de Brasilia. E-mail: echarema@gmail.com
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historica' e 'Histéria como ciéncia'. Trata-se aqui de um esforgco metodico de
distinguir o carater cientifico (controlavel) do conhecimento obtido por
procedimentos metodicos de investigagao, da acepgao de senso comum. O terceiro
sentido do uso do termo 'Historia’ tem a ver com o acervo produzido pela ciéncia
histérica sob a denominacao de ‘historiografia’. Também a esse conjunto de
documentos, majoritariamente em forma escrita (mas nao exclusivamente, pois
inclui por exemplo as diversas variagoes do documento visual composto, como os
filmes, notadamente os documentarios e, mais recentemente, as praticas de
comunicacgao das redes sociais), se chama 'Histéria’.

Esta reflexao lida com a Historia em duas das acepgoes lembradas acima: a)
preliminarmente, a Histéria como cultura — isto € como pensamento e consciéncia
da experiéncia do tempo elaborada e interiorizada pelo ser humano; b) a Historia
como ciéncia, como especialidade cognitiva formalizada de maneira epistémica para
construir e enunciar uma interpretagao explicativa fundada da experiéncia humana
do tempo enquanto agao. Para a primeira como para a segunda, toma-se como base
empirica a produgao historiografica notadamente desde a segunda metade do século
20.

Para pensar de forma fundamentada é necessario conhecer e dominar as
regras e os principios desse pensar, ou seja: um conhecimento que nao se constitui
sem que o pensamento reflita sobre si mesmo. Assim, a racionalidade do
pensamento historico requer, em seu procedimento cientifico, um saber metateérico,
reflexivo, no estilo da teoria da Histéria — enquanto teoria da natureza do
conhecimento histérico em geral e de seu formato cientifico em particular. Esse
objetivo epistemoldgico exige, por sua vez, a devida investigagao dos fundamentos
do pensamento historico. Isso porque qualquer ciéncia impde a seus praticantes
prestar contas a si mesmos e a todos os demais sobre o respectivo modo de pensar
A ciéncia da Historia inclui, por conseguinte, em seu canone metodoldgico, a ‘teoria’
como lugar dessa prestagdao de contas, e nao faltam historiadores que tenham
assumido essa
obrigacao (Vainfas e Cardoso 2012).

Como as ciéncias sociais em geral, a historiografia passou por um progresso

extraordinario depois da segunda guerra mundial. E possivel que tenha faltado, no
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entanto, impulso suficiente para criar o que o historiador alemao J6rn Riisen chamou
de 'matriz disciplinar’, indispensavel ao progresso global da historiografia como
investigagao social autossuficiente e coesa. Embora nao se possa afirmar que a
Historia seja disciplina recente, os contornos que assumiu, nas duas fases decisivas
do século 20, nos anos vinte-trinta e a partir dos anos cinquenta, constituem uma

renovagao e mesmo uma redefinicao contemporanea.

2. A época dos grandes paradigmas

No século 19 as concepgdes de Historia e de historiografia passaram por uma
mudanga gigantesca e decisiva. Consagrou-se assim o século 19 como ‘o século da
Historia'. Sem duvida foi ainda mais decisivo — embora essa perspectiva nem sempre
tenha estado presente — o salto dado no segundo terco do século 20 e seus
prolongamentos até nos anos 1970. Nao obstante, a analise dos progressos da
historiografia em nosso tempo deve ser feita mediante o contraste com o século 19,
sem o qual nao se pode perceber o alcance das mudangas do século 20.

Se o século 19 possui, em todo caso, uma importancia transcendental para as
origens da disciplina da historiografia em seu estado atual, tal se deve ao fato de ter
ocorrido durante ele um fendémeno unico, com desdobramentos complexos. Trata-se
do abandono das concepgoes relativas a investigagao e a escrita da Historia que
formaram a tradigao europeia praticamente desde o Renascimento e talvez mesmo
desde a antiguidade classica. As diversas escolas e correntes historiograficas do
século 20 coincidem pelo menos em um ponto: deixam de considerar a Historia como
uma cronica baseada nos testemunhos legados pelas geragboes anteriores e
entendem-na como uma investigagao, pelo que a palavra Historia recupera seu
sentido originario em grego (investigacao).

A evolucao decisiva da historiografia aparece com o que se pode chamar de
fundamentagao metodico-documental, basilar para a disciplina "académica”
contemporanea, produzida pelos tratadistas do século 19 e da primeira década do
século 20. Tem-se aqui a origem da grande corrente historiografica que se chamou
— de forma algo exagerada, mas nao totalmente impropria — de historiografia

positivista, intimamente entrelacada com a forte tradicao do historicismo alemao. E
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no século 19 que aparecem os primeiros grandes tratados do que se poderia chamar
de normativismo histérico, um tipo de reflexao novo sobre a Histéria, chamado de
Historik por Johann Droysen.

Essa mudanga profunda e duradoura do horizonte dos estudos
historiograficos, cuja influéncia se estende até os anos trinta do século 20, é
habitualmente creditada as contribuigdes trazidas por uma corrente chamada, sem
esforgo maior de precisao, de positivismo. De outro lado, o historicismo alemao é
amiude considerado a maior contribuigcao do século 19 em matéria de concepgoes
da natureza do ‘histérico’ e da identidade da historiografia. Ambas etiquetas
requerem cuidadosa modulagao. Com efeito, o que se chama de ‘historiografia
positivista' nao deixa de estar interpretado por um equivoco persistente. Muitas
vezes chama-se de positivista, sem mais nem menos, uma concepc¢ao da
historiografia essencialmente narrativista, episodica (factual), descritiva, fruto de
uma erudigcao bem a moda do século 19. Na realidade, esse tipo de historiografia é o
exemplo mais tipico da ‘histéria tradicional’, mas nao tem porque ser
necessariamente confundido com historiografia ‘positivista’. A historiografia
positivista ¢ a dos ‘fatos' estabelecidos mediante os documentos, indutivista,
narrativa, por certo, mas também sujeita a um ‘método’. A escola que se costumava
chamar de ‘positivista’ pode ser também denominada — com mais propriedade — de
‘escola metddica’, ja que sua preocupagao numero um é a de dispor de um método.
Essa escola, que fundamentava o progresso da historiografia no trabalho metddico
das fontes, sempre mostrou a mais rispida aversao a qualquer 'teoria’ ou ‘filosofia’.
Todavia, isso nao diminui em nada sua dependéncia imediata da concepgao
positivista da ciéncia. Essa a razao pela qual pode ser chamada de escola
pragmatico-documental ou metddico-documental.

A 'disciplina’ da historiografia, no sentido moderno do termo, foi fundada, pois,
na transigao do século 19 para o 20, mediante um primeiro corpo de regras e normas
metodoldgicas fixado sob influéncia do positivismo e do historicismo. Nas décadas
de 1920 e sobretudo de 1930, no entanto, mudangas fundamentais se produziram
tanto na maneira de considerar as formas constitutivas da historiografia quanto em
muitos outros campos da criagao intelectual. A transigao da primeira concretizagao

da disciplina historiografica na linha metddico-historicista para as novas
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concepgoes que rejeitam os fundamentos postos pela historiografia do século 19 s6
vem a produzir-se no entreguerras, mais precisamente nos anos 1930, e sua
consagracgao afinal ocorre apenas apo6s a segunda guerra mundial, nos anos 1940-
1950.

Os trés grandes nucleos da inovacao historiografica que predominaram na
segunda metade do século 20 — a historiografia marxista, a escola dos Annales e a
historiografia quantitativa — surgiram e se articularam, é certo, em torno de centros
de interesse bem diversos e alcangaram graus muito distintos de coesao e
homogeneidade. O paradigma relativamente unitario para a historiografia
conformado no século 19 foi sucedido no século 20, nao por um outro, mas por varios
outros, criando uma situagao nova. Parte substancial desta novidade esta nao
apenas na multiplicidade de paradigmas, mas especialmente na circunstancia de que
os paradigmas operaram de modo praticamente simultaneo, sem constituir uma
sequéncia de substituigoes.

Desde a perspectiva com que podemos avaliar hoje essa Historia, pode-se ver
que os anos posteriores a 22 Guerra Mundial representaram, no desenvolvimento da
historiografia contemporanea, uma verdadeira revolugao, paralela e conexa com
fenomeno analogo ocorrido nas ciéncias sociais e nas ciéncias em geral. Existe,
contudo, um pormenor diferenciador, neste periodo peculiar: enquanto o marxismo e
0 quantitativismo podem ser considerados nucleos paradigmaticos com ampla
projecao no campo geral das ciéncias sociais, de onde evoluiram até alcangar a
historiografia, no caso do marxismo por certo com determinadas conotagoes
particulares, a escola dos Annales foi o primeiro movimento historiografico do século
20 que se origina no préoprio campo da investigacao historica.

Costuma-se indicar o ano de 1929 como a data de nascimento da corrente de
trabalho historiografico que acabou por ser conhecida como a ‘escola dos Annales'.
Quanto a sua difusao, no entanto, somente a partir de 1950 é que ela se torna
referéncia. Neste ano realiza-se em Paris 0 9° Congresso Mundial das Ciéncias
Historicas, durante o qual as novas concepgdes historiograficas tiveram, por assim
dizer, sua efetiva estreia mundial. Foi nos anos 1950 que a historiografia brasileira

comega a mostrar os primeiros sinais de recepgao desta tendéncia. O marxismo, por
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sua parte, foi a teoria das ciéncias humanas que deu a historiografia uma dimensao
de maior alcance no campo tedrico geral da realidade historica.

A contribuigao dos Annales significou um desenvolvimento extraordinario de
temas novos e um interesse marcante pelo emprego de novos tipos de fonte. Ambas
as tendéncias se reforgaram ao longo da evolugao da escola, promovendo — o que é
de particular importancia — um relacionamento inteiramente renovado da pratica
historiografica com as ciéncias sociais como a geografia, a sociologia, a
antropologia, a economia. Esse relacionamento interdisciplinar, no periodo aureo de
influéncia da escola, fé-la predominar ao ponto de poder falar em uma preeminéncia
‘imperial' dos Annales. E a alguns historiadores desta escola — como nos Ecrits sur
I'Histoire (1969) de Fernand Braudel, por exemplo — que se devem os primeiros
passos de formulacao do conceito de ‘histéria total’, cunhado pela pretensao de
abranger todos os aspectos da agao racional humana — ou pelo menos de deixar o
minimo deles de lado — por oposicao aos conceitos, desgastados pela ilusao
positivista, de ‘historia universal' ou ‘histéria geral’. Do interior mesmo da escola
jamais saiu, todavia, uma aproximacao sistematizada de uma teoria histérica da
sociedade. Os Annales produziram, de modo pratico (se ndao pragmatico) trabalhos
metodicamente inovadores, desbravaram campos longamente tidos por estranhos
ao saber historico, por assim dizer romperam com os escrupulos de abordar setores
do agir humano que parecessem escapar ao olhar histérico — notadamente a ruptura
do tabu referente ao documento escrito. Poucos formularam, contudo, contribui¢oes
tedricas quanto a natureza do conhecimento historico, a constituicao da ciéncia
histodrica, enfim a Histéria como disciplina por si mesma.

A influéncia do marxismo foi profunda na trajetéria das ciéncias sociais,
particularmente desde os anos 1930 e, em especial, dos decénios que se seguiram a
22 Guerra Mundial. Essa expansao da metodologia marxista nas ciéncias sociais em
seu conjunto teve, no caso da historiografia, um impacto talvez ainda maior, pela
natureza mesma da construgao tedrica marxista, cujo fundamento é a analise da
Historia. Nos paises ocidentais falou-se de uma historiografia marxista francesa
(Labrousse, Vilar, Lefebvre, Soboul, Bouvier), de uma inglesa (Dobb, Hill, Hobsbawm,
Hilton, Thompson, Samuel, Anderson), de uma italiana (Sereni, Zangheri, Procacci,

Romeo, Barbagallo), de uma espanhola (Fontana, Tuiidn, Elorza, Pérez Garzén, Ruiz),
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de uma brasileira (Caio Prado Jr., Gorender, Nelson Werneck Sodré, entre outros).
Diversamente da escola dos Annales, cujo ambito é quase que exclusivamente
francés, o marxismo possui uma difusdao e uma importancia de natureza
supranacional. No entanto, através um conjunto de principios comuns, deixa ela
perceber a marca nacional concreta que inspira o desenvolvimento geral da filosofia
e da teoria social marxista em cada caso.

O materialismo historico se enuncia na obra de Marx e Engels na encruzilhada
decisiva dos anos quarenta do século 19. Sua primeira formulagao elaborada aparece
ja na Ideologia Alema, escrita por Marx e Engels em 1845-46, mas publicada quase
um século depois. Pierre Vilar recorda que a obra de Marx "introduziu a Historia no
campo da ciéncia”", embora o conceito de Historia desde uma perspectiva marxista
ainda nao estivesse acabado. Indicou também que Marx € o "primeiro estudioso que
propos uma teoria geral das sociedades em movimento”, o que constitui, sem duvida,
uma brilhante forma de remeter a uma definigao do histérico que faz justica ao
entendimento de Marx a esse respeito. Vilar insiste ainda que uma "teoria geral” nao
€ uma filosofia.

O método de analise marxista de todo o processo historico tem como eixo a
dialética. Nao é simples explicar, porém, o que se quer dizer com dialético, para além
da ideia das contradigOes inerentes a toda realidade — tese e antitese — e sua
superagao em nova sintese. Para o marxismo, essas contradigdes nao se produzem,
como queria Hegel, em um movimento de ideias, mas sim nas condi¢gdoes materiais
basicas. As "relagoes de producao” sao a categoria absolutamente distintiva de cada
estagio historico. Tal relagoes de producao sao um reflexo do estado da "forgas
produtivas”, mas aquelas nao estao necessariamente sujeitas a estas, de forma que
em determinadas conjunturas histéricas ambos elementos entram em contradigao
produzindo um conflito basico que da lugar a mudanga histdrica. Os estagios
historicos determinados pela natureza das forgas e relagoes de producgao existentes
sao pensados pelo marxismo como "modos de produgao”, que sao tanto uma
construgao categorial e um modelo metodoldgico como, em termos reais, um estagio
historico. No plano das realidades historicas concretas, todavia, os modos de

produgcao nao se apresentam nunca da maneira que o modelo parece estabelecer,
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mas com peculiaridades que obrigam a introduzir o conceito de "formacgao social”
especifica.

Josep Fontana caracterizou o desenvolvimento do materialismo historico,
desde a morte de Friedrich Engels em 1895 até os dias de hoje como um "duplo
processo de desnaturalizagao e de recuperagao”, em boa parte simultaneos. Com a
morte de Engels sobrevém uma primeira crise, em cujo contexto se desenvolve um
revisionismo como o representado por Eduard Bernstein na Alemanha. O marxismo,
na realidade, levou muitos anos a chegar plenamente aos circulos académicos, em
especial no campo da historiografia.

A historiografia marxista francesa centrou sua atengao em determinados
temas escolhidos: a Histéria do movimento operario — tomando como referéncia
inaugural a revolugao francesa — abrindo assim o espaco das muitas variagoes
conhecidas sob a designagao genérica de Historia social. Um aspecto, enfim, que nao
pode ser deixado de lado é o da importancia da Historia a luz da teoria marxista, ou
os aspectos sociais da propria pratica do historiador. Além de Vilar, recorde-se
Balibar, na esteira de Althusser, G. Dhoquois e Jean Chesnaux, cujo texto sobre a
impossibilidade de se ignorar o passado concreto trouxe importante corretivo a
perspectiva marxista da utopia revolucionaria.

Desde a 22 Guerra Mundial surge na Inglaterra uma extraordinaria geragao de
historiadores que estavam em principio ligados ao partido comunista britanico. Sob
a inspiragao e o ensino de Maurice Dobb e mais distante de R. H. Tawney, criou-se
uma das 'escolas marxistas' cuja contribui¢ao para a historiografia social é das mais
densas e coesas, sem estar entrevada por rigidez metodica e demonstrando possuir
vasta capacidade de renovagao. O marxismo foi determinante para a renovagao da
historiografia britanica enraizada, até a segunda guerra mundial em sua sempiterna
tradicao liberal (whig) cujos expoentes eram A. J. P. Taylor, H. Trevor-Ropper ou G.
Elton.

Mesmo que se fale indiscriminadamente de uma historiografia marxista
inglesa, é certo que estamos diante de autores diversos, cujas perspectivas
historiograficas nao coincidem monoliticamente. Um primeiro grupo pode ser visto
nos historiadores que de uma ou outra forma estiveram ligados ao partido comunista

e se exprimiram mais frequentemente na New Left Review, dentre os quais se destaca
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Edward P. Thompson, certamente o mais original e criativo, responsavel por
marcante evolugao no uso do aparato conceitual de inspiragao marxiana, ao dedicar-
se as questoes culturais, desde um ponto de vista anti-estrutural, abordando as
formas de representacao e manifestacao dos conteudos de classe. O aspecto mais
significativo desse conjunto de marxistas britanicos esta sobretudo no que
produziram em termos de fundamentagao conceitual. A maioria dos historiadores
vinculados a essa tendéncia influenciou tanto a pesquisa histérica concreta quanto
a defini¢cao de processo histoérico e dos fundamentos da disciplina. Destaca-se nesse
grupo a obra de Eric J. Hobsbawm, sem a menor duvida a de maior amplitude de visao
e a mais abrangente de temas nao umbilicalmente presos a Historia britanica.
Destaque merece também a extensa e tanto ou mais influente obra de Edward P.
Thompson, angular para a Historia do operariado inglés e determinante da
redefinicao dos termos de influéncia do pensamento marxista na historiografia, com
sua Miséria da Teoria, em que polemiza duramente com Louis Althusser.

Thompson rechaga veementemente o que chama de "teoricismo” de Althusser
quanto a uma Histdria que concebe "assepticamente”, ignorando o imperativo da
base empirica da investigagao, sem a qual nhenhuma teoria toma assento. Trata-se
ainda de uma polémica acerca da perspectiva "culturalista” que Thompson adota em
sua analise, questao por certo a mais discutida inclusive dentro do campo marxista.
Thompson sempre insistiu no processo de criagao de uma cultura especifica de
classe mediante as lutas sociais. Para ele, classe s6 surge no processo de combate
social, ao longo do qual se constituem formas culturais peculiares nos e dos
membros da classe. Classe nao é, pois, uma estrutura mas uma cultura. E, contudo,
equivocado ver nisso tudo um conflito irredutivel entre dois marxismos, o inglés e o
francés. A polémica com Althusser fora precedida por outras entre os historiadores
ingleses — sempre a proposito da interpretagao da Historia da Gra-Bretanha — e
Thompson nao oferece uma alternativa ao teoricismo que critica. Da crise geral do
marxismo comegou-se a falar no final da década de 1970. Até esse momento ja se
dispunha de um substancial acervo de produgao historiografica de inspiragao
marxizante. Os historiadores consideravam que o marxismo continuava sendo um
instrumento de analise adequado, desde que depurado de seus dogmatismos e das

amarras partidarias apos profunda autocritica. O marxismo dos ultimos vinte anos
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do século 20 abriu-se assim a diversidade e a pluralidade das ciéncias sociais,
libertada das coercoes de fidelidade partidaria e inovadora na pesquisa e nos campos
de aplicacgao.

O quantitativismo na historiografia € uma corrente que marcou a produgao
historiografica dos anos 1960 e 1970 em muitos paises, em especial nos Estados
Unidos (mas também na Franca), afetando campos de estudo histérico amplos.
Pode-se distinguir uma metodologia quantificadora aplicavel a uma vasta area de
estudos sdcio-histoéricos, e nao apenas ao ambito proprio a historiografia, e um
paradigma quantitativista da explicagdo do social, questdao que apresenta
implicagdes cognitivas muito mais fortes e abrangentes.

O movimento quantitativista iniciou-se na histéria econémica, na qual é
essencial até hoje, pelo menos desde os anos 1930. No panorama atual da
historiografia, raros sao os setores de investigacao cujo horizonte seja a
quantificagao ou, mais ainda, o quantitativismo, mesmo no caso particular da historia
econdmica. Por isso convém proceder, na historia chamada quantitativista, malgrado
sutilezas de pormenor, de dois grandes grupos de orientagao. Um é o representado
pela cliometria, termo cunhado para referir o quantitativismo estrito, expresso na
matematizagao de modelos especificos de comportamento temporal, pretendendo
‘explicar’ formalmente os processos histéricos de longo prazo. O outro se pode
definir como uma histéria estrutural-quantitativista, que recorre em ampla medida a
estatistica, a informatizacao, a quantificagao, enfim, de uso instrumental,
subsidiando a especificagao de ‘estruturas’ econdmicas, sociais ou culturais, no
quadro de explicagdes mais complexas do fendmeno social da Historia, nao redutivel
a linguagem formal da matematica. A época classica da historiografia quantitativa
foi, sem duvida, a dos anos 1960. Para ela, os historiadores ‘cientificos' aplicam ao
estudo da Histdoria métodos quantitativos e modelos de comportamento elaborados
pelas ciéncias sociais. A Historia ‘cientifica’, por conseguinte, seria a que se
integrasse plenamente aos métodos das ciéncias sociais, em especial aos da

economia.
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3. As crises dos grandes paradigmas

Ao final dos anos 1970, tornaram-se cada vez mais evidentes sinais de
‘esgotamento’ dos trés grandes modelos historiograficos predominantes no periodo
subsequente a 22 Guerra Mundial. A busca de novas formas de representagao nas
ciéncias sociais tem inicio nessa quadra de 1970. A crise ja vinha aparecendo em
algumas ciéncias sociais vizinhas, a comegar pela Antropologia. Nao é de estranhar,
portanto, que a influéncia dessa mudancga na Antropologia tenha influenciado alguns
intentos inovadores na historiografia.

O inegavel progresso historiografico alcangado no periodo de 1940 a 1970
levou afinal a disciplina a um grau de desenvolvimento irreversivel, mas dando sinais
de saturagao. O abandono das férmulas historiograficas mais influentes nos anos
1960 nao foi sequido do aparecimento de um novo paradigma abrangente. A
multiplicidade de abordagens e praticas metddicas caracteriza os anos 1980 e 1990.
A maior parte das novas propostas, os esbogos de novos modelos historiograficos,
concentram-se na apresentacao de escritos de reflexao, de fundamentagao, de
método e de teoria, quando nao de exortagao e normalizagao.

Nos anos 1980 constata-se uma mudanga no panorama das tendéncias e
ensaios no campo da teoria e da pesquisa social em seu conjunto, incluida a
historiografia em todas as suas variagoes. O panorama ao final do século 20 pode
ser caracterizado das mais diversas maneiras, mas certamente se impoe o aspecto
de certa dispersao, rica em propostas inovadoras, fértil em modismos e abundante
em '‘releituras’. A época das grandes propostas paradigmaticas, como as do
marxismo, dos Annales e do quantitativismo estrutural, que se estendeu dos anos
1940 até os 1980, cedeu a fase da crise dos paradigmas e da busca de novas formas
de investigacao e de expressao. Assim, ao encerrar-se o século 20, a grande linha de
desenvolvimento que fez da Historia um inegavel éxito cognitivo ao longo de mais de
cinquenta anos, parece ter sofrido uma forte inflexao, da qual resultou a perda de
atrativo da Histdria-ciéncia em beneficio da Histéria-ensaio, sob forte influéncia pés-
moderna e do formalismo linguistico ficcional.

No panorama de pesquisas aparentemente sem um norte definido emergem

as buscas conscientes de novos modelos historiograficos. A tendéncia, pois, a
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articular padroes metddicos e bases tedricas abrangentes permanece um trago
caracteristico do esforgo cientifico. Trés campos historiograficos podem servir de
exemplo dessa busca renovada de recentrar o objeto e 0 modo de o trabalhar. Um é
o da chamada micro-histéria, cujo objetivo, entre outros, foi o de promover a volta do
sujeito individual do historico. Outro é o da nova histdria cultural, que incorpora as
questoes da representacao e das formas linguisticas de apreensao do mundo pelo
sujeito individual ou coletivo. Um terceiro corresponde a uma forma de
ressurgimento da historia social e da sociologia historica, que se rotula de ciéncia
historica socioestrutural.

O ultimo quartel do século 20 apresentou-se, em duvida, como uma fase de
grandes mudancgas. Mudangas econdomicas e politicas, mas igualmente mudancgas
do padrao metodico do conhecimento cientifico do ser humano e de seu agir. A
evolugao das ciéncias sociais inclui a historiografia que se formou entre os trés
grandes paradigmas do século: a dispersao algo narcisista dos Annales e de seus
seqguidores, o escolasticismo dogmatico do marxismo (influente nas ciéncias sociais
em geral) e o controvertido quantitativismo (também presente em outras ciéncias
sociais). Formaram-se assim os descontentamentos com o que a historiografia
vinha produzindo, de que é exemplo o intenso e algo disparatado debate sobre o pds-
modernismo.

Ninguém contesta, por certo, que essas trés grandes concepgoes da
historiografia (em parte rivais), assim como suas bases critica e técnica, deixaram ao
menos um legado, relevante e impossivel de ignorar, para qualquer progresso ulterior.
Pretender abstrair delas é tao frivolo quao pouco plausivel. No entanto, na
historiografia contemporanea continuam existindo nao poucos trabalhos que
contém fortes tragos tradicionais da Historia ‘exemplar’, descritora dos ‘bons' temas,
fornecedora das analises ‘certas' e propositora da explicagao ‘correta’.

Sob a influéncia geral de uma atitude intelectual e artistica nova, ampla e
difusa, de uma sensibilidade cultural conhecida como ‘pds-modernismo’, a
concepcao da velha disciplina historiografica parece ser arrastada para a uma
espécie de criacao literaria, analise semiotica, exploragao microantropologica, em
direcao a um relativismo geral que rejeita as pretensdes anteriores de encontrar

‘explicagoes’ do movimento historico, mais ou menos apoiadas em teoria. De acordo
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com esses pontos de vista, a nova forma apropriada do discurso histérico seria, por
conseguinte, a narrativa, na sua mais simples expressao de relato. Ao que parece, a
crise produziu, no mundo da historiografia, dois tipos de realidade. Uma delas ¢é
consiste na desvalorizagao dos fundamentos anteriores da pratica do historiador, em
funcao da qual se produziram buscas por caminhos externos a propria historiografia:
a recepgao da problematica pos-moderna em geral se encontra nessa ordem de
reacao. Outra é a resposta a crise produzida desde o préprio seio da historiografia e
com seus proprios instrumentos, dada por historiadores mais imunes as influéncias
externas, buscando '‘novas’' concepgoes e campos da pesquisa historica, dado o
esgotamento dos antigos.

No primeiro conjunto de respostas é dificil — pelo menos atualmente — ver
mais do que ‘revisoes’, ‘releituras’, ou lampejos efémeros, importados, produtos uma
vez mais da influéncia de modismos ou mesmo de tendéncias mais duradouras de
cunho ensaistico, mas pouco praticantes do método disciplinar historiografico. Sao
as orientagdes pos-modernas. O segundo conjunto de respostas, produto da propria
reflexao historiografica, mas que recebeu também nao poucas criticas externas,
acarretou o aparecimento de propostas pragmaticas para novos enfoques da
historiografia: enfoques tematicos, metodoldgicos, que assumem de novo tragos de
outros campos de investigagao. Trés dessas propostas merecem, seguramente,
consideragao especial: a da micro-historia, a da historia socioestrutural e a da
histéria sociocultural.

O paradoxal, neste caso, é que uma disciplina como a historiografia, na qual a
‘teorizagao’ do objeto sempre foi extremamente ténue, tenha visto nos anos 1980 o
surgimento de uma forte tendéncia ‘antitedrica’. Isso nao pode ser mostra de
cansago ou esgotamento quanto a uma reflexao pouco praticada, ao menos pouco
sistematizada. Antes, trata-se de uma evidéncia da pouca solidez tedrica da Historia.
Uma matriz disciplinar insuficientemente assentada levou a rejeicao da Historia
‘naturalizada’, cujo decalque do modelo das ciéncias naturais havia conduzido a
histdrias ‘problematicas’, o que por sua vez levou a valorizagao do ‘contar historias’,
quase sem compromisso com garantias de verdade ou mesmo apenas
verossimilhanga, refugiado na liberdade literaria. O pds-moderno construiu seu

(relativo) sucesso sobre a critica ao modelo racionalista, identificado com o projeto
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da modernidade, no formato do despotismo metédico tardio do século 19. Seu
equivoco, que transparece no final dos anos 1990 sob a forma de desencanto com
os resultados obtidos, foi o de ter confundido a concepgao de razao iluminista com a
faculdade racional humana de reflexao critica e de promocgao do agir. A dispersao
decorrente da nova liberdade plena de estilo teve duas consequéncias nefastas para
a especificidade historiografica. Uma foi a dissolugao da abordagem histdrica, sua
instrumentalizagao pelas demais areas de conhecimento. O segundo efeito consistiu
numa perda de densidade da historiografia como fator explicativo da realidade social,
cuja coeréncia argumentativa era (e é) esperada tanto pelos estudiosos quanto pelos
integrantes das respectivas comunidades, a partir de cujo passado se conta poder
construir uma explicagao consistente do presente e uma intelecgao util do futuro.

No ultimo quartel do século 20, duas sao as tendéncias mais marcantes e cuja
identificacao apresenta menos dificuldades para a historiografia: o abandono das
posicoes marxistas e a influéncia polivalente da analise da linguagem. Em parte, essa
evolugao se deve ao abalo causado pela critica p6s-moderna, que mostrou o quao
frageis eram as pretensoes uniformizadoras dos modelos anteriores e chamou a
atencgao para a diversidade cultural multifacetada das ideias e as agdes humanas.

Certas dimensoes da posi¢ao pos-moderna influiram nas concepgoes gerais
das ciéncias sociais, de forma que essa influéncia pode ser tida como um dos
ingredientes mais fortes da ‘crise' por que passa(ra)m estas. O pés-modernismo foi
alimentado pela obra de alguns ensaistas sobre a cultura, filésofos, tedricos da
literatura, linguistas e antropdlogos. Sua influéncia sobre o pensamento
historiografico é inegavel, sobretudo na concepcao do ‘discurso historiografico'. A
analise critica da incidéncia pos-moderna na pratica e na reflexao historiografica
contemporanea nao é tarefa facil por causa da heterogeneidade desta corrente de
pensamento.

E, no entanto, indiscutivel que o debate relativo ao significado da Histéria e
acerca da natureza da 'escrita da Historia', incentivado pelo pés-modernismo, esta
estreitamente relacionado com a questao de nossa ‘representacgao linguistica’ do
mundo, tomando como ponto de partida o que a filosofia contemporanea
convencionou chamar de 'virada linguistica'. Isso se reflete na preocupagao com as

formas da linguagem humana como definidoras da ‘realidade’' e com a manifestagao
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intelectual que veio a chamar-se de ‘pensamento fraco' e que impregna de alguma
maneira o pos-modernismo em seu conjunto. O correto parece, pois, deter-se no giro
linguistico aparecido no pensamento filoséfico em meados dos anos 1960.

0 assunto que importa aqui especialmente é o da ‘explicagao do mundo' como
resultado da linguagem com que tentamos capta-lo e que foi muito além do estrito
ambito filoséfico em que surgiu, atingindo a pratica do campo completo das ciéncias
humanas e sociais, incluindo por certo a historiografia. A andlise da linguagem
conduzira a analise do discurso, e desta a analise da escrita da Historia como uma
forma de discurso. Essa forma especial que é a Histdria escrita foi tratada dentro do
problema geral da natureza e do significado da linguagem. O que o discurso, o texto,
a escrita sao, com relagao a linguagem, nos remete ao problema do que tais coisas
significam na intelecgao do passado.

A escrita da Historia também ocupou lugar nas preocupagodes da linguistica
pos-estruturalista e do desconstrucionismo, uma das variantes da primeira, que fala
da necessidade de decodificar todo texto. E evidente que a discussao da natureza da
linguagem humana, e a dos textos escritos, e de seu alcance exato para explicar o
homem, tém certa incidéncia sobre a concepcao do historico e, consequentemente,
sobre a ideia daquilo em que consiste a pratica historiografica. O
desconstrucionismo apareceu, em certas ocasidoes, como a expressao mais acabada
desta ideologia do pds-modernismo como teoria da linguagem e da representagao —
ou de sua impossibilidade — mediante a linguagem. A questao é que o
desconstrutivismo atinge a nocao de ‘fonte histérica' e a ideia mesma da
possibilidade da transmissao da imagem historica. Afeta medularmente também a
concepcao habitual de ‘objetividade’ do conhecimento expresso por uma linguagem.
O desconstrutivismo implica, em suma, a nao-diferencga entre realidade e linguagem:
todo o real, para o ser, tem de estar elaborado como linguagem.

Mas se bem podemos falar de uma especulagao filosofica e linguistica sobre
a historiografia a partir das posi¢coes do pds-modernismo, é mais dificil fazé-lo a
partir de uma producgao historiografica especifica que se possa chamar de pds-
moderna. Nao obstante, a influéncia cultural de tal forma de pensar deixa sequelas
claras, como propugnadora da morte da teoria. Uma historiografia pensada pelo pos-

modernismo condena definitivamente o marxismo. Isso foi perfeitamente entendido
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por F. Jameson, ao qualificar o pés-modernismo como mais um dos produtos
culturais emblematicos do capitalismo tardio. E por isso que parece estranho que,
enquanto os pés-modernos recomendam e louvam a morte da teoria, precisamente
os fundadores da teoria critica literaria, a qual se filia boa parte das ideias pds-
modernas, defendem uma ‘teoria da criagao'. Nesse meio tempo, a critica literaria
pos-moderna, que antes sustentava coisas do tipo "a claridade é uma forma de
opressao fascista”, volta a recomendar a leitura dos textos 'referenciados' ao mundo
exterior.

Até que ponto esse complexo de atitudes pds-modernas afetou a
historiografia ainda esta por ser avaliado, como afirmou Jorn Riisen (2015). De
imediato, isso significa o abandono de duas ideias tipicamente modernas acerca da
Historia: a de que esta abarca todo o desenvolvimento temporal e a de que seu curso
€ o progresso da racionalidade. Por outra parte, o pos-modernismo é também uma
demissao, com sua rejeicao de toda teoria — especialmente do marxismo — sob o
disfarce de buscar novas aproximagoes da agao humana. Para o p6s-modernismo,

alguém teria inventado — indevidamente — a ideia de que é possivel ‘explicar’ algo.

4. Novos modelos de historiografia?

Qual é realmente a verdade acerca da Historia (historiografia) hoje produzida?
Essa pergunta se inspira do titulo de um livro recente de trés historiadores da cultura,
que colocam a questao da pertinéncia objetiva da Historia na era do excesso de
dados, informagdes, pontos de vista (Kalifa 2008). Sem duvida a questao da verdade
‘na’ Historia e ‘sobre' a Histdria € uma das trazidas ao primeiro plano pela analise do
discurso. A verdade deve ser restaurada como uma das especificidades do discurso
historico, perante a pretensao de uma Historia-ficcao. Na historiografia de hoje como
na mais antiga, nada menos problematico do que essa questao. O que nao é pouco,
pois — com a abundancia e a variedade das fontes — ha, por assim dizer, mais
‘Historia' do que antes.

Verdadeiramente nunca se dispos de tantos livros de Historia como depois da
23, Guerra Mundial, com forte incremento a partir dos anos 1960. Nunca os

historiadores produziram tanto "stultifying trivial”, como julga o historiador
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tradicional J. H. Hexter, em que se teria perdido muito do "rigor and sophistication of
method". Parece claro, certamente, que a nova busca de novos modelos de
historiografia é também uma das presencas sentidas numa época em que as buscas,
e nem sempre as descobertas, sao o que caracteriza inconfundivelmente o
panorama.

Sao trés as tendéncias que se destacam contemporaneamente: a micro-
histdria e a nova histéria cultural, que tém relagao explicita com diversas das ideias
e posigdes do pos-modernismo, e a "ciéncia historica sociocultural”, expressao de
ampla abrangéncia introduzido por Christopher Lloyd para abarcar a proposta
historiografica que se reclama dessas trés esferas: ciéncia, Historia, sociedade e
cultura (Lloyd 1996). O certo é que nenhuma nova historiografia parece deixar de
reconhecer a influéncia de uma sorte de cultural turn, o que representa uma nova
concepgao teorica abrangente da Historia como ciéncia integradora dos fatores de
constituicao da identidade subjetiva e objetiva dos agentes racionais humanos,

individual e coletivamente (Martins 2007, esp. cap. 1-3).
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5. JUSTIGA E PAZ: 0S NAO NEGOCIAVEIS DA TEOLOGIA CRISTA!
(UMA PERSPECTIVA LATINO-AMERICANA)
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Maria Clara Lucchetti Bingemer

0 tempo que vivemos passa por varias crises

1. Um deles € uma profunda crise ética. A palavra ética € uma das mais
utilizadas atualmente. Podemos encontrar comités éticos em todas as instancias de
instituicdes publicas e privadas. Mas é uma ética que nao obedece ao paradigma
seguido pela humanidade desde a antiguidade, propondo um sistema de valores que
configuram a vida.

Nos tempos pré-modernos, a Moral era teoldgica, o que significa que a Moral
era Deus e a Fé o atribuidor da virtude. Assim, o ser humano estava antes de tudo ao
servigo de Deus. O servigo a outros seres humanos caminhava junto com o servigo a
Deus, mas seguindo em uma segunda faixa. O mundo era teocéntrico e “cheio de
deuses”, como dizia o grego. Com a chegada da modernidade, deu-se um processo
de separagao da moral da religiao. A humanidade e nada mais a religiao constituiram
o ponto marcante do desenvolvimento secularizado. A moralidade, entendida como
extremamente individual, constitui-se em deveres para consigo mesmo. Ou seja, visa
o aprimoramento pessoal, potencializando a autonomia individual.

2. A segunda é uma crise cultural. Nosso tempo é feito de incertezas,
inseguranga quanto a posi¢oes estaveis e solidas na sociedade, ou uma clara
identidade como pessoa e comunidade. Por causa da possibilidade de diferentes
codigos e crengas, a teoria da verdade esta no centro das atengdes dos pensadores.
Nao encontramos mais certezas ou verdades absolutas. Estamos no meio de uma

pluralidade em que nada se afirma categoricamente e as vezes temos a impressao
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de um terreno instavel no que diz respeito a reflexao e ao conhecimento.

Um dos grandes desafios da pés-modernidade em que vivemos, talvez sem
precedentes, € a relativizagao de todo esse estado de coisas. Estamos imersos na
diversidade e na pluralidade, situados numa institucionalizagao débil, negligente e
impotente das diferengas, com a sua fugacidade, maleabilidade e curta sobrevivéncia
decorrentes.

O problema da identidade surge, principalmente, da dificuldade de sustentar
qualquer identidade por um prazo mais longo. Tudo é fugaz, nada é para sempre,

3. A terceira é uma crise religiosa. A sede de transcendéncia e espiritualidade
esta presente hoje. A crise da modernidade e o advento da chamada, adequada ou
indevidamente pos-modernidade, resgataram o absoluto que a modernidade
pretendia banir e extinguir, segundo as profecias dos mestres da suspeita: Freud,
Marx e Nietzsche. Mas é, no entanto, um absoluto sem rosto, sem contornos
definidos e precisos, nem a espessura da instituicao.

Os seres humanos que viveram a crise da modernidade, ou que nasceram em
seu climax, e agora nadam nas aguas pos-modernas sao - segundo Daniele Hervieu
Leger - como "peregrinos” que percorrem os meandros das diferentes propostas
religiosas, sem problemas para se mover. de um para o outro, ou mesmo fazendo os
seus. propria composigao religiosa com elementos de ambas ou mesmo muitas
propostas. Muitos até se declarariam sem religiao, mas nao sem fé, como dizem
pesquisas recentes sobre as novas formas de crer, por exemplo, no censo brasileiro
de 2010.

4. Dentro desta crise religiosa, e ligada as duas anteriores, gostaria de apontar
uma quarta, falando agora de dentro do Cristianismo: é uma crise eclesial. Esta
afirmagao tem a ver particularmente com a Igreja Catdlica, mas também com as
Igrejas Cristas historicas e até mesmo com algumas tendéncias do mundo
pentecostal. A Igreja Catolica vive momentos de crise profunda com todos os
escandalos de abusos sexuais, juntamente com os financeiros. Pela primeira vez,
esta Igreja tem um Papa do sul do mundo, com um estilo de governo e comunicagao
diferente. Sua firmeza na reforma da Igreja é, sem duvida, algo que produz esperanga,
pelo menos para muitas pessoas na Igreja e muito mais fora da Igreja. Mas nao

podemos ignorar ou negar que a crise é profunda e muito grave.
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Nao ha latitude ou regiao na Igreja de hoje protegida desse escandalo. E ainda
que a maioria dos casos que apareceram na imprensa ou na midia publica tenha
acontecido no Norte, temos na América Latina o caso da Igreja chilena, muito
respeitada, que lutou contra a ditadura com coragem e atitudes proféticas.

Ndo é mais algo episddico, acontecendo aqui e ali. E algo estrutural, que
permite questionar se o cristianismo institucional hoje, da forma como se organiza e
se configura, tem realmente futuro. Ou se, ao contrario, é hora de repensar e
reinventar a comunidade dos seguidores de Jesus Cristo para ajudar a superar a
desolagao e voltar a experimentar a esperanga e a alegria de ser cristao e de

pertencer a Igreja. Essa é a questao que queremos abordar neste texto.

Cristianismo na crise de hoje

A crise do cristianismo aparentemente acompanha a crise da religiao
institucionalizada em geral. Estamos falando de uma religiao que foi também e muito
explicitamente uma cultura e a matriz civilizacional de metade do mundo. Também
nao esta distante dos sistemas politicos com os quais foi identificada ao longo dos
tempos. O cristianismo moldou o Ocidente como cultura e visao de mundo. E nao
podemos avaliar esse fato como negativo. Mas também nao podemos deixar de ver
isso de forma critica.

Segundo o tedlogo dominicano francés Christian Ducquoc, o cristianismo hoje
deve superar os obstaculos que se devem nao tanto aos seus fracassos, mas aos
seus sucessos. Entre eles, talvez o mais importante seja passado da fé perseguida,
escondida nas catacumbas, a religiao oficial do Império. A mudanga constantiniana,
ocorrida no século IV, mudou o destino da fé crista. Muitos autores refletiram sobre
isso, nunca com énfase suficiente.

Enquanto o cristianismo primitivo se afastou de todo desejo e vontade de
dominagao social e politica, a conversao do Império foi entendida pela Igreja oficial
como uma conquista destinada a transformar o mundo inteiro. O mandato evangélico
de anunciar o Evangelho a todas as criaturas foi interpretado como uma tarefa sécio-
politico-religiosa e resultou no projeto colonial em outros continentes (América

Latina, Asia e Africa) erigindo a Europa, sua cultura e habitantes como paradigma
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para toda a humanidade . O modelo resultante desse movimento é a cristandade que
chega a ser quase a forma terrestre de um messianismo institucional.

Esse movimento realmente parecia fazer e construir um Cristianismo “global”.
Mas foi realmente global? E as culturas locais e particulares agredidas pela violéncia
dos colonizadores juntamente com a anulagao de suas divindades e religides? O
cristianismo trazido pelos europeus para a América - por exemplo - apareceu aos
olhos dos povos originarios como uma guerra entre povos e deuses, devido a uma
mentalidade henoteista em relagao ao mundo asteca, como observaram Octavio Paz
e outros pensadores.

A consciéncia geral dos povos originarios era que estavam diante de um
mundo invasor e inimigo protegido por deuses estranhos e estrangeiros, que também
eram inimigos. Nesse contexto, a cruz, a Virgem Maria, os santos - tudo aquilo que
constituia o catolicismo, a religiao do colonizador - apareciam para o mundo
amerindio como o simbolo da for¢a de seus inimigos e a causa de suas derrotas e
perdas de uma forma obviamente injusta guerra.

O Concilio Vaticano Il e o periodo que o seguiu perceberam a grande tentagao
que estava naquele modelo de cristandade. O concilio abriu a possibilidade de uma
nova era, "um sopro de primavera inesperada”, como disse Joao XXIll para a Igreja.
Os documentos conciliares mostram que so € possivel recuperar a credibilidade da
proposta crista se for superada a nostalgia de um passado glorioso e os cristaos se
comprometerem a reconfigurar o projeto originario de Jesus, com a sua origem
judaica, o seu servigo humilde e amoroso, a sua fragil comunidade, ao mesmo tempo
vulneravel mas fiel, e a sua esperanga luminosa para o mundo em que viveu.

A comunidade crista primitiva teve que viver uma decepgao dolorosa
decorrente do fracasso do Mestre, crucificado como um malfeitor. Essa desolagao
inicial foi superada com a esperanga trazida pela fé na ressurreicao de Jesus. No
comeco took the form of expectation of an immediate future: the second coming of
the Crucified One, Risen and Exalted in Glory who would renew all things. Durante
quatro séculos viveu assim o cristianismo, evoluindo de uma esperanga de Parusia
imediata a uma dilatagao desta mesma Parusia, atrasada no tempo, mas

permanecendo no horizonte como uma inspiragao motriz. As perseguigdes geraram
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milhares de martires, testemunhas que derramaram seu sangue e que
testemunharam diante de diversas autoridades sua fé em Jesus.

O Conselho pretendia resgatar essas origens, essas fontes. Pode haver ai uma
suspeita de estar ali, uma inteng¢ao de simplesmente repetir o passado. Porém, nas
palavras de Jon Sobrino, o alerta para nao se apegar ao passado é valido, pois nao
ha absolutizagdes. Pois "ontem e hoje e amanha implicam temporalidade e sao
essenciais para o ser humano ... Mas se um desses momentos se absolutiza, ou se
um deles se apresenta com exclusao de outros, a temporalidade nao se humaniza".

Na verdade, aprendemos com a historia “que existem passados que enterram
a historia e sdo como correntes que aprisionam. E ha passados que sao disparadores
da historia, como molas que se movem para a frente. "

Assim é com o passado de Jesus de Nazaré e seus primeiros seguidores. Eles
sao uma fonte de agua viva que distribui e alimenta. Eles também sao elementos
constitutivos de qualquer futuro que pode ou deveria ter o Cristianismo ainda digno
dessa identidade e nome. Para isso, devemos retornar as fontes e recuperar a
esperanga. E nisso a fonte hebraica nos ajuda. A esperanga messianica deve ser
recuperada, nao apenas no sentido politico ou apenas intelectual, mas integrando o
elemento mistico da fidelidade e do amor.

Marc-Alain Ouaknin, em seu livro “Os dez mandamentos" diz que os Dez
Mandamentos nao sao apenas injungoes ou proibigdes. Eles nao "praticam” a moral.
Pelo contrario, sao portadores de uma ética dinamica do futuro, para ser mais, para
viver melhor, para dar substancia a palavra, para se abrir a fecundidades sem
precedentes. Carregam toda uma concepgao do homem biblico e de suas relagées
com os outros: outro homem ou mulher, pai ou filho, outro, meu vizinho conhecido ou
desconhecido, outro que é o proprio Deus, mas também a natureza, o trabalho, o texto
... Comentando no 4° mandamento, ele dira: “Lembre-se do seu futuro”. Comisso, ele
quereria dizer - como o interpretamos - que nao é impossivel que a fé recupere sua
credibilidade, se superar a nostalgia e qualquer outro obstaculo, reprimindo seu
projeto original de outra forma. Talvez seja assim que recupere o seu sopro de
esperanga: fazendo memoéria do futuro, do que vem e é o conteido da nossa

esperanca.
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O génio da esperanga messianica nao é separar a elaboragao e a proclamacgao
do conceito de humanidade da representacao do futuro, nem separar esta ultima de
uma critica das condigoes da experiéncia. Esta proclamagao e representagao do
Cristianismo tém um nome proéprio: Jesus de Nazaré. Seu mistério afirma que o lugar
possivel para encontrar Deus é a humanidade. A possibilidade de viver a
Transcendéncia e o primado do Espirito é carne humana, inserida no tempo e no
espaco. E aisso que aspira a humanidade, e a fé crista afirma que isso aconteceu em
Jesus de Nazaré. Portanto, seu passado é nosso futuro.

E, portanto, possivel, apesar de todas as aparéncias em contrario, que a fé
crista recupere a sua credibilidade, sob a condi¢cao de superar a nostalgia de uma
hegemonia da cristandade que apenas a distorceu e prejudicou. Talvez recupere
assim o sopro de esperanga provocante e renovada que diz que a recordagao do
passado é uma condicao incontornavel para viver o presente e construir o futuro com
responsabilidade.

Este é 0 nosso desafio hoje. Em meio a essa crise, como resgatar a pureza e o
frescor do cristianismo, ou seja, sua identidade? O que podemos ver como futuro para
o Cristianismo no mundo de hoje? Quais sao os elementos inegociaveis que podem

fazer com que o cristianismo ainda valha a pena ser vivido e proclamado hoje?

Fé Crista: Deus na historia e na carne humana

O que é o imprescritivel do Cristianismo, o nucleo do Evangelho de Jesus de
Nazaré e a correspondente imagem de Deus? O imprescritivel e inegociavel do
Cristianismo é o cuidado do outro: O Outro em maiusculas, que é Deus e também
qualquer ser humano. Mas também o outro além de nds: e principalmente o outro
vulneravel: o pobre, a vilva, o 6rfao, o estrangeiro. Deus-em-si € inefavel, indizivel,
mas Deus em Jesus Cristo quis mostrar sua proximidade ao ser humano, com todas
as suas ambigiiidades, e, portanto, por meio de sua revelagao, podemos descobri-lo
nos mais pequenos (Mt 25,40). Nao podemos descobrir Deus a partir de um a priori
metafisico e ontolégico nem de um a posteriori simplesmente moral, legal ou
litirgico, mas fundamentalmente de um ético. O Verbo encarnado € isso a priori.

Jesus Cristo, com a sua encarnagao, dessacralizou o sagrado e sacralizou 0 homem.
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Estamos diante de um processo de perda das palavras para falar sobre o Deus
da tradigao judaico-crista ocidental. Freqiientemente pensamos que Deus esta
presente apenas no explicito de nossa religiao, mas Deus esta presente no implicito.
Porque os seus caminhos nao sao os nossos, Deus esta sempre presente incognito.
No nosso tempo e espago concretos, a aproximagao ao outro e o seu reconhecimento
sao a grande oportunidade que Deus nos oferece, no mesmo movimento em que O
lembramos e fazemos memoaria do proximo. Por outro lado, o distanciamento do
outro ou a sua negagao sao sinais indiscutiveis do esquecimento de Deus e do
proximo.

Deus é experimentado pelas gramaticas de todos os tempos, mas a gramatica
da fraternidade e irmandade universal € a Unica que pode ser expressa em linguagem
humana, que conta em um Unico e mesmo movimento Deus Pai e todos os seres
humanos. A gramatica do amor, ao contrario de todas as outras, que costumam ser
exclusivas e autorreferenciais, € inclusiva e defende a igualdade e a justica na
diferenga. O verdadeiro conhecimento de Deus consiste entdao na pratica diaria da
misericordia, que &, na realidade, conhecimento de Deus através do reconhecimento
do préximo.

A revelagao judaico-crista pode confirmar isso. Ao retratar Deus como
vindicador dos pobres e oprimidos, o Primeiro Testamento deixa claro que existe uma
estreita conexao entre a justica e a revelagao de Deus. O Novo Testamento expande
esta revelagcao nao so6 na pessoa de Cristo, “que se fez pobre por nds, para que pela
sua pobreza nos enriquecéssemos” (2 Cor 8.9), mas também naquele cantico da
identidade crista que contém o mais longo definicao de Deus na Biblia, cantada pelos
labios de uma mulher: ele é a "misericordia que ... derruba os poderosos de seus
tronos e ergue os humildes; que enche os famintos de coisas boas e manda os ricos
embora vazios "(Lc 1,50-53). Esta revelacao é incompativel com o culto ao deus das
riquezas (Mt 6,24) porque os verdadeiros donos do reino de Deus sao os pobres (Lc
6,20).

Assim, encontramos, no final do Novo Testamento, na primeira carta de Joao,
a unica frase biblica que fala nao do que Deus faz, mas de quem Deus é: "Deus é
Amor" (1 Jo 4,16). Conhecemos a realidade do amor e da bondade nao especulando

sobre eles, mas vendo-os em agao. Compreendemos seu significado quando nos



100 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Araujo de Oliveira

tocam e nos movem. Isso é o que uma “teologia narrativa” tenta explicar. E é por isso
que essa forma de fazer teologia esta sendo cada vez mais considerada uma boa
alternativa a forma especulativa.

Tanto o 4gape quanto a caridade estao em conflito com nossa experiéncia de
amor mais frequente, que os gregos chamavam de eros. Quase todo o 4gape que nds,
humanos, possuimos nasce de nosso eros, que ele entao transforma. Isso
geralmente pode ser visto no amor dos casais um pelo outro ou no amor dos pais
pelos filhos. No entanto, a ambigiiidade de nossos desejos eréticos levou muitos
pensadores (a partir de Aristoteles) a afirmar que a mais completa experiéncia do
amor desinteressado se encontra na amizade, - filia - ou pelo menos em algumas
formas de amizade.

Afirmar que Deus é Amor desautoriza qualquer instrumentalizagao do culto
religioso. Como seres humanos, somos incapazes de dar a Deus qualquer coisa que
seja digna dele. A Unica coisa que ele pede de nds é um pouco de confianga e uma
resolucao firme de amar uns aos outros como iguais. Este € um tema que evolui
maravilhosamente no Primeiro Testamento, atingindo seu apice no capitulo 58 de

Isaias. “Nao é este o tipo de jejum que escolhi: perder as cadeias da injustica

D

M-

desamarrar as cordas do jugo, libertar os oprimidos e quebrar todo jugo? 7 Nao

compartilhar a comida com os famintos e prover o pobre andarilho com abrigo

quando vocé vé o nu, para vesti-lo e nao para se afastar de sua propria carne e
sangue? Entao sua luz irrompera como o amanhecer, e sua cura aparecera
rapidamente; entao a tua justica [a] ird adiante de ti, e a gléria do Senhor estara a tua
retaguarda. Entao vocé clamara, e o SENHOR lhe respondera; vocé gritara por socorro
e ele dira: Aqui estou.

Portanto, a atitude humana, fruto desse encontro com Deus e preparagao para
ele em plenitude, consiste na vontade de lutar pela justiga, pela fraternidade e pela
igualdade entre todos os seres humanos. Se as pessoas estao envolvidas nesta luta,
entao eles nao precisam se preocupar se acreditam que podem encontrar Deus ou
nao. De acordo com o Novo Testamento, eles ja o encontraram, mesmo que nao
percebam (Mt 25,31ss; 1 Jo 4). Quando Deus se entrega a humanidade como Pai, o
primeiro resultado (e a melhor prova) dessa doacao é a plena igualdade entre os

seres humanos, como entre irmas e irmaos. E como se Deus nos dissesse: “Desci até
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VOC&, mas agora vocé deve se curvar em diregao aos que estao abaixo de vocé ou
longe de vocé". A igualdade é o mais religioso, 0 mais teoldgico e 0 mais cristao de
todos os anseios humanos, porque a razao é incapaz de justifica-la. A natureza esta
repleta de exemplos de desigualdades, por isso devemos reconhecer que um salto
qualitativo é dado no ser humano. Visto que os humanos sao “transcendentes” com
respeito a natureza, as desigualdades naturais nao podem ser usadas como
argumentos para justificar as desigualdades humanas.

Segundo a perspectiva antropoldgica, que afirma que a carne humana habita
para sempre no ser e na vida de Deus com a Encarnagao do Verbo em Jesus de
Nazaré, o cristao imprescritivel deve ser encontrado nessa carne humana e nao em
outro lugar. Isso faz com que o cristdo imprescritivel seja algo estrutural
compartilhado por todos os seres humanos, fundado no Espirito Santo, que torna
todas as criaturas capazes de Deus como criaturas do mesmo Pai no céu. Essa
condigao e capacidade estrutural, apesar de universal, deve se encarnar no tempo e
no espago, embora o uso de imagens seja sempre ambiguo e, em vez de construir

icones, possa construir idolos. De qualquer forma, é preciso correr o risco.

A proposta latino-americana: um ponto de partida para um projeto global

Na Ameérica Latina, no ano de 1968, havia uma proposta local de uma nova
forma de conceber a vida crista e a pertenga a Igreja. Aconteceu em Medellin,
Colémbia, na Il Conferéncia Episcopal do continente. Foi um projeto local. A Igreja do
continente nao queria ser mais uma projegao da Igreja europeia, mas queria viver
segundo os seus tragos e caracteristicas, descobrindo e projetando um rosto novo e
mais auténtico.

Isso significava seguir as orientagoes do Vaticano Il. Em 11 de setembro de
1962, um més antes do inicio do Vaticano Il, o Papa Joao XXIIl fez uma transmissao
que surpreendeu a Igreja e o resto do mundo. Afirmou: “No que diz respeito aos
paises subdesenvolvidos, a Igreja apresenta-se como é. Ela deseja ser a Igreja de
todos, especialmente a Igreja dos pobres ".

Gracgas as palavras do Papa, surgiu a ideia da Igreja dos pobres. O Conselho

abriu novos caminhos para isso. A heranga do Vaticano I, encontrada especialmente
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na Constituigcao Pastoral Gaudium et Spes, chama a atengao para o dever de atengao
ao humano como coragao da vocagao e missao da Igreja. De acordo com as palavras
de abertura desse documento, “As alegrias e as esperangas, as dores e as ansiedades
dos homens desta época, especialmente aqueles que sao pobres ou de alguma forma
aflitos, essas sao as alegrias e esperancas, as dores e ansiedades dos seguidores de
Cristo. Na verdade, nada genuinamente humano deixa de criar eco em seus coragoes.
Pois a deles € uma comunidade composta por homens. "

Também no numero 26, a constituicao pastoral Gaudium et Spes volta a falar
sobre as condi¢des que tornam a vida humana verdadeiramente humana. “... Cresce
a consciéncia da exaltada dignidade propria da pessoa humana, visto que ela esta
acima de todas as coisas e seus direitos e deveres sao universais e inviolaveis.
Portanto, deve ser disponibilizado a todos os homens tudo o que é necessario para
uma vida verdadeiramente humana, como comida, roupas e abrigo; o direito de
escolher livremente um estado de vida e de constituir familia, o direito a educagao,
ao emprego, a uma boa reputagao, ao respeito, a informagao adequada, a uma
atividade de acordo com as normas retas da propria consciéncia, a protegao de
privacidade e liberdade legitima, mesmo em questoes religiosas. Portanto, a ordem
social e seu desenvolvimento devem invariavelmente trabalhar para o beneficio da
pessoa humana se a disposi¢cao dos negocios deve ser subordinada ao dominio
pessoal e nao o contrario, como o Senhor indicou quando Ele disse que o sabado foi
feito para o homem, e nao o homem para o sabado. Esta ordem social requer
aprimoramento constante. Deve ser fundada na verdade, construida na justica e
animada pelo amor; na liberdade, deve crescer a cada dia em direcao a um equilibrio
mais humano. Uma melhoria nas atitudes e mudangas abundantes na sociedade
terao que ocorrer para que esses objetivos sejam alcangados. "

Essa foi a direcao indicada pela recepgao do Conselho na América Latina.
Aconteceu em Medellin, Colombia, em 1968. Isso levou a uma critica estrutural de um
evangelizagao conduzida por e para as elites. A nova proposta para a Igreja
continental nos anos seguintes sup6s também uma nova forma de conceber toda a
Igreja, que agora se voltaria preferencialmente para as vitimas da desigualdade, da

injustica, da opressao e da violéncia institucionalizada.
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Os bispos tomaram como ponto de partida para sua conferéncia a pergunta:
“O que significa ser cristdo em um continente de pessoas pobres e oprimidas?” O
Papa Paulo VI, em seu discurso aos “camponeses” (camponeses) na Colémbia,
destacou a orientagao principal:

Os bispos latino-americanos nao podem ficar indiferentes diante das
tremendas injusticas sociais existentes na América Latina, que mantém a maioria de
NOSSOS POVOS em Miséria, que em muitos casos se torna uma miséria desumana. Um
grito ensurdecedor jorra da garganta de milhdes de homens, pedindo a seus pastores
uma libertagao que os alcance de nenhum outro lugar. “Agora vocé esta nos ouvindo
em siléncio, mas ouvimos o grito que surge de seu sofrimento”,

A convite do Papa e inspirada pelo Espirito do Concilio, a Igreja em LA assumiu
a sua vocagao e destino de ser a fonte de um novo modelo eclesial baseado no
bindbmio biblico: fé e justica. "O Episcopado Latino-americano nao pode ficar
indiferente as tremendas injustigas sociais que existem na América Latina, que
mantém a maior parte de nossos povos numa penosa pobreza, que em muitos casos
equivale a miséria humana".

Na apresentagcao do documento de conclusdes, os bispos reunidos em
Medellin afirmaram que “a Igreja latino-americana tem uma mensagem para todos
os homens que neste continente tém" fome e sede de justica ". E, reconhecendo a
situagao de injustica que viveu a Os povos latino-americanos, apontaram suas
causas, feitas pelo esgotamento das possibilidades de transformacao do capitalismo
e do marxismo.

A opcao pelos pobres foi entao inaugurada. O continente estava em situagao
de violéncia institucionalizada. Os bispos declaram: “Devemos agucgar nossa
consciéncia do dever de solidariedade com os pobres. Essa solidariedade significara
fazer nossos problemas e lutas e saber falar por eles. Isso se traduzira em denunciar
a injustica e a opressao, lutando contra o intoleravel situagao em que muitas vezes
se encontram os pobres e a disponibilidade para dialogar com os grupos
responsaveis por esta situagao, a fim de os fazer compreender as suas obrigagoes ".

E continua o mesmo capitulo: «Por tudo isto queremos que a Igreja latino-
americana seja evangelizadora e solidaria com os pobres, testemunha do valor dos

bens do Reino e humilde serva de todos os homens dos nossos povos. Seus pastores
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e outros membros do Povo de Deus darao sua vida, suas palavras, suas atitudes e
sua agao, a necessaria coeréncia com as demandas evangélicas e as necessidades
dos homens latino-americanos ".

O subtitulo “Preferéncia e solidariedade” aponta as raizes do que se chamara
de opcao preferencial pelos pobres: "O mandato especial do Senhor, que prevé a
evangelizagao dos pobres, deve conduzir-nos a essa distribuigdo do esforgo
apostdlico. e o pessoal dirige-se, preferencialmente, aos setores mais pobres e
necessitados e aos povos segregados por uma causa ou outra, estimulando e
acelerando as iniciativas e estudos que para esse fim se realizem. Queremos, como
bispos, aproximar-nos, com mais simplicidade e fraternidade sincera, dos pobres,
possibilitando e acolhendo seu acesso a nés".

Esta era também uma Igreja que desejava falar a lingua das culturas indigenas
e nativas e validar suas tradigdes, seus rituais e seus modos de culto, respeitando-
0s. Onde essas tradi¢des e culturas conviveram com a cultura crista trazida pela
evangelizagcao colonial, houve que se esforgar para integra-las como parte
constitutiva do processo de discurso e praxis da Igreja.

Esta Igreja viu o desafio da justica inseparavel do desafio da violéncia. O
estado de injustica e pobreza no continente foi chamado pelos bispos reunidos em
Medellin de “violéncia institucionalizada". A questao do conflito e da violéncia foi e
continua a ser tratada como um grande desafio no continente. Teologia da Libertagao
tem dedicado muita atengao a este assunto. A violéncia esta longe de ser superada
no continente. No entanto, seu rosto mudou. Agora, em vez do exército e dos
soldados que perseguiram e torturaram pessoas que lutavam por justica e contra a
pobreza, os agentes da violéncia sao muitas vezes os traficantes. Toda uma geragao
de jovens é constantemente assassinada todos os anos.

Por outro lado, o mundo inteiro estd sofrendo - como o Papa Francisco
freqlientemente descreve - uma forma serial da Terceira Guerra Mundial. Grupos
radicais de jihadistas no Oriente Médio estao fazendo com que cidades inteiras
desaparecam. Criangas sofrem violéncia, junto com mulheres e idosos. O panico
domina a regiao e forga muitas pessoas, ainda mais do que antes, a fugir para os

paises mais ricos dos Estados Unidos e da Europa.
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Ateologia e a ética cristas devem responder a esses desafios. Fiéis a realidade,
é imperativo revisitar o Evangelho, buscando caminhos novos e criativos para fazer
da paz uma realidade concreta em nosso mundo. O desafio da teologia latino-
americana é perseverar no cumprimento das prioridades estabelecidas nos ultimos
cinquenta anos. Isso requer resgatar a memoria e o testemunho daqueles que
construiram essas prioridades e as trabalharam, mesmo com risco de sua prépria
seguranga e vida. Precisamos de uma teologia de testemunhas, de mestres
espirituais, mais do que textos eruditos e abstratos. Nesse sentido, as biografias dos
misticos, dos martires e dos santos sao poderosos “textos vivos" que podem ser
revisitados e cujas reservas de luz e sabedoria nunca se esgotarao. A teologia latino-
americana nasce da experiéncia vital e do martirio de uma nuvem de testemunhas,
homens e mulheres que se dedicaram a tornar possivel um futuro diferente para o
continente.

A opgao pelos pobres nos planos econdmico, politico, social e cultural gerou
uma nova teologia, que ja era mundialmente conhecida: a Teologia da Libertagao.
Segundo Jon Sobrino, o primeiro despertar da humanidade nos tempos modernos foi
o despertar do sono dogmatico, gragas a Kant, Hegel e aos mestres da suspeita. Sua
consequéncia é o intellectus fidei. O segundo despertar, desta vez do sono da
desumanidade, ajuda-nos a compreender a necessidade de a teologia ser
preferencialmente intelectus amoris. E esta € uma teologia preocupada em "tirar da
cruz os povos crucificados”. A Teologia da Libertacao sempre procurou ser esse
intellectus amoris, entendendo-se como uma teologia ao servigo da infinita
misericordia de Deus. Uma teologia que parte da necessidade de justica como
necessidade basica de toda a humanidade.

Nos ultimos anos, a Teologia da Libertagao nao desistiu dessa vocagao para
ser intellectus amoris. Agora essa inteligéncia do amor é mais rica do que antes, pois
ampliou seu alcance e reconheceu outras pobrezas antropoldgicas como desafios
para seu discurso, além do tipo socioeconomico e politico: toda a questao da
ecologia, as injusticas de género, ragca e etnia. A necessidade de superar os
preconceitos inter-religiosos, etc. Todas essas sao também misérias antropologicas
que afligem os seres humanos, e a Teologia da Libertagdao continua a dar uma

atengao muito estreita a todas elas.
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Com esta visita a uma Igreja local, que procurou propor uma experiéncia local
a Igreja universal, podemos aproximar-nos do que é o imprescritivel e o inegociavel

do Cristianismo hoje, neste tempo de crise e de duvidas.

Justica e Paz: os nao negociaveis

Questoes como a injustica e a transformacao das estruturas sociais - que a
Igreja comegou a pensar em 1891 com a enciclica Rerum Novarum de Leao XllI,
desenvolvida nos anos 1960 pelo Concilio Vaticano Il e reformulada pela Igreja latino-
americana com os documentos de Medellin e Puebla - estiveram sempre presentes
ao cristianismo e constituem os elementos inegociaveis de sua identidade.

A pobreza é um mal que deve ser extirpado e, para isso, a sociedade deve ser
transformada pela raiz. Podemos relembrar aqui as palavras proféticas de Dorothy
Day: “Que direito qualquer um de nds tem a seguranga quando os pobres de Deus
estao sofrendo? Que direito tenho eu de dormir em uma cama confortavel quando
tantos estao dormindo nas sombras dos prédios aqui neste bairro do escritério do
Catholic Worker? Que direito temos nés a comida quando tantos estao com fome ou
a liberdade quando ... tantos organizadores do trabalho estao na prisao? "

As palavras fervorosas de Day nos dizem que colocando a justica como
primeira prioridade, os cristaos nao estao fazendo apenas uma escolha socioldgica
ou politica. Eles estao fazendo uma opgao teoldgica, apoiada por uma séria reflexao
teoldgica e por toda a histéria da Igreja. Afirmam mais uma vez que é preciso optar
preferencialmente pelos pobres porque Deus o fez. Deus se revela como o Deus dos
pobres, aquele que vem ouvindo o clamor do povo em perigo; aquele que fala e da
voz aos pobres, a vilva, ao 6rfao e ao estrangeiro; os que vivem privilégios divinos e
assumem nossa carne vulneravel e mortal, sendo obedientes até a morte de cruz. A
primeira motivagao para um cristao lutar pela justica nao é criar estruturas politicas
concretas, mas sim fazer a vontade de Deus e construir o Reino de Deus. A mudanca
das estruturas e a transformagao da realidade sao consequéncia dessa opgao
primordial.

A escolha da justica reunira a opgao pela nao violéncia e pela construgao da

paz. Justiga e paz, segundo os textos biblicos, lembra nao sé sao inseparaveis, mas
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até se beijjam como irmas amorosas ou amantes apaixonados. Por exemplo, Salmos
85: 8 Eu ouvirei o que Deus, o Senhor, falara: porque ele falara paz ao seu povo e aos
seus santos; mas nao os deixem voltar a estulticia.9 Certamente a sua salvagao esta
perto daqueles que o temem ; que a gldoria habite em nossa terra.10 Misericordia e
verdade se encontram; a justica e a paz se beijaram.11 A verdade brotara da terra; e
a justica olhara do céu.

O magistério mais recente da Igreja reconhece essas duas prioridades. Como
Paulo VI, em sua carta "Populorum Progressio” de 1967. “"Ainda mais recentemente,
procuramos cumprir os desejos do Concilio e demonstrar a preocupagao da Santa
Sé pelas nagdes em desenvolvimento. Para isso, sentimos que era necessario
acrescentar outra comissao pontificia a administragao central da Igreja. O objetivo
desta comissao é "despertar no Povo de Deus a plena consciéncia de sua missao
hoje. Desta forma, eles podem promover o progresso das nagoes mais pobres e da
justica social internacional, bem como ajudar as nagoes menos desenvolvidas a
contribuir para o seu proprio desenvolvimento. . " O nome desta comissao, Justica e
Paz, descreve adequadamente seu programa e seu objetivo. Estamos certos de que
todos os homens de boa vontade desejam se juntar aos Nossos companheiros
catolicos e cristaos na realizagao deste programa. Portanto, hoje, urgentemente,
exortamos todos os homens a unirem suas idéias e atividades para o
desenvolvimento completo do homem e para o desenvolvimento de toda a
humanidade. "

Também o Papa Francisco, que tem moldado seu pontificado de acordo com
uma preocupagao incansavel pela justica e pela paz, pronunciou algumas coisas
importantes sobre esses dois elementos inegociaveis do Cristianismo. Seria muito
longo citar todas as suas declaragoes a favor dos pobres ou relembrar seus gestos,
atitudes e iniciativas nesse sentido. Entre estes, poderiamos citar todas as coisas
concretas que o cardeal Kracewki esta fazendo em seu nome pelos pobres de Roma.
Ou sua iniciativa de reunir trés dicastérios em um s6, o Dicastério para o
Desenvolvimento Humano Integral, onde é pessoalmente responsavel por tudo o que
se refere as migragdes, uma das claras prioridades de seu pontificado.

Recentemente, em um encontro inter-religioso em Abu Dhabi, Francisco

declarou: "A justica é a segunda ala da paz. Ninguém, portanto, pode acreditar em
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Deus e nao buscar viver em justica com todos, de acordo com a Regra de Ouro ".
“Portanto, tudo o que vocé deseja que os homens fagcam a vocé, faca-o a eles; pois
esta é a lei e os profetas. " "Paz e justica sdo inseparaveis! ... Esta" fraternidade
humana "também vem com o dever de rejeitar e condenar a guerra, afirmou, notando
sua" crueza miseravel "e" consequéncias fatidicas ".

L3, ele também fez um apelo as religioes do mundo, dizendo que “deveriam
ficar de guarda como sentinelas da fraternidade na noite do conflito. Devem ser
alertas vigilantes a humanidade para nao fechar os olhos diante das injusticas e

nunca se resignar as tantas tragédias do mundo ".

Conclusao: o futuro é comunhao

Nesta reflexao sobre os inegociaveis do Cristianismo, algo que fica evidente,
depois deste caminho que fizemos, é a urgéncia que nos langa para a frente. Paulo
disse no inicio do Cristianismo: "Porque o amor de Cristo nos compele” (2 Corintios
5:14). 0 tempo é de nao tendo mais tempo. E esta urgéncia se deve ao fato de que "O
velho se foi, 0 novo esta aqui!” (2 Cur 5, 17).

Na verdade, tudo é urgente no que diz respeito ao futuro que da sentido a
nossa vida. Isso ja era compreendido por Jesus de Nazaré em seu tempo e também
por suas primeiras testemunhas. O futuro é um tempo de espera, sim, mas também
o fim da espera. Tudo é novo e o velho ja passou. Mas ainda nao percebemos
totalmente o que esperamos e devemos continuar lutando e redescobrindo novas
formas de dizer o que é o cerne do mistério da vida.

O futuro é t3o real ou talvez até mais real do que o passado e o presente. E
este futuro que nos permite continuar a acreditar que a vida tem um sentido, que vale
a pena perder a vida para encontra-la, que o que nos chega nao é uma ameacga
nebulosa, mas um horizonte luminoso de sentido que molda toda a nossa vida. .

Nossos tempos, as vezes tao sombrios como Hannah Arendt e muitos outros
disseram, podem ser vividos com esperanca. E assim que Etty Hillesum, Simone Weil,
Oscar Romero, Ignacio Ellacuria, Christian de Chergé, Dorothy Day, Thomas Merton,
Martin Luther King e tantos outros continuaram lutando e esperando e por isso sao

para nos hoje testemunhas do futuro. Por isso sao nossos contemporaneos. Eles nao
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cessaram de questionar a historia e as instituigoes. Aqueles que entre eles sao
cristaos, questionaram também a Igreja. Mas o fizeram para proteger um horizonte
mais distante do que os sofrimentos imediatos que estavam suportando.

O Cristianismo tem futuro, e este é um convite a viver o presente olhando para
frente, impelidos pela urgéncia do amor que nao pode mais repetir narrativas gastas
que nao podem mais se comunicar; impelidos também pela criatividade que nos
obriga a nao nos deter apenas em textos e formulagdes passiveis de lapso de tempo,
mas a deixar a narrativa das testemunhas emergir fresca e nova;

pela audacia que permite encontrar em meio a palavrées do mundo e a
laicidade dos tempos a Palavra que ressoa onde menos se espera.

Acima de tudo, o cristianismo tem futuro porque € um mistério de comunhao.
A genialidade do cristianismo é fundamentar-se na solidariedade e na comunhao,
nao na solidao. O futuro deve ser feito de comunhao para superar a dor da solidao e
do mal. O futuro nos diz que na aventura da fé, sé Deus é Deus. Tudo o mais, inclusive
algreja, € apenas um sinal, um 'sacramento’. Nem a Igreja € o reino, nem a hierarquia
é a Igreja, embora ambas tenham uma importancia indispensavel.

O mistério dinamico que o cristianismo tem a oferecer é solidariedade e
comunhao. Esta é a maior contribui¢cao que a proposta crista pode dar hoje, em um
mundo sedento de escuta, de verdade e de relagdes profundas. Mas esse mundo s6
pode ser construido se o cristianismo voltar uma e outra vez aos seus elementos
inegociaveis, ou seja, se 0 povo de Deus que segue Jesus Cristo nao desistir de

investir em iniciativas ousadas para construir a justica e a paz.
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Resumo

Existe progresso em filosofia? Este artigo € uma reflexao histdrica informal sobre tal
pergunta. A nossa resposta € positiva, sob certos limites.
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Abstract

Does philosophy progress? This article is an informal historical answer to the
question. The answer is positive within certain limits.
Keywords: history of philosophy, progress, controversy.

Ao Prof. Dr. Manfredo Araujo de Oliveira, Colega e Amigo, em grata lembranga do

nosso tempo em Munique.

A filosofia que se escolhe depende do homem que se é...3
(J. G. Fichte)

UMA QUESTAO PRELIMINAR

As teorias da relatividade foram um progresso para a fisica do século XX? Sim,
com certeza! As teses de Max Weber sobre e ética protestante foram um progresso
para a sociologia daquela época? Talvez, mas essa é uma questao controversa. O
pensamento de Heidegger, na fase posterior a “virada" (Kehre), foi um progresso com

respeito ao periodo anterior? E muito dificil responder a essa pergunta, se é que ela

! Este artigo foi publicado como capitulo do seguinte livro: Samuel Simon (ed.). Um século de
conhecimento: arte, filosofia, ciéncia e tecnologia no século XX. Brasilia: Editora da Universidade de
Brasilia, 2011, pp. 795-871.
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tem sentido.

Existe progresso na matematica e nas ciéncias naturais? Ao que tudo indica,
sim. Nos demais casos, essa nogao parece ser problematica ou mesmo inaplicavel.
No presente trabalho, apesar do quadro pouco favoravel as humanidades, nés
defenderemos a tese de que é razoavel falar em progressos da filosofia ao longo do
século XX. A acepcgao limitada em que isso seja possivel deve tornar-se clara, mais

abaixo.

1. ALGUNS ANTECEDENTES HISTORICOS

1.1 O saber grego e a retomada medieval

A filosofia é a area mais antiga do pensamento ocidental. Ela surge na Grécia,
com Tales de Mileto (640/39-546/45 a. C.), no século VII, antes da nossa era. Hoje,
noés pensamos em filosofia como sendo um dentre os multiplos dominios
académicos, mas isso nao faria sentido no mundo antigo, no qual filésofo era todo
aquele que indagasse, que articulasse ideias, que fizesse grandes perguntas. E
comum que se considere o rompimento com o mito como o inicio da filosofia, de
modo que o filésofo nao empregaria a simples narrativa das religioes para explicar a
origem das coisas. Na verdade, a linguagem das metaforas mitoldgicas,
frequentemente, apareceu nas teorizagoes filosoficas antigas, nas quais, entretanto,
alguma forma de argumentacao racional deve estar presente.

Consta que apenas a medicina e a matematica nunca foram consideradas
partes da filosofia. Questdes que hoje nos classificariamos como sendo proprias da
astronomia, da fisica, da biologia, das ciéncias sociais, da psicologia, do direito e de
outras areas foram amplamente tratadas, por exemplo, no sistema filoséfico de
Platao (428/27-347 a. C.) ou no de Aristoteles (384-322 a. C.). Os egipcios, os
babilénios e varios povos antigos elaboraram sofisticados conhecimentos, que eles
souberam aplicar com surpreendente destreza técnica, construindo cidades,
piramides, templos, artefatos militares, observatérios astronémicos, além de
desenvolver refinadas formas de producgao artistica. Os gregos, entretanto, foram

diferentes dos seus vizinhos, a ponto de ganharem a reputacao de cultores da teoria,
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vale dizer, da contemplagao da verdade. Ao longo de séculos, eles constituiram uma
cultura complexa, na qual a arte e a técnica progrediram notavelmente, mas sempre
ao lado da construcao de sistemas de ideias, da curiosidade intelectual e da
argumentacao légica. Em geral, os gregos acreditavam num cosmos geocéntrico,
nos deuses do Olimpo e querelavam sobre inumeros topicos tedricos. A tudo isso, 0s
conquistadores romanos acrescentariam a ordem juridica, em cujo apice estava o
Imperador, que deveria ser tomado como uma divindade.

Ao dizer que os judeus pediam milagres enquanto os gregos exigiam
sabedoria, 0 apostolo Paulo percebeu um trago crucial a diferenciar esses dois povos:
os judeus apegavam-se a sua fé, enquanto os gregos amavam a especulacao. Ao
levar as doutrinas da seita judaico-crista ao mundo greco-romano, o apodstolo
produziu um efeito de inevitavel estranhamento. Durante muitas décadas, os cristaos
viram no pensamento grego uma forma de soberba, a qual lhes cabia contrapor a
humilde mensagem do Nazareno. Mas a afirmacao institucional da nova religiao
acabou por produzir uma lenta aproximagao entre o saber grego, o direito romano e
a mensagem crista. Isso ocorreu num lento processo de sintese que durou mais de
mil anos, envolvendo diferentes escolas de pensamento: as patristicas grega e latina,
no final da Antiguidade, e diversas formas de escolastica, ao longo da Idade Média.
Em torno do século XlIl, a grande sintese entre o saber grego, a lei romana e a fé crista
estava completa, em suas linhas gerais. A Suma Teoldgica de Tomas de Aquino
(1225-1274) pode ser tomada como modelo desse gigantesco esforgo para
consolidar, num sistema coerente, multiplas contribui¢des intelectuais de culturas e
de tempos diversos. A eucaristia, por exemplo, é um item da fé crista. Nao obstante,
a tese de que a substancia dos elementos consagrados é o corpo e o sangue de
Cristo, sob os acidentes do pao e do vinho, emprega, explicitamente, a linguagem da
metafisica aristotélica. Gragas a tais recursos, o cristianismo de origem judaica,
muitos elementos da filosofia grega e do direito romano combinaram-se num
sistema harmoénico. O intelectual tipico do século Xlll acreditava no universo
geocéntrico, na fé crista, admitia vastas porgoes do saber grego e do direito romano
e sujeitava-se ao Imperador e ao Papa, embora discutisse sobre o legitimo poder de

um e de outro. Como no mundo grego, o ambiente medieval também conheceu
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inimeras querelas, sobretudo no contexto das universidades, que comegam as

florescer na Baixa ldade Média.

1.2 Filosofia e ciéncia, na Modernidade

A sintese medieval, construida tao lenta e pacientemente, iria entrar em crise
ja no século X1V e, de modo mais rapido, nos séculos XV e XVI, sobretudo com o fim
da astronomia geocéntrica. No século XVII, hum contexto intelectual em que a
escolastica nao mais se sustentava, surgiram o racionalismo e o empirismo, como
novas correntes de filosofia. O racionalismo, a partir de ideias do francés René
Descartes (1596-1650), enfatizava o papel autbnomo da razao, no processo de
conhecimento. O empirismo, por sua vez, sobretudo a partir do trabalho do inglés
John Locke (1632-1704), realgava o papel da experiéncia sensorial, no mencionado
processo. Porém, tanto o racionalismo quanto o empirismo, de diferentes maneiras,
tomavam a consciéncia como elemento fundamental para que o homem pudesse ser
entendido, no seu pensar e no seu agir.

Os historiadores da ciéncia mostram que a substitui¢cao da teoria geocéntrica
pela heliocéntrica também aconteceu no desenrolar de um processo que teve a sua
plena maturacao no trabalho do italiano Galileu Galilei (1564-1642). Este fez
inumeras descobertas e formulou importantes leis da natureza, mas nao se limitou a
isso. Ele constituiu uma nova maneira de se conhecer o mundo, com amplo emprego
de recursos tedricos (sobretudo matematicos) e de observagao (telescépios e
instrumentos laboratoriais). Galileu Galilei pensava que o seu trabalho seria tao-
somente uma nova forma de filosofia, sem perceber que, na verdade, ele estava
fundando uma nova ciéncia: a fisica. O ano de 1604, no qual Galileu Galilei formulou
a Lei da Queda Livre, pode ser tomado como o marco temporal do nascimento da
primeira ciéncia particular moderna, que ja nao mais se confunde com a antiga
filosofia natural dos gregos e medievais. A fisica surgiu ao tornar-se independente
da filosofia, mesmo que essa nova realidade nao tenha sido percebida pelos seus
contemporaneos. O trabalho de Galileu Galilei foi retomado e remodelado pelo inglés

Isaac Newton (1642-1727), cuja grande obra de 1687 tem um titulo significativo:
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Philosophige naturalis principia mathematica (Principios matematicos da filosofia
natural). Como Galileu Galilei, Newton considerava-se um fildsofo da natureza.

O processo de caracterizagao de ciéncias particulares a partir da filosofia teve
continuidade. De forma muito esquematica, esse processo envolveu os seguintes

pontos cruciais:

1. ainda no século XVII, filésofos naturais, como o fisico Robert Hooke (1635-
1703), fizeram uso de microscépios elementares, dando origem as primeiras
pesquisas na area que mais tarde seria a biologia cientifica;

2. na segunda metade do século XVIII, surgiu a ciéncia econémica, a partir das
reflexdes de Adam Smith (1723-1790), um professor de filosofia moral;

3. a sociologia foi imaginada como ciéncia da sociedade por August Comte
(1798-1857), mas formou-se realmente como tal a partir das pesquisas do
fildsofo Emile Durkheim (1858-1917), nas ultimas décadas do século XIX;

4. em 1879, quando foi instalado em Leipzig o laboratério de psicofisica, do
filosofo Wilhelm Wundt (1832-1920), iniciou-se o processo de desenvolvimento
da psicologia cientifica, com bases experimentais.

Esses dados mostram em termos historicos inequivocos, que a fisica, a biologia,

a economia, a sociologia e a psicologia surgiram a partir de matrizes filoséficas.

O surgimento de novas ciéncias, entretanto, nem sempre foi entendido de
imediato pelos respectivos contemporaneos. Seriam elas formas da filosofia ou suas
concorrentes? Seriam elas concorrentes umas das outras? A tortuosa histéria da
quimica ilustra bem esse tipo de dificuldade. Formas rudimentares de uma nova
ciéncia estao presentes nas "filosofias quimicas”, da primeira metade do século XVII,
nas quais ainda aparecem as teses aristotélicas dos quatro elementos (ar, terra, agua
e fogo) ou os principios de Paracelso (sal, enxofre e mercurio), para explicar a
composigao das diversas substancias, frequentemente de modo mistico-ocultista. A
segunda metade daquele século, por sua vez, testemunhou o surgimento de
inovacgoes elaboradas por filésofos naturais como o inglés Robert Boyle (1627-1691),
que muito fez no sentido de produzir conhecimentos semelhantes aos da fisica que
entao se desenvolvia de modo inovador. A quimica moderna caracterizou-se bem

mais tarde, com o trabalho de Antoine-Laurent Lavoisier (1743-1794). Mesmo assim,
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a aceitacao da autonomia dessa ciéncia nao foi imediata, pois s6 por volta de 1830 a

quimica seria considerada como um saber natural avangado.

1.3 A revolucao kantiana

No mundo académico prussiano da segunda metade do século XVIII, a
aritmética, a geometria e a fisica eram consensualmente aceitas como ciéncias, mas
havia ceticismo no que diz respeito a metafisica, a teoria do ser. Seria esta uma
espécie de ciéncia mais geral, em contraposi¢ao as ciéncias particulares? A tal
pergunta, o pensador alemado Immanuel Kant (1724-1804) deu uma resposta
negativa, repensando de modo completo a natureza do saber filosoéfico e
delimitando-o com respeito as ciéncias. Em linhas gerais, a resposta de Kant foi a
seguinte: as ciéncias sao conhecimento do mundo e a filosofia é conhecimento das
ciéncias. Em outras palavras: as ciéncias conhecem os objetos, enquanto a filosofia
é transcendental, no sentido de estabelecer as condigdes que tornam possivel o
conhecimento dos objetos. Ciéncia e filosofia respondem a tipos diferentes de
perguntas, de modo que entre elas nao existe qualquer forma de competigao.

A filosofia transcendental de Kant tenta demonstrar que existe uma estrutura
no sujeito que conhece, o que tornaria possivel o conhecimento cientifico. Esse
sujeito teria o espacgo e o tempo como formas a priori da sua sensibilidade. Ele teria
também categorias a priori na sua faculdade de entender, como substancia,
causalidade, necessidade, etc. (hum conjunto de doze). Segundo Kant, a aritmética e
a geometria seriam possiveis em virtude da estrutura sensivel do sujeito
cognoscente, pois a geometria, por exemplo, empregaria a forma de espacgo que o
sujeito teria em si mesmo. A fisica, por sua vez, empregaria as categorias do
entendimento. Por exemplo, ao estabelecer relagdes de causa e efeito entre objetos
da natureza, o sujeito empregaria elementos que estariam presentes a priori na sua
propria faculdade de entender. Portanto, aritmética, geometria e fisica seriam
possiveis em virtude de estruturas do sujeito que conhece. Ao receber estimulos
sensoriais, 0 sujeito os organizaria segundo as formas do espaco e do tempo e os
pensaria segundo as categorias. Dessa maneira, 0 sujeito constituiria o mundo

fenomeénico, ou seja, o universo daquilo que aparece (phaindmenon, em grego, é o
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que aparece). Os objetos constituidos pelo sujeito seriam fenémenos ou
representagées desse mesmo sujeito.

No ambito desse tipo de filosofia, o que dizer da metafisica, na medida em que
ela fale sobre objetos suprassensiveis, como Deus e a alma? Kant declara que tal tipo
de discurso nao seria conhecimento cientifico. Ao dizer que Deus é a causa primeira
de todas as coisas, por exemplo, a metafisica tradicional estaria empregando uma
categoria (causalidade) fora do seu ambito legitimo de aplicacao, pois categorias
devem constituir fendmenos, enquanto Deus nao aparece, ou seja, nao é fenomeénico.

Nesses termos, a filosofia transcendental de Kant delimitou o conhecimento
cientifico, tal como era entendido a época (aritmética, geometria e fisica),
fundamentando-o nas estruturas do sujeito. Portanto, tudo aquilo que tais estruturas
nao abrangessem estaria fora dos dominios do saber legitimo. A coisa-em-si-
mesma (ou coisa-em-si), independentemente do sujeito, seria o assim chamado
numeno, que Kant tomou como inacessivel ao conhecimento cientifico. O sujeito s6
conheceria as aparéncias que ele proprio pudesse constituir. O numeno, isto &, aquilo
que existe independentemente das representacdes do sujeito, permaneceria
eternamente fora do alcance da ciéncia.

Ao estabelecer tal tipo de filosofia, Kant tentou sintetizar o racionalismo com
0 empirismo, pois ele fez ver que nao haveria conhecimento sem percepgao sensivel,
como queria o empirismo, e tampouco sem entendimento, como ensinava 0
racionalismo. Em termos kantianos, o fildsofo estaria muito longe de ser aquele que
indaga a respeito de tudo, como se julgava em tempos remotos. Legitimamente, o
filosofo investigaria sobre as condi¢coes de possibilidade do conhecimento e sobre
os fundamentos do dever moral. Ao fim e ao cabo, segundo Kant, as grandes
questoes filosoéficas seriam em nimero de trés: 1) O que posso conhecer?; 2) O que
devo fazer?; 3) O que me é dado esperar?

Kant estava consciente da profunda reviravolta que trouxe a filosofia, a ponto
de reconhecer que ele produzira uma espécie de revolugao copernicana. Antes de
Nicolau Copérnico (1473-1543), acreditava-se que o Sol girasse em torno da Terra,
sendo que o famoso astronomo inverteu tal ordem. Analogamente, antes de Kant,
pensava-se que o sujeito se movesse em torno dos objetos, mas o filosofo teria

provado o contrario: o sujeito seria o centro do conhecimento e da ordem moral. Nao
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existiria qualquer tipo de ciéncia de Deus ou da alma, o que elimina a teodiceia
(conhecimento racional de Deus) e a psicologia metafisica (conhecimento da alma).
Nos termos de Kant, as Unicas metafisicas legitimas seriam as investigagoes sobre
as condigoes de possibilidade do conhecimento e as indagagdes sobre os
fundamentos da moral.

Ha muitas razdes por que Kant deva ser tomado como um grande nome na
historia da filosofia. Dentre elas, destaca-se a reflexao kantiana sobre a identidade
da propria filosofia. Quase duzentos anos apds o surgimento da primeira ciéncia
particular, Kant repensa o saber filosofico, nega-lhe o papel de uma ciéncia mais
ampla, voltada ao conhecimento dos objetos. Os objetos seriam conhecidos pela
ciéncia, enquanto a filosofia teria carater transcendental.

O pensamento de Kant divulgou-se rapidamente. Como nao poderia deixar de ser,
logo surgiram as criticas a seus pontos problematicos, nomeadamente a nogao de
coisa-em-si. Se nds nao temos acesso ao numeno, a coisa-em-si, por que falar
sobre tal entidade? Se a coisa-em-si permanece eternamente inacessivel, n6s nada
sabemos sobre ela, nem mesmo que nos € inacessivel! Logo, a nogao de coisa-em-
si deve ser suprimida.

Diante de tal critica, 0 que permanece? A resposta € cogente: permanecem
apenas o homem e suas representagodes. Isso nos leva ao idealismo que, tirante a

versao kantiana, recusa a ideia de numeno.

1.4 O idealismo

Idealismo é, na verdade, uma familia de correntes filoséficas que partilham da
seguinte tese: o0 homem s6 tem acesso a realidade por meio dos recursos da sua
mente, sendo que esta ultima sé fornece os seus proprios conteiidos. Tomando essa
caracterizacao como ponto de referéncia, nds podemos distinguir as seguintes

formas de idealismo:

a) o idealismo imaterialista, defendido pelo irlandés George Berkeley (1685-
1753). Como rigoroso empirista que era, Berkeley negava que propriedades como

cor, temperatura e sabor pertencessem aos objetos, de forma que elas seriam
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tao-somente percepgoes. Percepgdes, por sua vez, se reduziriam a sensagdes ou
ideias, de sorte que objetos nada mais seriam do que aquilo que nds neles
percebemos. Esse est percipi (Ser é ser percebido) é a frase que resume o
pensamento desse fildsofo. Por conseguinte, se um objeto nao fosse percebido,
ele nada seria, 0 mesmo valendo para todo o universo. Por outro lado, Berkeley
era bispo e nao via problemas em dizer que o mundo nao correria o risco de
desaparecer por eventual caréncia de quem nele pensasse. Deus livraria o
universo desse perigo, tendo-o permanentemente na Sua mente infinita;

b) o idealismo transcendental de Kant. Como vimos, esse filésofo nao negava a
existéncia de algo fora do sujeito cognoscente, ou seja, ele admitia a existéncia
da coisa-em-si, do numeno, mas declarava-o incessivel ao saber. O sujeito s6
conhece o mundo das suas representagdes, ou seja, 0 mundo dos fendmenos.
Essa é tese tipica do idealismo transcendental;

c) o idealismo subjetivo, de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814), que criticou
uma suposta insuficiéncia de Kant em conceber o eu que conhece. Segundo
Fichte, o eu seria dotado de espontaneidade e de liberdade. O eu nao seria
determinado por outrem, mas apenas por si proprio. Além disso, Fichte afirmou
que o eu determinaria também o ndo-eu, ou seja, o objeto de conhecimento;

d) o idealismo objetivo, de Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (1775-1854).
Leitor entusiasta de Fichte, Schelling veio a discordar da tese sequndo a qual o
eu determinaria 0 ndo-eu, de vez que isso implicaria ignorar a importancia da
natureza. Em reflexoes filoséficas que passaram por diversas fases, Schelling
tentou articular as complexas relagdes entre eu e natureza, a qual ele atribuia
caracteristicas de um organismo vivo em evolugao;

e) oidealismo absoluto, de Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831). Hegel foi
o filésofo que se propds a pensar o Todo, nos momentos da sua evolugao. Na
Fenomenologia do espirito, ele descreveu o processo que conduz do ser
enquanto ser, que seria pura indeterminacgao, até o momento supremo no qual o
Absoluto ganha plena consciéncia de si mesmo, por meio da filosofia. O ser evolui
em momentos, nos quais ha afirmacgao, negacao e negacao da negagao, os trés
pontos da dialética, que Hegel apresentou como o processo mesmo de
movimento do real, nas suas diversas fases. O pensamento de Hegel pretendeu
mostrar as sucessivas etapas de constituicao da natureza, do espirito subjetivo
e do espirito objetivo, que se realizaria na familia, na sociedade e no Estado.

Aquilo que era pura indeterminagao, ao final de toda uma histéria dialética, se
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reconhece como Ideia Absoluta, como divindade. Como a autoconsciéncia do
Absoluto aconteceria por meio do proprio pensamento de Hegel, essa forma de
idealismo deveria representar o final do saber filoséfico, pois nada mais caberia

dizer depois que o ponto alto tivesse sido alcancado.

Usualmente, os sistemas de Schelling, Fichte e Hegel sao o que se denomina
idealismo alemao. Essa linha de pensamento consolidou-se entre 1794, quando
Fichte publicou a primeira versao do seu livro Teoria da ciéncia, e 1831, ano da morte
de Hegel. Ao longo dos anos 1830, apesar da vasta influéncia que o idealismo
exerceu, ele comegou a declinar na Alemanha, a sua patria de origem.

Dentre as escolas de pensamento que foram influenciadas pelo idealismo
destaca-se o materialismo histdrico-dialético de Karl Marx (1818-1883) e Friedrich
Engels (1820-1895). Marx estudou o idealismo alemao e dele fez uso, levando-o a
baixar do céu para a terra, como diz uma conhecida citagao. Em outras palavras, Marx
e Engels interessaram-se pela metodologia histérica e dialética do idealismo, mas
uniram-na a uma cosmovisao materialista. Em especial, eles estudaram as
condicdes econdomicas subjacentes a evolugcao da sociedade, tendo em vista
elaborar uma teoria cientifica que orientasse a superagao das formas de vida geradas
pelo capitalismo. Engels tomou a triade dialética de Hegel e deu-lhe novos nomes:
tese, antitese e sintese. O materialismo histodrico-dialético nao mais fala em
Absoluto, pois o ponto alto da evolugao humana deve ser a sociedade sem classes,
a ser constituida apods a revolugao proletaria.

Curiosamente, apesar do mencionado declinio na Alemanha, formas de
idealismo tardio apareceram no Reino Unido e na Italia. A partir de 1865, floresceu na
Inglaterra uma producao filosofica idealista de alta qualidade, cujo representante
maior foi Francis Herbert Bradley (1846-1924). Na Italia, destacaram-se os nomes de
Giovanni Gentile (1875-1944) e de Benedetto Croce (1866-1952). Ambos
representaram formas de idealismo de tipo hegeliano, com énfase estética e
histdrica, mas sem particular interesse pela ciéncia. Gentile foi ministro da Instrucao
Publica, entre 1922 e 1925. Em 1923, ele deu inicio a Reforma Gentile, que modificou
os curriculos escolares italianos, neles introduzindo varias disciplinas de carater

historico. As ciéncias, por sua vez, foram reduzidas a uma unica disciplina, chamada
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Elementos de Ciéncias Naturais. Esse pormenor histérico diz algo sobre a
mentalidade subjacente ao idealismo de Gentile.

O idealismo hegeliano, de modo particular, levou cientistas a opor-se a tese de
que a ciéncia formada a partir da Modernidade seria tao-somente um momento da
metafisica especulativa. Os idealistas alemaes, em geral, e o hegelianismo, em
particular, afirmavam que a verdade estd no Todo. Portanto, principios cientificos
seriam parciais e nao estariam livres de erro, enquanto nao fossem integrados na
verdade plena do Absoluto. Com essa tese, o idealismo alemao cancela a distingao
feita por Kant entre ciéncia e filosofia, como dominios legitimamente auténomos.

Em 1828, o naturalista alemao Alexander von Humboldt (1769-1859) deu aulas
de geografia fisica para todos os docentes e alunos da entao jovem Universidade de
Berlim. Essas aulas foram parcialmente repetidas para o publico interessado,
reunindo mais de mil pessoas. Von Humboldt era famoso pelas suas longas
expedicoes a entao América Espanhola, onde realizara pesquisas de campo
pioneiras, reunindo enorme material, em plantas e registros cientificos. Na verdade,
as aulas de Von Humboldt também representaram uma tentativa de entusiasmar os
estudantes e de esclarecer o publico sobre métodos de pesquisa baseados na
cuidadosa observagao da natureza.

Ironicamente, nos anos finais da sua vida, Hegel tornou-se professor em
Berlim, pouco depois das ligdes de Von Humboldt e conseguiu atrair e interessar
grande numero de estudantes. Hegel foi o ultimo fildsofo a construir um sistema, isto
é, uma filosofia que reine um conjunto de areas como metafisica, ética, estética,
teoria da natureza, teoria do direito, etc., relacionadas entre si por uma intui¢ao, por
um conceito central. A enorme expansao do saber que ocorreria no século XIX
impossibilitou a formagao de novos sistemas, porquanto ninguém mais teria
condi¢coes de falar competentemente sobre assuntos tao diversos. De qualquer
modo, as aulas de Von Humboldt e as prelecoes de Hegel transformaram a
Universidade de Berlim no campo de uma grande batalha simbdlica entre a ciéncia
moderna e o derradeiro grande sistema que a filosofia produziu.

As décadas que se seguiram aos anos 1820 foram de grande progresso
cientifico, nas mais diversas areas. A titulo de exemplo, basta citarmos o surgimento

das geometrias nao-euclidianas, o desenvolvimento do eletromagnetismo, o
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surgimento da teoria da evolugao e a formulagao da tabela peridédica dos elementos

quimicos. Foi nesse dinamico contexto intelectual que surgiu o positivismo.

1.5 O positivismo

Como filosofia do século XIX, o positivismo é um tipo de empirismo, que se
caracteriza por dois tragos fundamentais. Primeiramente, ele valoriza o assim
chamado dado positivo, isto €, as informagoes baseadas na observagao, na medida,
no controle experimental rigoroso, na quantificagao, etc. Nesse aspecto, o
positivismo esta proximo do empirismo dos séculos XVII e XVIIl. Em segundo lugar,
ele recusa qualquer forma de metafisica, no sentido de um suposto saber construido
a priori, vale dizer, independentemente da experiéncia. Por conseguinte, em geral, o
positivismo toma como modelos de conhecimento ciéncias empiricas, como fisica,
quimica, biologia, etc.

O século XIX conheceu trés correntes positivistas:

a) o positivismo francés, de August Comte. Esse tipo de pensamento descreve o
desenvolvimento intelectual da humanidade como uma sucessao de trés
estados: o teoldgico, o metafisico e o positivo (Lei dos trés estados). No estado
teoldgico ou mitico, o homem explicaria os fendmenos recorrendo a divindades,
forcas espirituais e quejandos. Dizer que uma seca, por exemplo, estaria
acontecendo em virtude da ira divina, como castigo pelos nossos pecados, seria
dar uma explicagao tipica do estado teoldgico. Se esse mesmo fendmeno fosse
explicado com o auxilio de conceitos como substancia, acidente, esséncia e
outros semelhantes, a explicagao seria tipica do estado metafisico. Por fim, ao
dizer que certa massa de ar quente esta estacionada sobre uma regiao,
impedindo o movimento de correntes que poderiam causar a precipitagao de
chuvas, nos estariamos dando uma explicagao tipicamente positiva. Na visao de
Comte, o estado positivo ocorreria em sociedades avangadas e maduras, o
mesmo valendo no plano individual: a crianga seria mitica, o jovem tenderia a
metafisica e o homem adulto daria valor a experiéncia. Nessa linha de
pensamento, Comte enfatizou a ideia de que as ciéncias formariam uma

sequéncia, das mais simples as mais complexas: matematica, astronomiga, fisica,
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quimica, biologia e sociologia. A matematica seria simples e daria apoio a
astronomia. Esta seria mais complexa do que a anterior e apoiaria a fisica, etc.
Por fim, a sociologia seria deveras sofisticada, empregando recursos que iriam
da matematica a biologia. Comte deu grande valor a tese da unidade das ciéncias,
que se encontrariam no conhecimento da sociedade. Por sua vez, a metafisica
seria um discurso pré-cientifico, uma forma historicamente ultrapassada de
explicagao dos fendomenos;

b) o positivismo inglés, de John Stuart Mill (1806-1873). Como fildsofo, Mill deve
ser destacado por causa da sua preocupagao com o método das ciéncias, com
énfase sobre a indugao, cujas formas ele tratou de estabelecer. Mill ndo recusava
a logica dedutiva e a matematica, mas fazia ver que elas pressuporiam modos
mais basicos de raciocinio, sob pena de se reduzirem a meras sequéncias de
peticbes de principio. Segundo Mill, a ciéncia apoia-se na experiéncia, na
memoria e no habito de enumerar eventos. A partir dai, formas especificas de
indugao (concordancia, diferenga, residuo e variagdes concomitantes) poderiam
ser estabelecidas, permitindo a introdugao do conceito de causalidade. Mill foi
um dos mais notaveis intelectuais vitorianos, pois, além do seu trabalho em
I6gica indutiva, ele escreveu sobre politica, economia, ética e exerceu destacado
papel como membro do parlamento britanico. Em 1862, Mill tornou-se o primeiro
parlamentar da histéria a apresentar um projeto de lei que dava o direito de voto
as mulheres;

¢) O positivismo austro-hungaro, de Ernst Mach (1838-1916). Mach estudou
fisica e exerceu a carreira académica em Graz e em Praga. Entre 1895 e 1901,
ocupou a catedra de Filosofia das Ciéncias Indutivas, na Universidade de Viena,
o que revela o seu prestigio de cientista-fildsofo. Ele representou uma forma de
fenomenismo, afirmando radicalmente o papel daquilo que possa ser observado.
Embora tenha produzido significativas contribuigdes a fisica, Mach entendia que
nao teriamos razao para afirmar a existéncia de atomos, por serem eles
inobservaveis. O discurso atomista seria util a fisica, se conduzisse a resultados
validos, mas isso nao garantiria a existéncia de tais particulas. Mach dissolve
qualquer diferenga entre o fisico e o psiquico, tentando mostrar continuidade que
entre eles existiria. Dizer que algo é um objeto fisico, ou que é um elemento
psiquico, nada seria além de modos distintos de falar sobre aquilo que é dado
sob forma de experiéncia. Esse tipo de fenomenismo custou a Mach a critica de

que estaria reduzindo a fisica a psicologia.
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Na segunda metade do século XIX, em muitas sociedades, o desenvolvimento
das ciéncias naturais produziu impactos bastante favoraveis. As cidades livraram-
se das constantes epidemias, gragas a engenharia sanitaria e as vacinas, sistemas
de agua e luz foram instalados, possibilitando uma vida mais confortavel as pessoas.
Tudo favoreceu uma ampla aceitacao da filosofia positivista, que parecia adequar-
se melhor aos novos tempos. Nao obstante, para alguns filésofos, o positivismo
pareceu excessivamente simplificador, sacrificando partes importantes do discurso
filosofico. Além disso, nas universidades alemas, o declinio do idealismo deixou
certos vacuos intelectuais, que foram preenchidos por formas pouco elaboradas de

materialismo. Nesse contexto, ocorreu uma grande volta ao pensamento de Kant.

1.6 O neokantismo

Em 1865, Otto Liebmann (1840-1912) escreveu um livro intitulado Kant e os
epigonos, nos qual criticou o mau entendimento da heranga kantiana por parte de
muitos supostos discipulos. (A palavra "epigono” designa o seguidor de um grande
mestre, mas, frequentemente, € empregada de modo negativo, no sentido do seguidor
pouco original.) Nos anos subsequentes, iniciou-se uma série de estudos kantianos,

que deu origem a duas escolas principais:

a) a Escola de Marburgo, iniciada por Hermann Cohen (1842-1918). Em obras
que os seus contemporaneos consideravam dificeis, mas que foram amplamente
lidas e debatidas, Cohen recuperou e modificou varias teses de Kant. Por
exemplo, ele admitia o conceito de coisa-em-si, ao qual atribuia o papel de limite
do conhecimento, mas recusava a existéncia de niumenos, como entidades
inacessiveis ao conhecimento. Cohen jogou com a lingua alem3, dizendo que
aquilo que nos é dado (gegenben) é sempre posto como nossa tarefa
(aufgegeben), no sentido de que nos caberia construir o mundo dos fatos, que
nunca chegaria completo até nds. Um outro membro proeminente da Escola de
Marburgo foi Paul Natorp (1854-1924), que tentou estabelecer certas
aproximacgoes entre Platdao e Kant. Mas o filésofo dessa escola que mais
conhecido se tornaria frente a posteridade foi Ernst Cassirer (1874-1945). Este

era um homem dotado de enorme erudigao, filosoéfica e cientifica, que soube



Nelson Gongalves Gomes | 127

empregar os recursos do kantismo para interpretar o mundo da ciéncia de seu
tempo. Entre 1923 e 1929, Cassirer publicou os trés volumes do seu livro mais
original e conhecido, Filosofia das formas simbdlicas, obra na qual ele substitui
as categorias kantianas por certas formas simbdélicas que implicariam estruturas
a priori nos dominios da linguagem, da cultura e da politica. De um modo geral, a
Escola de Marburgo teve acentuada preocupagao com as ciéncias naturais;

b) a Escola de Baden, que se voltou, sobretudo, para questoes éticas e para as
ciéncias humanas. Os seus principais representantes foram Kuno Fischer (1824-
1907), o historiador da filosofia Wilhelm Windelband (1848-1915) e Heinrich
Rickert (1863-1936). No seu discurso de posse como reitor da Universidade de
Estrasburgo, Windelband introduziu a distingao entre ciéncia nomotéticas, que
teriam leis, como a fisica e a quimica, por exemplo, e ciéncias idiograficas, que
estudariam entes singulares e suas relagoes, tal como o faz a histéria. (Em grego,
noémos é lei e idios significa proprio ou original.) Windelband chamou atengao
para o problema do valor, que nao pode deixar de ser tratado, quando falamos em
ciéncia. Tais ideias foram retomadas por Rickert que, em ultima analise,
estabeleceu a distingao hoje corrente entre ciéncias naturais e humanas. Rickert
exerceu influéncia sobre o sociélogo Max Weber (1864-1920), que retomou o

problema do valor, com a sua conhecida teoria da razao instrumental.

1.7 Os existencialistas do século XIX

As diversas escolas filoséficas que o século XIX conheceu sempre
encontraram numerosos seguidores, mas também houve casos de pensadores
independentes, capazes de, por assim dizer, remar contra a maré do seu tempo,
abrindo perspectivas que os seus contemporaneos nao enxergavam. Pelo menos
dois dentre eles merecem mengao. Num século de grandes nacionalismos, de
valorizagao do coletivo e de divinizagao do Estado, ambos tomaram a diregao
contraria, afirmando a vida concreta e as escolhas individuais. Por isso mesmo, eles
podem ser chamados de existencialistas do século XIX.

O primeiro dentre esses dois é Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900). Ele
estudou filologia classica, em Bonn e em Leipzig. Nesta universidade, ele travou

contacto com o pensamento do filésofo pessimista Arthur Schopenhauer (1788-
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1860), por quem se deixou influenciar. Aos 24 anos, antes mesmo de terminar o seu
doutorado, Nietzsche tornou-se professor de filologia grega na Universidade de
Basiléia, na Suica. Pois foi a partir da sua reflexao sobre a cultura grega antiga que
Nietzsche se tornou filésofo. Ele via dois elementos presentes naquela cultura: o
apolineo, que representaria a ordem, a proporc¢ao, a racionalidade, e o dionisiaco, que
seria a emocao, a alegria, a forga vital. (Apolo era o mais belo dentre os deuses
gregos, simbolizando a harmonia, a correta medida. Dionisio, por sua vez, era o deus
da naturalidade, do vinho, da espontaneidade. Os romanos chamavam-no de Baco, o
unico deus que nao habitava no Olimpo, mas sim nas florestas.) Na cultura moderna,
entretanto, o elemento dionisiaco teria sido suplantado pelo apolineo, por influéncias
de filosofias como a de Socrates e da doutrina crista. O resultado seria o predominio
da moral do escravo, do fraco, em detrimento da forga vital, da natureza, da vida.
Embora tenha sofrido influéncias do pessimismo schopenhaueriano, Nietzsche nao
o adota, porquanto ele prega o advento de um novo homem, o Ubermesch, que seria
capaz de destruir a moral socratico-crista, elaborando a sua propria tabua superior
de valores. (Literalmente, a palavra alema “Ubermensch” significa super-homem,
mas tal tradugao tem sido afastada, para que evitemos associagdes indevidas com
0 nazismo, sobretudo.) Em 1879, Nietzsche abandonou o magistério e fez viagens
pela Suica, Italia e Frangca. Em 1889, ele desenvolveu disturbios psiquiatricos, que
duraram até o fim dos seus dias. De forma particular, a influéncia de Nietzsche
estendeu-se as ciéncias humanas e a literatura do século XX, mas, direta ou
indiretamente, ela se faz sentir ainda hoje em iniumeros ambitos da vida
contemporanea.

O segundo pensador que merece mengao como existencialista do século XIX
é Sgren Kierkegaard (1813-55), um filésofo e tedlogo dinamarqués, que travou
contacto com o idealismo alemao como aluno de Schelling, em Berlim. Fiel a sua fé
luterana, que sempre enfatizou a responsabilidade de cada homem frente a Deus,
Kierkegaard reagiu contra o sistema hegeliano que, ao fim e ao cabo, dissolve o
individuo em instituicoes como a familia e o Estado, tudo resolvendo no Absoluto. A
filosofia nao teria sentido, sequndo Kierkegaard, sem a pergunta em torno da
realidade do homem concreto, que nao seria tao-somente um momento da dialética

da Totalidade. Em seus varios escritos, Kierkegaard posiciona 0 homem no mundo
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de forma deveras diferente daquela de Hegel. A situagao de cada individuo estaria
inevitavelmente marcada pela precariedade, de tal forma que qualquer tentativa de
buscar apoio nas coisas exteriores seria futilmente estética. O recurso interior a ética
da autorresponsabilidade seria igualmente duvidoso. Ao final, sobra apenas o
homem solitario frente a Deus, numa atitude de temor e tremor. A fé seria cheia de
paradoxos, mas nada restaria ao individuo, além desse tipo de salto no escuro. De
uma forma diferente daquela de Nietzsche, Kierkegaard também desconfia do
racionalismo e preza o individuo concreto, que nao se deixa absorver pela familia,

pela sociedade, pela Igreja oficial e tampouco pelo Estado.

1.8 O desenvolvimento da logica como disciplina de tipo matematico

Nos séculos XVII e XVIIl, os progressos da matematica foram notaveis,
sobretudo com o advento do calculo, gragas aos trabalhos de Isaac Newton e de G.
W. Leibniz (1646-1716), que desenvolveram esse campo independentemente um do
outro. Nao obstante, certos conceitos da nova disciplina eram muito obscuros,
apesar do seu amplo emprego e da sua aparente fecundidade. O exemplo sempre
citado é o infinitésimo, ou seja, algo infinitamente pequeno. Segundo a definicao
corrente a época, um infinitésimo seria diferente de zero, mas seria menor do que
qualquer grandeza dada. A que corresponderia esse conceito? Ninguém respondia a
tal questao. Em 1734, o bispo Berkeley escreveu um ensaio mostrando os disparates
presentes no calculo que, segundo ele, nao seria menos misterioso do que a propria
teologia. Com refinado humor, o bispo comparou os infinitésimos a fantasmas de
quantidades ja falecidas!

A insatisfacao relativa a varios aspectos do calculo gerou condi¢des para um
trabalho que comecaria com tentativas do matematico italo-francés Joseph-Louis
Lagrange (1736-1813), em fins do século XVIII, e culminaria com resultados do
alemao Karl Weierstrass (1815-1897), cerca de um século depois. Esse labor
centenario foi chamado de rigorizagao da analise e nele tomaram parte varios
matematicos de grande qualidade, como o jovem noruegués Niels Henrik Abel (1802-
1829) e o francés Augustin-Louis Cauchy (1789-1857). A nogao de infinitésimo foi

eliminada, finalmente, gragas a uma compreensao melhor de conceitos como limite,
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continuidade e numeros reais. A rigorizagao da analise deu ao calculo a condigao de
disciplina estrita, exorcizando os fantasmas denunciados por Berkeley. Nesse
contexto, Cauchy destacou-se pelo seu particular cuidado quanto as exigéncias de

exatidao que o pensamento matematico deveria satisfazer.

A reforma de rigorizagao da analise contou também com a colaboragao de um
fildsofo e matematico tcheco, o padre Bernhard Bolzano (1781-1848), um
vigoroso opositor do idealismo de Kant. Como matematico, dentre outras coisas,
Bolzano também desenvolveu ideias sobre limite e continuidade. Ele deu-se
conta da existéncia de certos paradoxos e formulou uma filosofia da ciéncia
excepcionalmente avangada para o seu tempo. Por razdes politicas, entretanto,
pouco do que ele escreveu foi publicado, a época. Apenas em meados do século
XX o seu pensamento tornou-se plenamente conhecido, de forma que Bolzano é
hoje visto como um precursor da assim chamada filosofia cientifica. Em alguns

aspectos, ele antecipou questodes ligadas a l6gica que estava por chegar.

Como ¢€ sabido, a légica foi desenvolvida na Grécia antiga, por Aristoteles e
pelos megaricos e estoicos. O exemplo sempre citado de raciocinio de tipo

aristotélico é célebre:

Todo homem é mortal.
Ora, Socrates é homem.

Logo, Socrates é mortal.

Nesse caso, a frase “Sdcrates é mortal" é chamada de conclusao e as frases
anteriores sao as premissas. Esse raciocinio € um exemplo de silogismo aristotélico.
Aristoteles construiu a sua logica trabalhando com frases compostas por um suijeito,
um verbo e um predicado. Os megaricos e estoicos trabalharam numa outra linha,

construindo raciocinios como o seguinte:

Se estiver chovendo, entao a rua estara
molhada.

Ora, a rua nao esta molhada.
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Logo, nao esta chovendo.

Um raciocinio (ou argumento) é valido se nao houver a possibilidade de as suas
premissas serem verdadeiras e a sua conclusao ser falsa. Os dois exemplos ora
apresentados sao claramente validos. A logica pode ser definida como a teoria
da argumentacao valida.

Historicamente, a l6gica sempre foi vista como parte da filosofia. Ela passou por
alguns aperfeigoamentos, ao longo da histdria, mas, basicamente, até meados do

século XIX, ela permaneceu nos limites que os gregos para ela tragaram.

O processo de rigorizagao da analise chamou atengao sobre certos conceitos
I6gicos que, aparentemente, eram importantes para a matematica, como verdade,
falsidade, nao-contradigao, validade, etc. Em 1847, o matematico inglés George Boole
(1815-1864) langou um pequeno escrito no qual defendeu a tese de que a ldgica
deveria estar ao lado da matematica e nao da filosofia. Nessa linha de pensamento,
Boole aplicou técnicas algébricas a logica e mostrou como simbolos da algebra
podem ser empregados para representar silogismos, distinguindo sinais para
quantidade de sinais para operagoes. Em 1854, Boole publicou o seu livro sobre as
leis do pensamento, no qual desenvolveu um tipo de algebra que permite a
formulagao explicita de argumentos simbolizados de acordo com o seu método. Essa
€ a algebra de Boole, na qual cada férmula tem um dentre os seguintes dois valores,
Verdadeiro ou Falso. Décadas mais tarde, essa algebra seria instrumento
fundamental da teoria da computagao e dos sistemas com rotinas bivalentes (com
dois valores), como a telefonia, por exemplo. Boole foi um dos grandes precursores
da légica matematica. Alguns dos seus contemporaneos ou sucessores, como W. S.
Jevons (1835-1882), John Venn (1834-1923) e outros, produziram trabalhos
importantes para o desenvolvimento que a ldgica viria a ter, no ultimo quartel do
século XIX.

O ano de 1879 assistiu ao surgimento de um novo tipo de logica, que, mais
tarde, viria a ser chamada de Iégica matematica ou I6gica simbdlica. Nesse ano, o
alemao Gottlob Frege (1848-1925) publicou um pequeno livro intitulado
Begriffsschrift (Conceitografia ou Ideografia), que apresentava um sistema de ldgica

mais avangado do que aqueles desenvolvidos pelos gregos. Frege seqguiu a trilha
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estabelecida nos sistemas antigos, mas reformulou profundamente as nogées que
estavam subjacentes as ideias tradicionais. A logica de Frege, por exemplo, nao
emprega as nogoes de sujeito, verbo e predicado, que ele substitui por conceitos mais
ricos, complexos e abrangentes. Além disso, Frege elaborou para a sua logica uma
linguagem formal. De maneira a entendermos esse importante conceito,

consideremos a seguinte equagao:

(a+b)?=a%+2ab+b?

Ela esta escrita na linguagem formal da aritmética. Se quisermos expressa-la
em portugués, teremos de dizer o seguinte:

"0 quadrado da adicao de dois termos quaisquer, nao necessariamente
idénticos, é igual ao quadrado do primeiro, mais o dobro da multiplicagao do primeiro
pelo segundo, mais o quadrado do segundo”.

E facil percebermos que a formula aritmética é mais sintética, mais exata e
mais operacional do que a frase em portugués. Gragas a linguagem formal ensinada
nas escolas, nds podemos executar as nossas contas triviais, de modo relativamente
simples. Como seria, se tivéssemos de fazer calculos por extenso, escrevendo em
portugués? Ademais, a formula aritmética é mais facilmente inteligivel e utilizavel por
pessoas que falem outras linguas, tendo maior universalidade, nesse sentido.

O exemplo ora considerado mostra-nos que as formulas da matematica estao
numa linguagem que nao é aquela do dia a dia. Cédigos de comunicagao como o
portugués, o inglés, o chinés, etc. sao linguagens naturais, enquanto os sistemas
simbolicos da matematica, da fisica, da computagao, ou seja, os cédigos construidos
com fins cientificos ou técnicos, sao linguagens formais.

Para dar maxima exatidao ao seu sistema de ldgica, Frege construiu uma
linguagem formal, com cujo auxilio ele introduziu uma série de conceitos cruciais,
como 0s conectivos, que sao expressdes como “nao”, “se..., entao...", "e", “ou", e os
quantificadores, que sao expressoes como “todo” e “algum". Apds explicitar a sua
linguagem, Frege postulou certos axiomas e certas regras de inferéncia. Sequndo a
tradigao, axiomas sao principios basicos que nao podem ser provados, por serem 0s

mais fundamentais. Ainda segundo a tradigao, axiomas tampouco precisariam de
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prova, por serem evidentes. (A concepcao tradicional de axioma foi modificada, em
discussoes posteriores, o que nao é relevante, neste contexto.) Postular axiomas é
pedir que eles sejam aceitos. As regras de inferéncia, por sua vez, sao indicagoes
sobre como passar de premissas a correspondente conclusao. Aplicando essas
regras aos axiomas, obtém-se novas féormulas, que sao os teoremas. Um sistema
formal assim construido é um sistema axiomatico.

Aristoteles escreveu a sua légica na linguagem natural, ou seja, no caso, em
grego. Por que Frege precisou dar a ldgica a estrutura de um sistema axiomatico,
com o auxilio de uma linguagem formal? Na verdade, Frege construiu a sua
Begriffsschrift por causa de um projeto por ele proposto, que consistia em
desenvolver a aritmética a partir da logica. Esse projeto chamou-se logicismo e pode
ser subdividido em duas tarefas: a) definir os conceitos da aritmética (como nimero,
sucessor, etc.), a partir de conceitos da sua légica; b) demonstrar os teoremas da
aritmética (como, por exemplo, a + b = b + a), a partir de axiomas logicos. A |6gica de
Aristoteles era insuficiente para tais objetivos, o que levou Frege a desenvolver um
sistema mais amplo.

Em 1884, num livro intitulado Die Grundlagen der Arithmetik (Os fundamentos
da aritmética), Frege publicou uma versao preliminar nao-técnica das suas ideias
sobre o0 assunto. Em 1893, saiu a primeira parte da sua derivagao formal da aritmética
a partir da logica. A segunda parte veio em 1903. Os dois volumes perfazem o livro
chamado Grundgesetze der Arithmetik (Leis fundamentais da aritmética), que é um
notavel exemplo de rigor I6gico e matematico. Infelizmente, porém, uma dificuldade
incontornavel foi descoberta nessa obra, que acabou por prejudicar a realizagao do
projeto logicista de Frege. A dificuldade sera apresentada mais abaixo. A logica da
Begriffsschrift, porém, nao foi prejudicada pelo problema que viria a aparecer, pois

este tem a ver com um axioma que nao faz parte do trabalho de 1879.

O interesse fundamental de Frege era elucidar o nosso entendimento da
aritmética, provando que ela é uma derivagao da légica. Portanto, Frege queria
provar verdades sobre os numeros, mostrando que elas, ao fim e ao cabo,
repousam sobre axiomas logicos evidentes. A linguagem formal empregada

nesse contexto nada mais era do que um recurso de rigor, um instrumento
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voltado para fins mais amplos. Frege foi um matematico, que tratou de certas
questoes linguistico-filoséficas em virtude de exigéncias do seu trabalho formal.
Filosoficamente falando, ele era um platonico, por admitir a existéncia de
entidades abstratas, isto €, nao fisicas. Frege nao foi um intelectual tipico da
filosofia alema da sua época, mas sim um pensador original, embora isolado. Na
verdade, ele nao teve o seu mérito reconhecido pelos académicos do Império
Alemao. O segundo volume do livro Grundgesetze der Arithmetik teve a sua
edicao paga pelo préprio Frege, pois nenhuma editora aceitou o risco financeiro
de publica-lo. Frege fez toda a sua carreira na Universidade de Jena, onde jamais
alcangou a posigao maxima de professor catedratico. Ele foi ignorado pelos seus

compatriotas, fildésofos e matematicos.

1.9 A passagem ao século XX

Em 1900, no auge daquilo que muitos chamam de filosofia alema, havia
apenas 60 docentes catedraticos dessa area, naquele pais. Nesse periodo, grosso
modo, o ambiente intelectual alemao estava dividido entre positivistas e
neokantianos, sendo que estes ultimos eram nitidamente majoritarios. Nao obstante,
havia um grande nimero de pensadores que se deixavam influenciar por ambas as
escolas e também por outras tendéncias. W. Wundt, o fundador da psicologia
cientifica, € o melhor exemplo desse tipo de ecletismo, de vez que na sua obra ha
influéncias positivistas, neokantianas, além de outras que nela ocorrem
pontualmente.

O neokantismo teve inicio em 1865 e declinou ao longo dos anos 1920. Por
coincidéncia ou nao, esse foi o Ultimo periodo da histéria na qual filésofos de diversas
tendéncias e cientistas discutiram sobre os fundamentos da ciéncia da época. O
século XIX conheceu grandes progressos cientificos e a teoria da relatividade surge
ja em 1905. Mas como entender as ciéncias contemporaneas? Serao elas,
basicamente, construgoées da razao humana, como querem os neokantianos, ou o
resultado de operagGes nas quais se destacam a experiéncia, a convengao e a
indugcao, como querem os positivistas ou alguns outros teoricos? Em 1917, um ano
depois do surgimento da teoria relativistica geral, Moritz Schlick (1882-1936), um

fisico e filosofo influenciado pelo neokantismo, mas com tendéncias empiristas,
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escreveu um ensaio sobre o significado filoséfico da teoria da relatividade, ensaio
esse que recebeu entusiasticos elogios de Albert Einstein (1879-1955). Em 1921,
Cassirer também escreveu sobre relatividade, dando-lhe uma interpretagcao que
Einstein nao recebeu tao bem. Entretanto, em 1936, Cassirer formulou uma
concepcao da fisica quantica que recebeu o apoio de Philipp Frank (1884-1966),
fisico positivista e sucessor de Einstein na Universidade de Praga. Nesse contexto,
ha boas razoes para a suspeita de que as décadas finais do século XIX e iniciais do
século XX tenham encerrado o tempo em que cientistas e fildsofos querelavam com

real interesse e efetivo conhecimento do ponto de vista alheio.

2. A FILOSOFIA NO SECULO XX

2.1 A fenomenologia

Nos séculos XVIII e XIX, nao faltaram fildsofos que recorressem a psicologia
(pré-cientifica, no mais das vezes), para resolver problemas filoséficos. Questoes de
I6gica e de teoria do conhecimento, em especial, foram tratadas com o auxilio de
nogoes como sensacgao, percepgao, representagcao, memoria, etc. Certas regras da
psicologia da época (como as leis da associagao de ideias, por exemplo) eram
empregadas em discussoes sobre verdade, falsidade, dedugao e assim por diante.
Essa tendéncia de empregar a psicologia na discussao de questoes filoséficas (ou
mesmo de outras areas) ganhou o nome pejorativo de psicologismo, pois tal uso nao
parecia legitimo.

Nas ultimas décadas do século XIX, o alemao Franz Brentano (1838-1917), um
grande conhecedor de Aristételes e da filosofia medieval, propds uma reforma da
filosofia por meio de um novo tipo de psicologia descritiva. Recorrendo a ideias ja
presentes na tradicao medieval, Brentano chamou atencgao para a tese de que toda
consciéncia é consciéncia de alguma coisa: ao dar-se conta de que esta chovendo,
o homem tem consciéncia da chuva; ao sentir dor de dente, alguém tem consciéncia
dessa dor, etc. Em outras palavras, a consciéncia é intencional, no sentido de estar

sempre direcionada para algo.
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Em 1883, Edmund Husserl (1859-1938), entao um jovem sudito de Império
Austro-Hungaro, mas ja doutor em matematica, frequentou cursos de Brentano em
Viena e dele recebeu a primeira impressao de que o estudo descritivo e rigoroso da
consciéncia poderia ser um ponto de apoio fecundo para a reflexao filoséfica. Na sua
condicao de matematico, Husserl preocupou-se primeiramente com as bases
psicologicas do conceito de numero, mas logo evoluiu em diregao a uma
fenomenologia que possibilitasse a analise fundamental da experiéncia cognitiva,
indo além das diversas formas de racionalismo e de empirismo que estavam
presentes na Europa, desde o século XVII. N6s sabemos que o racionalismo enfatiza
o papel da razao e que o empirismo faz sobressair os mecanismos da experiéncia no
conhecimento humano, mas que ambos sao filosofias da consciéncia. Pois bem,
Husserl foi, antes de tudo, um filésofo interessado nas relagoes de consciéncia
subjacentes a qualquer saber. Ele tornou-se conhecido pelo seu lema: De volta as
coisas mesmas. Isso deve ser entendido como um movimento em dire¢ao a realidade
dada na experiéncia, isto €, a realidade tal como ela esta presente na consciéncia.

A fenomenologia nao pode tomada como sendo um capitulo da psicologia,
pré-cientifica ou nao. A fenomenologia evita, cuidadosamente, qualquer forma de
psicologismo, mesmo porque ela procede por redugées e nao por experimentagao ou
por recurso a supostas leis psicoldgicas. As redugoes da fenomenologia sao as

seguintes:

1. a redugao fenomenoldgica, ou epoché, na qual a presenca de um objeto na
consciéncia é tao-somente descrita, sem pressupostos tedricos, sem conexoes
de causa e efeito e também sem o emprego de premissas usualmente tidas como
certas pelo senso comum. A epoché (em grego: suspensao de juizo) consiste em
por entre parénteses até mesmo o pressuposto da existéncia do objeto que esta
na consciéncia. Se alguém vé uma arvore, obviamente, ele dira que ela existe. A
redugao fenomenoldgica, entretanto, abstrai de tal afirmacao, embora nao a
negue. Portanto, a descricao de algo presente a consciéncia nao implica dizer
que esse algo exista de fato;

2. areducgao eidética, que consiste numa reflexao para intuir a esséncia do objeto
presente a consciéncia. (Em grego, eidos é figura, conceito ou modo de ser).

Diante de uma arvore, nés podemos fazer variar algumas de suas propriedades,
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por meio da imaginacgao, de forma a alcangar aquilo que seria caracteristico nao
s6 de uma arvore em particular, mas também de outra qualquer. O conhecimento
da esséncia dos objetos, consoante a fenomenologia, é possivel e importante. Tal
método seria aplicavel até mesmo as entidades matematicas. A fenomenologia
propde-se a ser uma ciéncia que produza conhecimento de esséncias;

3. a redugao que conduz aos processos de formagdo do objeto presente a
consciéncia. A arvore é percebida sob varios angulos ou aspectos, a partir de
diversas distancias, em tempos diferentes, etc., mas nds dizemos que é a mesma
arvore. Nessa terceira etapa, reflete-se sobre as articulagées que conduzam a
formagao de tal conceito, tomando-se em consideragao essa grande variedade

de dados da experiéncia.

A fenomenologia foi objeto de extensas elaboragdes intelectuais por parte de
Husserl, que reformulou varias das suas ideias. A ultima dentre as etapas acima
descritas, por exemplo, foi redefinida por ele, no sentido de uma redugéo
transcendental, que flui em diregao ao eu transcendental, que nao seria o eu empirico
de um individuo. Em outras palavras, na redugao transcendental, seria apreendido o
eu que constitui os fendmenos. Com isso, porém, a fenomenologia vai desaguar no
idealismo transcendental de Kant, que afirma a articulagao do fenémeno, a partir do
sujeito cognoscente. Varios discipulos que se interessaram pela pretensao de
Husserl, no sentido de instaurar uma fenomenologia capaz de ir além das filosofias
ja existentes, decepcionaram-se com esse retorno ao idealismo de tipo kantiano.

Nas ultimas décadas do seu trabalho, Husserl discutiu questoes de ética,
considerando particularmente as experiéncias da Grande Guerra (1914-1918) e
pensou sobre as relagdes entre os diversos “eus” individuais, que se constituem no
assim chamado problema da intersubjetividade. Em especial, ele elaborou a nogao

de Lebenswelt (mundo da vida), que viria a ser retomada por outros filésofos.

A fenomenologia foi uma das escolas mais influentes e duradouras do século XX,
pois se tornou objeto de interesse nao apenas de fildsofos, mas também de
especialistas de diversas ciéncias, particularmente das areas de humanas. Essa
escola influenciou até mesmo a literatura e as artes, mas também enfrentou

criticos, que nela viam uma promessa nao-cumprida. Segundo estes, a
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fenomenologia nada teria produzido de concreto que nos levasse a entender
melhor as ciéncias, de modo especial a matematica e a légica. Os detratores da
fenomenologia acusam Husserl e seus seguidores de cingir-se a exemplos
triviais, como seria, por exemplo, a afirmagao de que os objetos da nossa
experiéncia cotidiana, em geral, tém forma, cor, posigao no espaco, etc.

O extraordinario cuidado da fenomenologia em evitar o psicologismo impediu
gue a consciéncia viesse a ser interpretada de qualquer maneira, salvo como um
ponto de referéncia para uma série de relagoes intencionais. Essa caracteristica

fol importante nas aplicagcoes da fenomenologia a analise existencial.

2.2 O existencialismo

No século XX, o existencialismo esta associado especialmente ao nome de
Martin Heidegger (1889-1976), um antigo novico jesuita, que estudou filosofia em
Freiburg, na Alemanha, onde foi aluno de Husserl e de Rickert. Heidegger doutorou-
se em 1914, com um trabalho de linha fenomenoldgica. Em 1916, ele tornou-se livre
docente, desta vez com um estudo sobre o fildsofo franciscano Duns Scotus (1266-
1308). Em 1923, Heidegger tornou-se catedratico na Universidade de Marburgo, onde
viria a permanecer por cinco anos. Nesse periodo, em 1927, Heidegger publicou o seu
livro mais famoso Sein und Zeit (Ser e tempo), dedicando-o0 ao seu antigo professor
Edmund Husserl. Quando este se aposentou, em 1928, Heidegger retornou a Freiburg,
como sucessor do mestre. Muito naturalmente, Husserl esperava que Heidegger
viesse a dar continuidade a fenomenologia, consoante o modelo que vinha sendo
elaborado havia décadas. Nao obstante, o caminho de Heidegger foi outro, o que
muito desapontou a Husserl. No Sein und Zeit, Heidegger empregou a fenomenologia,
mas sem a preocupacao de aplica-la a questoes da filosofia como ciéncia de rigor.
Muito ao contrario, Heidegger formulou uma descrigao existencial do homem, tendo
em vista encontrar alguma resposta a magna questao: qual é o sentido do ser? A
propdsito, o proprio Husserl ensinara que o ser pode ser pensado por meio da
fenomenologia e nao da ciéncia.

Heidegger foi, ao mesmo tempo, um destruidor da metafisica e seu grande
restaurador. Os fildsofos pré-socraticos eram por ele valorizados de forma especial,

pois, segundo a sua tese, aqueles pensadores teriam priorizado a grande questao
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sobre o ser. Uma série de circunstancias adversas, entretanto, viriam a afastar a
filosofia da direcao dos primeiros tempos, levando a metafisica a perder-se em meio
a um labirinto de equivocos. Assim sendo, a pergunta sobre o sentido do ser deveria
ser retomada, mesmo que isso custasse o esfor¢o do retorno a velhas fontes e a
retificagao de descaminhos seculares. Seguramente, a sintese entre saber grego e fé
crista, elaborada durante a Idade Média, inclui-se no tipo de pensamento a ser
superado. A metafisica heideggeriana seria uma ontologia fundamental, a ser
pensada a partir de uma reflexao sobre o homem, porquanto este é o Unico existente
que problematiza, que faz perguntas. (Em grego, on, ont- é ser. Ontologia é a teoria
do ser e dos seus principios.) Sein und Zeit, o livro no qual Heidegger fez a
fenomenologia do homem, deveria ter sido apenas a primeira parte de uma obra
maior, cujo horizonte seria a questao do sentido do ser. Tal obra permaneceu
incompleta.

Heidegger nao teve qualquer preocupagao em construir uma teoria do
conhecimento que justificasse a sua ontologia, pois esse trabalho seria futil. Ele
opos-se firmemente ao racionalismo, que distancia o pensar da realidade para, em
seguida, perguntar-se sobre como o eu chega a essa mesma realidade. Heidegger
vai diretamente ao seu assunto, indagando sobre como € isso, ser um homem. A
resposta é conhecida: ser um homem é ser-no-mundo, é estar entre coisas, € viver
com elas, é ter trato com elas. O homem existe no mundo, esta ai. A célebre expressao
Dasein, no alemao usual, significa existéncia, de sorte que, ao emprega-Ia, o falante
estd se referindo a sua vida, ao seu modo de existir pessoal. Ao subdividir tal
expressao, nds obtemos da que significa ai, ou ali, e o verbo sein que corresponde ao
infinitivo ser, em portugués. Por conseguinte, Da-sein é ser-ai (ou estar-ai), é algo
como estar jogado no meio das coisas. Portanto, como ser-no-mundo, o homem,
simplesmente, esta ai, entre outras coisas, entre outros homens, com os quais ele
co-habita, ele se comunica. Nao cabe perguntar como o homem chegou ai, pois o
mundo sempre foi a sua morada. E inutil indagar como o homem conhece as coisas
e os outros homens, pois na situagao de ser-no-mundo, a relagao sujeito-objeto
perde o seu lugar. Falar em sujeito e objeto € isolar teoricamente aquilo que nao se
distingue, em termos originais. Existencialmente, pensar nao é estabelecer

correlagoes intelectuais, mas sim um ato que envolve todo o homem, com os seus
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sentimentos, vontade, temores, caréncias e esperangas.

Todos esses conceitos heideggerianos devem ser interpretados em termos
fenomenolégico-existenciais e nao a maneira psicoldgica ou cientifica. A propria
nogao de mundo nao se traduz em termos de cosmologia. Mundo é tudo aquilo onde
o homem esta, cercado de coisas, que sao seus instrumentos, e também cercado por
outros homens.

No Sein und Zeit, Heidegger entendeu que o homem esta imerso nas coisas,
mas sem ser por elas absorvido, pois ele continuamente se pro-jeta (ou se joga
adiante). As coisas sao tomadas pelo homem como meros instrumentos e apenas de
forma secundaria como objetos de conhecimento. Ocorre, entretanto, que o homem
se deixe dominar pelas coisas, a0 menos temporariamente. Nesse caso, ele se
neutraliza e passa a viver de forma inauténtica. O homem inauténtico perde a sua
individualidade e integra-se num "eles” (das Man) sem quaisquer caracteristicas
singulares. Esse homem conversa de modo futil com os demais, sem verdadeira
comunicacgao. A sua curiosidade dirige-se tao-somente ao que é diferente ou novo,
sem capacidade de verdadeira admiragao. Em particular, o homem de vida
inauténtica tende a banalizar a morte. Ele é mediocre, conformista e sujeito a padroes
impessoais. Esse quadro nada positivo € uma tendéncia do humano.

Apesar da descrigao pessimista, ha uma estrutura capaz de tirar o homem da
imersao no “eles". Essa estrutura é a angustia, a ser entendida como um desconforto
continuo do homem com as coisas, com a trivialidade do cotidiano e consigo mesmao.
A angustia toca todos os pontos da vida, de forma que o homem é levado a sentir-se
sempre fora de casa, sempre estrangeiro, sempre no lugar errado. Assim, ele recusa
o mundo das coisas instrumentalizadas, recusa o seu proprio modo de ser
conformista. Apds essa recusa radical, na qual tudo é afastado, resta-lhe colocar-se
diante do nada. O homem entende, entao, a sua finitude, o seu limite temporal, a sua
condigao de ser-para-a-morte. Esse quadro existencial da ao homem condigdes de
assumir a existéncia auténtica, aceitando-se como ser finito, mas cheio de
possibilidades, de escolhas, de liberdade. O ser pode ser pensado na vida auténtica
e so nela. A fenomenologia existencial do Sein und Zeit nao responde a questao do
sentido do ser, mas cinge-se a descrever a forma de existéncia na qual é possivel a

verdadeira retomada desse problema. Na existéncia auténtica, nao ha lugar para a



Nelson Gongalves Gomes | 141

elaboragao de um sistema ético, dotado de valores e normas, pois a existéncia
auténtica implica uma infinidade de escolhas que o homem livre ira divisar, tragando
os seus proprios caminhos. Nesse ponto, a influéncia de Nietzsche sobre Heidegger

torna-se clara.

Um pormenor merece ser ressaltado: Kierkegaard fala do homem solitario frente
a Deus, numa situacao limite de temor e tremor. Heidegger descreve o homem
tomado pela angustia, posicionando-se frente ao nada, assumindo-se como ser-
para-a-morte. Essa é a diferenga que leva muitos a verem em Heidegger o

filosofo do existencialismo ateu.

Os anos 1930, segundo os estudiosos de Heidegger, foram o tempo da Kehre,
ou "virada", porque o Filésofo teria abandonado a analise do homem, para interessar-
se na questao do ser, propriamente dita. Nas obras produzidas a partir dai, ele
examinou as relagoes entre ser e linguagem poética, pois a linguagem cientifica
estaria voltada para a mera manipulacao técnica das coisas ou dos entes. Ele dira,
entdo, que o ser "habita" a linguagem poética, o que faz da poesia, e nao da

metafisica, a trilha a ser seguida como caminho que conduz ao ser.

Heidegger recusou a designacao de existencialista, pois, ao contrario de
Nietzsche e de Kierkegaard, a sua filosofia estaria voltada para o ser e nao para
a existéncia no mundo, tao somente. Além disso, ele negou ter realizado qualquer
“virada", pois todas as suas obras estariam sob o signo da mesma preocupagao
basica. Os historiadores da filosofia, ndao obstante, incluiram Heidegger entre os
existencialistas e reconhecem duas fases no seu pensamento: antes e depois da

"virada".

Um aspecto da obra de Heidegger que a tornou bastante peculiar foi a
linguagem empregada pelo autor. Mesmo quem conhega muito bem o alemao e o
grego tera sérias dificuldades em entender as expressoes que o Fildsofo construiu e
o modo como as usou. Em particular, as suas interpretagcoes sobre origens e
significados de certos radicais gregos encontradicos em fragmentos de pré-

socraticos sao altamente controversas, tendo contra si a imensa maioria dos
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filblogos da area. Dificuldades quanto a linguagem, porém, nada provam contra uma
filosofia, a0 menos em principio. Linguagens simples despertam a impressao de
superficialidade, enquanto modos de falar cabalisticos, frequentemente, atraem a
curiosidade de sucessivas geragoes de pesquisadores, intrigados pelos profundos
segredos que tais palavras possam conter.

Um ultimo topico a respeito de Heidegger deve ser visto, de vez que tem gerado
consideravel confusao entre os erros de um homem e o eventual valor da sua obra
filosofica. Esse topico é a relagao com o nazismo. Heidegger foi eleito reitor da
Universidade de Freiburg em 1933, pouco depois da ascensao de Hitler ao poder. Na
sua posse, pronunciou um famoso discurso intitulado A autoafirmagdo da
universidade alema, considerado pelos criticos como uma manifestagao de apoio ao
regime que ent3o se instalava. E verdade que Heidegger se demitiu da reitoria em
fevereiro de 1934, depois de apenas dez meses de permanéncia, por nao concordar
com certos aspectos da nova ordem. Mas também é verdade que ele foi membro do
NSPDA (o partido nazista) e que se manifestou favoravelmente a Hitler, de forma
explicita, em algumas ocasioes. Em 1945, com o fim da guerra, Heidegger foi proibido
de ensinar, sendo que as tropas de ocupacgao francesas o humilharam, obrigando-o
a varrer ruas. (Esse tipo de punicao foi aplicado a intelectuais nazistas.) Em qualquer
hipotese, porém, Heidegger nao foi um criminoso de guerra e a sua filosofia nada tem
a ver com a ideologia nazista. Pessoalmente, ele viria a reconhecer que o seu apoio
a Hitler fora um grave erro. Em 1951, Heidegger pode retornar as atividades
académicas, ensinando de maneira intermitente até 1958. Nesse periodo final de
carreira docente, os seus cursos despertaram grande interesse. Em 1959, Heidegger
aposentou-se, mas permaneceu ativo como filésofo.

O existencialismo nao foi uma corrente de pensamento compacta. Ainda nos
inicios dos anos 1930, Karl Jaspers (1883-1969) elaborou uma versao dessa filosofia
qgue nao buscava primordialmente o sentido do ser, mas sim um esclarecimento da
existéncia humana e suas relagées com a transcendéncia divina. Em 1943, no célebre
livro L'étre et le néant- Essai d'ontologie phénoménologique (O ser e o nada: Ensaio
de ontologia fenomenoldgica), Jean-Paul Sartre (1905-1980) apresentou uma nova
versao do existencialismo, desta vez contendo elementos morais, como a importante

ideia de ma fé. Em virtude da grande influéncia que viria a exercer, favorecida pelo
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clima intelectual e psicoldgico no periodo de pos-guerra, a filosofia de Sartre tornou-
se um simbolo daquela época. Na verdade, o existencialismo floresceu na Franga em
proporgoes significativas, também com as contribuicoes de Maurice Merleau-Ponty
(1908-1961), que enfatizou o papel da experiéncia de cada um com o seu proprio
corpo, e de Gabriel Marcel (1889-1973), um pensador de linha catdlica. Por fim, cabe
mencionar que o existencialismo teve repercussdes na psicologia (Jaspers escreveu
um texto importante sobre psicopatologia), nas artes (especialmente no cinema e no
teatro), na literatura (Simone de Beauvoir (1908-1986) e Albert Camus (1913-1960))
e até na teologia (Karl Barth (1886-1968), Paul Tillich (1886-1965), Rudolf Bultmann
(1884-1976) e outros).

2.3 Formagao e maturacgao da filosofia analitica classica

Bem ao final do século XIX, o idealismo que predominava na Inglaterra viria a
receber a inesperada critica de um jovem filésofo de Cambridge, George Edward
Moore (1873-1958). Num artigo intitulado The nature of judgement (A natureza do
juizo), que saiu em 1899, na conhecida revista Mind, Moore opds-se aquela escola,
afirmando uma série de teses. Basicamente, Moore defendeu os seguintes pontos: a)
a mente tem acesso direto a realidade; b) os objetos e as relagdes existentes entre
eles sao independentes do pensamento; c) verdade e falsidade nao tém graus, isto é,
um enunciado nao pode ser “mais verdadeiro” ou "mais falso" do que outro; d) o
conhecimento é independente do conhecido; €) o mundo é formado por conexdes de
conceitos inteligiveis. Por exemplo, os conceitos verde, pedra, mineral, duro, etc.
estao presentes numa esmeralda; f) ser ndo é o mesmo que existir, pois existéncia
implica presenga no tempo. Um dragao tem ser (ou é um ser), mas nao existe, pois
nao esta no tempo; g) verdade e falsidade sao conceitos fundamentais, indefiniveis.
As proposigoes de Moore tém certa conotagao platonica, especialmente quando ele
afirma que o mundo é formado por conexdes de conceitos. Porém, ele fez pouco mais
do que afirmar as suas teses, sem construir argumentos em sua defesa.

Poucos anos depois, em 1903, Moore volta a atacar o mesmo alvo, num artigo
intitulado The refutation of idealism (A refutacao do idealismo), no qual tenta reduzir

ao absurdo a tese de que a realidade seria mental. Nesse artigo, Moore pratica o
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método que ele, de alguma maneira, sugere no trabalho anterior, tomando uma
questao bem delimitada e subdividindo-a nas partes a serem analisadas e criticadas.
Esses trabalhos de Moore deram inicio aquilo que hoje é chamado de filosofia
analitica. Ao idealismo, que se move em diregao a grande totalidade do Absoluto,
Moore contrapde um modus philosophandi que vai na diregao oposta, delimitando
questoes, subdividindo-as e estudando-as nas suas partes menores. Moore nao teve
qualquer preocupagao com a linguagem e nem fez uso de instrumentos légico-
formais. Os precursores da filosofia analitica no continente europeu (Bolzano e
Frege), estavam dominados por preocupagdes essencialmente cientificas, mas
tiveram de examinar dificuldades filosoficas envolvidas nos seus trabalhos
matematicos. A filosofia analitica, entretanto, nao viria a nascer no continente, mas
sim na Inglaterra. O seu contexto original nao seria cientifico, mas sim filosofico. A
filosofia analitica nasceu com a revolta de Moore contra o idealismo.

Moore teve um colega no Trinity College, em Cambridge, que viria a exercer um
grande papel na filosofia e na ciéncia do século XX. Ele foi Bertrand Russell (1872-
1970), um jovem aristocrata, fildsofo e matematico, que estudara com mestres
idealistas, sobretudo com o hegeliano John McTaggart (1866-1925). Entre 1894 e
1898, Russell foi um idealista convicto, a ponto de escrever um livro sobre geometria,
consoante ideias dessa escola. Na linha dos seus mestres, ele pensava num projeto
de desenvolver uma dialética das ciéncias, mostrando como proposigoes cientificas
ganham verdade quando se inserem em contextos maiores. Mas o artigo publicado
por Moore em 1899 afastou Russell da sua primeira filosofia, levando-o a combater
as ideias que antes ardorosamente defendera. Russell abandonou o projeto da
dialética das ciéncias e substituiu-o por outro de carater oposto: desenvolver a
matematica consistentemente, isto €, sem contradigdes, e de forma independente,
vale dizer, dispensando qualquer inser¢ao numa totalidade metafisica maior. Esse
era o projeto de Russell, no crepusculo do século XIX. De fato, o projeto era uma
tentativa de provar a falsidade da teoria idealista da ciéncia, segundo a qual uma
proposicao so seria realmente verdadeira quando se deixasse incluir na totalidade do
Absoluto, pois apenas este resolveria todas as contradigoes. Nessa época, Russell

conhecia a logica elaborada na Inglaterra por Boole e sua escola, assim como os
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trabalhos sobre algebra das relagoes, escritos pelo alemao Ernst Schroder (1841-
1902). Ao que consta, ele nada sabia sobre Frege.

Em julho de 1900, teve lugar em Paris o Congresso Internacional de Filosofia,
do qual Russell e um seu antigo professor, o algebrista Alfred North Whitehead (1861-
1947), participaram. Nessa ocasiao, Russell ouviu a palestra do ldgico italiano
Giuseppe Peano (1858-1932), que muito o impressionou. Russell conversou com
Peano, que tinha contacto com Frege. S6 entao Russell soube do trabalho realizado
pelo l6gico alemao. O proprio Peano vinha elaborando uma importante obra em
l6gica e em matematica, da qual Russell, imediatamente, recebeu copias. Peano
conseguira provar que a matematica tradicional repousa sobre cinco axiomas de
numeros naturais, conhecidos como os Axiomas de Peano. Nesses axiomas sao
usadas as nogdes de zero, numero e sucessor, como conceitos primitivos, ou seja,
nao-definidos. Apds ler os trabalhos do légico italiano e tomar contacto com a obra
de Frege, Russell ampliou o seu projeto anti-idealista. Ele queria agora desenvolver
toda a matematica, a partir de um sistema légico como aquele da Begriffsschrift. Para
tanto, bastaria acoplar umalégica como a de Frege ao sistema de teoria dos numeros
ja desenvolvido por Giuseppe Peano, com as devidas adaptagoes. Feito isso, estaria
provado que a matematica € um prolongamento da légica. Esse é o logicismo de
Russell.

No livro em dois volumes que publicou em 1893-1903 e no qual é feita a
derivacao da aritmética a partir da ldgica, Frege teve de usar um principio chamado
Axioma da Abrangéncia (Komprehensionsaxiom), também conhecido como Lei V,
que, informalmente, reza o sequinte: Dada uma propriedade, existe um conjunto cujos
elementos sao, precisamente, os objetos que tém essa propriedade. Por exemplo,
dada a propriedade “ser azul", segue-se que existe o conjunto das coisas azuis; dada
a propriedade “ser redondo”, existe o conjunto das coisas redondas. Como Sdocrates,
Platao e Aristoteles sao fildsofos, nés podemos dizer que existe um conjunto dos
individuos que tém a propriedade de serem fildsofos, conjunto esse do qual Sécrates,
Platao e Aristoteles sao elementos. Mas o0 que acontecera se tomarmos a
propriedade “nao ser um elemento de si mesmo”, quando aplicada a conjuntos?
Nesse caso, por meio de um raciocinio simples, nés provamos o seguinte resultado,

que é muito estranho: um conjunto X sera um elemento de si mesmo se, e somente
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se, X nao for um elemento de si mesmo. Ora, isso é uma contradi¢ao! Logo, o Axioma
da Abrangéncia é falso, por conduzir a uma contradigao. Nao obstante, tal axioma é
indispensavel na derivagao da aritmética a partir da ldgica, nos termos propostos por
Frege. Logo, o projeto logicista deste ultimo nao se sustenta. Ele é inviavel!

Foi Russell quem descobriu que o Axioma da Abrangéncia conduz a
contradigdes. Numa carta a Frege, de 16 de junho de 1902, Russell expés-lhe o
problema. No dia 22 sequinte, Frege respondeu a Russell dizendo-se desolado com
aquela descoberta, que lhe arruinava um projeto realizado em décadas de trabalho.
Como o volume de 1903 ainda nao estava publicado, Frege tentou encontrar alguma
solugao que superasse a dificuldade, mas fé-lo sem éxito.

Russell chamou a si a tarefa de resolver o problema por ele apontado, que
entrou para a histéria com o nome de paradoxo de Russell. Na verdade, a contradi¢ao
implicada pelo Axioma da Abrangéncia ja era por ele conhecida em 1901, de forma
que, ao escrever a Frege, Russell estava a caminho de encontrar a sua solugao. Num
livro publicado em 1903, The Principles of mathematics (Principios da matematica),
Russell sugeriu uma teoria que estratificasse objetos e propriedades, distribuindo-os
em camadas ou tipos. Por exemplo, a maga é um objeto, que, como tal, deve estar no
tipo 0. Vermelho (a) é uma propriedade da maga, que estara no tipo 1. Ser uma cor é
uma propriedade do vermelho, que estara no tipo 2, etc. Em resumo, a teoria dos tipos
sugerida por Russell classifica os objetos no tipo 0, as propriedades de objetos no
tipo 1, as propriedades de propriedades de objeto no tipo 2, etc., até o infinito.
Segundo tal teoria, se dissermos que a entidade A tem a propriedade B, entao se o
tipo de A for n, o tipo de B sera n + 1. Gragas a essa estratificagao, nao se pode falar
de um conjunto X que pertenca (ou nao) a si mesmo, pois, se X pertencer a Y, os seus
tipos devem ser, respectivamente, n e n+ 1. Como X nao pode estaremneemn + 1,
o paradoxo de Russell desapareceu e o programa logicista péde ser retomado. Nao
obstante, o Axioma da Abrangéncia teve de passar por uma nova formulagao
adaptada a teoria dos tipos, o que impediu Russell de, simplesmente, reproduzir o
que Frege fizera. Na verdade, muito teve de ser refeito, pois Frege nao usara qualquer
forma de estratificagao. A propria teoria dos tipos foi reformulada por Russell em

1908, em termos bem mais complexos.
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ApoOs eliminar o paradoxo que levou o seu nome, Russell voltou-se a uma
questao linguistico-ontoldgica. Conforme a filosofia de Moore, um dragao teria
alguma forma de ser, embora nao exista. Até 1903, Russell subscreveu essa ideia,
mas depois a abandonou, por reconhecer algo de errado na atribuigao de ser a uma
quimera. Ele admitia a tese formulada por John Stuart Mill, segundo a qual um nome
tem como fungao essencial referir-se a um certo objeto. Por exemplo, na frase "Pedro
¢ médico”", o sujeito refere-se ao respectivo individuo, representando-o
linguisticamente. Nessa frase, parece claro que estamos falando sobre o homem
Pedro. Suponhamos agora que Pedro seja pai de Joao. Ao que tudo indica, as
expressoes “Pedro” e "o pai de Joao" sao duas maneiras diferentes de nds nos
referirmos ao mesmo homem. Portanto, se a frase “Pedro € médico" falar sobre o
homem Pedro, o enunciado "O pai de Joao é médico" também falara. Curiosamente,
porém, Russell formulou uma teoria segundo a qual essas duas frases nao deveriam
ser entendidas dessa maneira. Em 1905, no artigo “On denoting” (Da denotacao),
publicado na revista Mind, Russell apresentou a sua tese sobre o assunto, que sera
resumida a seguir, com o auxilio de um exemplo que se tornou célebre.

Expressoes regidas pelo artigo definido, “0" ou "a", sao chamadas por Russell

de descrigbes definidas, como, por exemplo, “o atual rei da Franga”, "o corpo celeste
mais distante da Terra", “a estrela mais antiga do universo”, etc. Frases cujos sujeitos
gramaticais sejam descrigoes definidas sao casos especiais de expressoes
estudadas por Russell e chamadas, simplesmente, de descrigdes, como, por exemplo,
“O atual rei da Francga é careca”, “O corpo celeste mais distante da Terra é composto
de hélio", “A estrela mais antiga do universo é vermelha". No artigo de 1905, Russell
distinguiu dois tipos de conhecimento: a) conhecimento de trato, que seria direto, tal
como aquele que cada um de nds tem sobre a casa em que mora; b) conhecimento
por descri¢cdo, que seria indireto e se daria por meio de frases como essas ora
mencionadas. Por exemplo, se a fisica nos ensinar que a estrela mais antiga do
universo é vermelha, nos aprenderemos algo acerca de um objeto que nao nos é
familiar, pois nao temos trato com tal corpo distante. Esse aprendizado envolve uma
descrigao.

Tomemos agora as seqguintes descrigoes: “O atual rei da Franga é careca” e “O

atual rei da Franga nao é careca". Claramente, a segunda dessas frases é a negagao
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da primeira. Ora, consoante o assim chamado Principio do Terceiro Excluido, uma
dessas frases sera verdadeira e a outra falsa. Mas, pergunta-se Russell em 1905,
quando a Francga ja era uma republica: o que acontecera se percorrermos o0 conjunto
dos carecas? La nao iremos encontrar o atual rei da Franga, mesmo porque ele nao
existe. Logo, a frase "O atual rei da Francga é careca" sera falsa. Mas se percorrermos
o conjunto dos nao-carecas, tampouco encontraremos o atual rei da Franga. Logo, a
frase "0 atual rei da Franga nao é careca"” também sera falsa. Ora, as duas frases em
questao sao contraditérias, de sorte que ambas nao podem ser falsas,
conjuntamente. Por conseguinte, ha algo de errado na nossa analise dessas frases.
O que sera?

A resposta de Russel toma a seguinte diregao: ao dizer que o atual rei da

Franca € careca, nGs pressupomos que:

1. existe um atual rei da Franga;
2. existe apenas um atual rei da Franga;

3. ele é careca.

A frase "O atual rei da Franga é careca” sera verdadeira se, e somente se, essas
trés condigoes se cumprirem. A partir dai, com o auxilio da linguagem formal da
I6gica, que nao sera aqui empregada, Russell afirma que a frase “O atual rei da Franga
€ careca” seria tao-somente uma abreviagcao do seguinte enunciado mais extenso:
“Existe a0 menos um objeto x, tal que: x é o atual rei da Franga; x € o unico a ser o
atual rei da Franga; x é careca". Dizer que exista um objeto x com essas trés
propriedades é falso. Logo, o enunciado mais extenso € falso. A frase “O atual rei da
Franga é careca” apenas abrevia esse enunciado falso.

Correspondentemente, a frase “O atual rei da Franca nao é careca"” seria uma
abreviagao do seguinte enunciado mais extenso: “Nao existe ao menos um objeto x,
tal que: x é o atual rei da Franca; x é o Unico a ser o atual rei da Franga; x é careca".
Ora, é verdade que nao exista um objeto x com essas trés propriedades. Logo, o
enunciado mais extenso é verdadeiro. A frase "O atual rei da Franga nao é careca”
apenas abrevia esse enunciado verdadeiro. Com isso, o Principio do Terceiro Excluido

é respeitado e o problema se resolve.
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Em geral, segundo Russell, uma descrigao do tipo “o F é G", apenas abrevia o
seguinte: "Existe um x que é F; s6 x é F; x é G. Logo, uma frase do tipo “o F é G" nao
seria autbnoma, mas apenas uma abreviagao.

Que vantagem ha nessa teoria de Russell? Segundo ele, se descrigoes sao
meras abreviagoes, elas ndo sdo frases sobre o seu sujeito gramatical. Ao dizer que
o atual rei da Francga é careca, apenas aparentemente, nés estariamos falando sobre
o atual rei da Francga. Russell fez ver, entao, que essa aparéncia é dissolvida por meio
da sua analise, pois aquela frase, quando reescrita por extenso, de modo mais longo,
diz que existe um x (indeterminado) que cumpre as trés condicdes mencionadas. Ora,
esse X nao existe, de sorte que a frase mais longa (e a sua abreviagao) é falsa.
Correspondentemente, a frase mais longa que negue a existéncia de um x com essas
propriedades sera verdadeira. Portanto, ao reescrever por extenso a frase descritiva
em questao, vemos que ela nao fala sobre um homem especifico, porém inexistente.
Parafraseada da forma devida, a descrigao transforma-se numa falsa afirmacao de
existéncia de um x inespecifico, que, na verdade, nao cumpre as citadas condigoes.
Portanto, a expressao "o atual rei da Franga" pode ser empregada, sem que tenhamos
de admitir a existéncia de alguém, que seja esse rei. Da mesma maneira que o
processo de rigorizagao da analise eliminou o infinitésimo, a teoria russelliana das
descrigdes teria eliminado a pretensa autonomia de frases descritivas. Nos podemos
dispensa-las, escrevendo por extenso as frases existenciais das quais elas sao
abreviagoes, sempre que for necessario.

Uma frase do tipo “Pedro é médico”, cujo sujeito € um nome préprio, pode ser
chamada de frase referencial, pois "Pedro” refere-se a um individuo. Por sua vez,
enunciados como “Todo médico tem formagao académica” ou “Existem médicos que
sao fumantes” (ou "Alguns médicos sao fumantes”) sao frases quantificacionais, por
serem regidas por quantificadores (“todo”, "algum") e nao se referirem a objetos
especificos. Aparentemente, a frase "O atual rei da Franga é careca" é referencial,
mas, segundo Russell, ela seria mera abreviagao de um enunciado quantificacional.

Atribui-se ao filésofo franciscano medieval Guilherme de Ockham (1298-
1349) o famoso lema: Entia non sunt multiplicanda sine necessite (Os entes nao
devem ser multiplicados sem necessidade). Esse lema serve de conselho aos

metafisicos para a elaboragao de sistemas simples, sem que se postule a existéncia



150 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Araujo de Oliveira

de objetos dispensaveis para as respectivas teorias. Por isso mesmo, o lema é
conhecido como navalha de Ockham, por cortar o que nao for essencial. A teoria das
descri¢cdes funcionaria como uma espécie de navalha de Ockham, que nos livraria de
entes fantasmagodricos como um rei que nao existe. Gragas a esse expediente, a
nossa ontologia se tornaria mais simples, no entender de Russell.

A teoria das descrigoes passou a ser vista como modelo de analise filoséfica.
Ao formula-la, Russell deu-se conta da importancia da analise da linguagem,
particularmente com o auxilio de recursos formais. A partir dai, boa parte da filosofia
analitica passou a ser filosofia analitica da linguagem, com énfase sobre a linguagem
formal. Essa perspectiva nao esta em Bolzano, Frege ou em Moore, pois foi
introduzida por Russell.

Resolvidos o problema dos paradoxos e das descri¢oes, Bertrand Russell e
Alfred North Whitehead publicaram, entre 1910 e 1913, a sua obra maior, que foi um
livro em trés grossos volumes intitulado Principia mathematica (Principios da
matematica). Esse grande texto foi redigido entre 1900 e 1910. Nele os autores
realizaram o programa logicista de Russell, deduzindo boa parte da matematica
conhecida até entao, a partir de um sistema de logica semelhante aquele proposto
por Frege. Na verdade, Whitehead e Russell reuniram nesse trabalho os diversos
resultados surgidos desde a segunda metade do século XIX, ou seja, contribui¢oes
de Boole e sua escola, de Schroder, de Frege, de Peano e de alguns outros. Eles
procuraram empregar o menor numero possivel de elementos basicos e usaram
teoria dos tipos e das descrigdes. A partir de certos axiomas légicos, passo a passo,
foram sendo demonstrados teoremas da ldgica, da aritmética, de teoria das séries,
de teoria das quantidades. Ao que tudo indicava, Russell atingira o seu proposito
anti-idealista.

Passada a impressao inicial, entretanto, logo surgiram as observagoes
desfavoraveis. Muitos criticos fizeram ver que os Principia mathematica continham
dois axiomas que, a rigor, nao eram puramente logicos. Um deles é o Axioma do
Infinito (Se n for um numero cardinal finito, entao existe um conjunto com n
elementos), que, na verdade, é uma afirmacao existencial, sem o carater a priori de
um principio logico. O outro é o Axioma da Redutibilidade, que resolve certos

problemas técnicos gerados pela teoria dos tipos, o que Ihe da um carater ad hoc,
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isto é, casuistico. Diante disso, entende-se que o programa logicista de Russell
tampouco teria deduzido grande parte da matematica a partir da Iégica, mas apenas
alguns elementos dela. Na melhor das hipdteses, aquele programa teria obtido éxito
parcial.

Russell nao se deixou convencer pelos seus criticos. Muito ao contrario, ele
tratou de estender os resultados obtidos nos Principia mathematica. De um modo
geral, entre 1899 e 1910, apesar de algumas diferencgas, Russell partilhava da filosofia
de tipo platonico e anti-idealista de Moore. Mas, num livro publicado em 1912 e
intitulado Problems of philosophy (Problemas de filosofia), Russell aproximou-se do
empirismo, interpretando o conhecimento de trato em termos de dados sensivelis.
Nessa obra, ele define ciéncia como sendo conhecimento verdadeiro e justificado.

Em 1914, Russell publicou o livro Our knowledge of the external world (O nosso
conhecimento do mundo exterior), que continha um novo projeto. Desta vez, ele
propunha-se a definir os conceitos das ciéncias da natureza a partir de dados
sensiveis formados na experiéncia de um individuo, de certas relagdes e de alguns
principios logicos. Assim como ele julgava ter deduzido boa parte da matematica a
partir de uma base logica pequena e simples, Russell entendia ser possivel definir
conceitos das ciéncias naturais com o auxilio de alguns dados sensiveis, relagoes e
principios logicos. Evitemos um mal-entendido, deixando claro que Russell nao
pretendia construir as ciéncias naturais a partir de tais elementos, mas tao somente
definir os seus conceitos. Russell admitia que os objetos tratados pela fisica
(atomos, moléculas, astros, galaxias, etc.) nao dependem de construgdes humanas,
mas afirmava ser possivel conectar os conceitos daquela ciéncia com dados
sensiveis, por exemplo, gragas a definicdes adequadas.

Nos capitulos 3 e 4 do livro de 1914, Russell delineou esse tipo de sistema. No
modo de falar de um individuo que se refere a seus dados subjetivos, a base primitiva
para a definicao dos conceitos desejados seria composta pelos seguintes elementos:
a) os meus dados sensiveis imediatos: s1, s2,...; b) as minhas recordacdes imediatas:
r, ra,...; ¢) alguns dados meus de introspecgao: iy, iz,...; d) nocdes basicas de logica.
Ademais, seriam tomadas como fundamentais as seguintes relagoes:

simultaneidade e anterioridade; semelhancga e dessemelhanca.
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A base ora descrita é solipsista ou autopsiquica, no sentido de que o individuo
que elabora as defini¢coes se refere aos seus dados sensiveis privados. Se ele vé algo
verde, esse dado sera basico. Se eu sou esse sujeito, os meus dados serao
considerados, razao por que falamos em meus dados, minhas recordagoes, etc.

Sobre a base assim descrita, Russell cré ser possivel definir conceitos fisicos
(como particulas, tempo, etc.) e também conceitos heteropsiquicos, isto é, relativos
ao psiquismo alheio (como a dor de dente sentida por outra pessoa, as suas
emogoes, etc.). Inspirado em sugestoes feitas por Whitehead, Russell estava otimista
a respeito desse projeto, acreditando que poderia construir, por meio de definigoes,
conceitos fisicos relativos a pontos, instantes e particulas, como conjuntos de
ocorréncias de dados sensiveis, tendo cada um deles uma extensao finita. Dessa
forma, ele estaria aplicando na fisica a navalha de Ockham da sua teoria das
descrigdes, pois frases sobre pontos, instantes e particulas seriam abreviagoes de
enunciados existenciais sobre conjuntos finitos de dados sensiveis, dentre outros.

Nos anos 1910, muitos pensadores ingleses diriam que a filosofia deveria
oferecer a visao de mundo mais aceitavel, dentre as possiveis. Em 1914, torna-se
claro que, para Russell, a filosofia deveria ser algo muito parecido com a ciéncia,
embora com ela nao se identificasse. No livro escrito naquele ano, ele formulou o
pensamento que seria muitas vezes repetido: A maxima da filosofia cientifica é a
seguinte: sempre que possivel, substituir por construgées logicas entidades que
sejam meramente pressupostas. A ideia subjacente a tal proposi¢cao é clara: os
dados subjetivos de um individuo sao certos, para esse mesmo individuo. Eu nao
posso duvidar que esteja vendo algo verde, mesmo que isso seja uma alucinagao.
Portanto, as construgoes logicas feitas a partir de tais dados serao mais seguras do
que entidades meramente pressupostas. Isaac Newton, por exemplo, pressupos a
existéncia da forga gravitacional, fez calculos sobre ela, mas nao a definiu. Nos
termos de Russell, se essa entidade pressuposta (for¢a gravitacional) pudesse ser
substituida por uma construgao légica, no modelo por ele sugerido, haveria um
progresso filosofico-cientifico.

O sistema sugerido por Russell em 1914 é fenomenista, por basear-se em
dados sensiveis, que aparecem a consciéncia do individuo. Obviamente, fica em

aberto a questao da intersubjetividade, ou seja, o problema de se saber como as
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construgoes feitas sobre os dados de um sujeito possam valer para todos. Mais uma
vez evitando confusoes, cabe lembrar que o sistema fenomenista delineado por
Russell nada tem a ver com a fenomenologia de Edmund Husserl.

Em 1918, Russell pronunciou uma série de conferéncias que receberam o
nome de The philosophy of logical atomism (Filosofia do atomismo |6gico), pois nela,
apoiado em razdes filosoficas, o autor defendeu a tese de que o mundo deva ser
constituido por entidades indivisiveis (atomos), de vez que a linguagem também
conteria elementos indivisiveis. Ele publicou muitos livros, mas sempre alterando o
seu pensamento de modo significativo: The analysis of mind (Analise da mente), em
1921; The analysis of matter (Analise da matéria), em 1927; An Inquiry into meaning
and truth (Investigacao sobre significado e verdade), em 1940; Human knowledge: its
scope and limits (Conhecimento humano: seu alcance e limites), em 1948. Neste livro,
que foi a sua derradeira obra de importancia filosoéfica, Russell concluiu que todo o
conhecimento humano € incerto, inexato e parcial.

Russell foi idealista, mais tarde tornou-se platonico, em seguida aproximou-
se do empirismo. Mas em todas as suas fases, ele sempre defendeu duas
proposicdes: a) a ideia de que a ciéncia deveria ser um ponto de referéncia para a
reflexao do filésofo, por ser a melhor forma de conhecimento de que dispomos; b) a
tese de que nds teriamos trato com universais, ou seja, de que haveria em nés alguma
familiaridade com nog6es como brancura, por exemplo, um universal que se realiza
singularmente em cada objeto branco. Em acréscimo a isso, desde 1905, quando se
deu conta da importancia da analise l6gica com o auxilio de linguagens formais,
Russell jamais abandonou essa posicao. Por fim, Frege, Husserl e Russell partilharam
um importante ponto: a recusa do psicologismo, ao menos no contexto da ldgica.
Frege expressou a necessidade de se eliminar “a gordura insalubre do psicologismo”.
Russell, da mesma forma, jamais concordou em fundamentar a légica sobre bases

psicologicas.

2.4 0 ponto alto da filosofia analitica classica

Filho de rica familia vienense, Ludwig Wittgenstein (1889-1951) estudou

engenharia em Berlim e em Manchester. Ele interessou-se por filosofia da
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matematica e leu trabalhos de Frege, a quem visitou, em 1911. Frege, ja ao final da
carreira, recomendou-lhe o estudo com Russell, na Universidade de Cambridge. Em
1912, Wittgenstein tornou-se aluno de Russell, durante cerca de um ano e meio,
sendo esse o Unico periodo em que teve formacgao filosofico-académica. Nessa
ocasiao, ele estudou toda a légica conhecida até a época e teve muitas conversas
com o seu mestre inglés, sobre temas de ldgica e a respeito dos assuntos filosoficos
que Russell iria expor nos seus livros dos anos subsequentes. Em 1913, Wittgenstein
retirou-se para a Noruega, onde possuia uma casa junto a um fiorde. Quando
irrompeu a Grande Guerra, em agosto de 1914, ele apresentou-se ao exército imperial
austro-hungaro para lutar como voluntario. Nas trincheiras, redigiu um pequeno livro
l6gico-filosofico. Finda a guerra, em novembro de 1918, Wittgenstein tornou-se
prisioneiro do exército italiano, durante um ano. Do campo onde estava internado, ele
remeteu a Russell uma copia do seu trabalho, que viria a ser publicado em 1921, com
o titulo de Logisch-philosophische Abhandlung (Ensaio l6gico-filoséfico). Mas essa
publicagao, que saiu num periddico de filosofia, Annalen der Naturphilosophie (Anais
da filosofia da natureza), apresentou varias falhas. Em 1922, o ensaio de Wittgenstein
foi traduzido e publicado na Inglaterra, numa edicao alemao-inglés, precedida por
uma introdugao escrita por Bertrand Russell. Na versao britanica, por sugestao de
Moore, o ensaio recebeu o titulo latino Tractatus logico-philosophicus (Tratado
l6gico-filosdfico). Wittgenstein nao gostou da introdugao escrita por Russell,
julgando-se incorretamente entendido.

O Tractatus logico-philosophicus, que é chamado apenas de Tractatus, foi o
ponto alto da filosofia analitica classica. Mais do que isso, ele tornou-se um dos
grandes livros da filosofia do século XX. O seu estilo é aforistico, por ser composto
de frases curtas, cada uma das quais contém a enunciagao de um determinado
pensamento. Os aforismos sao numerados, conforme a sua conexao com os demais.
O aforismo 1 é uma proposicao independente: O mundo é tudo que é o caso. O
aforismo 1.1 depende do anterior, no sentido de ser uma espécie de desdobramento
daquele: O mundo é a totalidade dos fatos, ndo das coisas, etc. Ao total, o Tractatus
contém 7 aforismos centrais, com as devidas subdivisdes. Por exemplo, o aforismo
3 éindependente, mas 3.221 segue-se a 3.22, que se segue a 3.21 e assim por diante.

O aforismo 7 é o ultimo, sem subdivisdes. Como engenheiro-arquiteto, Wittgenstein
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viveu na época do Bauhaus, o estilo construtivo sébrio, despojado e inovador. Ha
quem veja na estrutura austera do Tractatus uma adaptagao do modelo Bauhaus,
pois o texto contém apenas as frases essenciais, sem floreios ou sinuosidades.

A linguagem é um tema presente na filosofia desde os pré-socraticos. Na
Idade Média, o franciscano espanhol Raimundo Lulio (1235-1315) desenvolveu a
ideia de um sistema que possibilitasse a conversao dos infiéis, com elementos de
uma complexa teoria da linguagem. Na Idade Moderna, Leibniz idealizou uma
characteristica universalis (alfabeto universal), que permitisse a prova de verdades
filoséficas, ao modo como teoremas matematicos sao demonstrados. Wittgenstein,
entretanto, foi o primeiro pensador a tomar um modelo de linguagem perfeita e a
refletir sobre ele de maneira ampla, analisando-o em minucias e aplicando-o a
inimeras questoes filosoficas cruciais. O Tractatus encerra a fase classica da
filosofia analitica.

Os cuidados de Boole, Frege, Peano, Russell e Whitehead, no sentido de
construir linguagens sintatica e semanticamente bem delineadas, livres das falhas
das linguas naturais, sao, na verdade, a busca de uma linguagem perfeita. Russell
entendia que a linguagem dos Principia mathematica seria, de fato, perfeita e
Wittgenstein, em geral, concordava com isso. E verdade que o Tractatus contém
numerosas criticas as linguagens empregadas por Frege e por Russell, em particular,
no que diz respeito ao uso do conceito de identidade. Apesar disso, a linguagem dos
Principia mathematica é o horizonte divisado por Wittgenstein, ao longo do
Tractatus.

A questao central do Tractatus é a relagao linguagem-mundo. Para que a
linguagem (perfeita) se relacione com o mundo de forma a haver frases verdadeiras
ou falsas, é preciso que exista alguma forma de correspondéncia estrutural entre ela,
de um lado, e o mundo, de outro. Examinando a linguagem dos Principia
mathematica, Wittgenstein voltou a sua atengao sobre a camada elementar, que hoje
é chamada linguagem proposicional (ou sentencial). Esta é tdo-somente a linguagem
construida com o auxilio dos conectivos “nao”, “ou”, “e", “se..., entao..." e,
adicionalmente, “...se, e somente se,...". Como a l6gica estuda a argumentacgao valida,
poe-se a pergunta sobre como empregar corretamente os conectivos nos nossos

raciocinios. Essa pergunta é respondida na parte mais basica da l6gica chamada de
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légica proposicional (ou sentencial). Os conectivos sdo aplicados sobre frases
eventualmente elementares, de modo que, com a sua ajuda ndés formamos
expressoes mais complexas. Se, por hipotese, as frases “Carlos é irmao de Lucia" e
“Carlos é tio de José" forem frases elementares, entao, aplicando-lhes conectivos,
nos formamos enunciados mais complexos como “Carlos nao é tio de José", “Carlos
é irmao de Lucia, ou Carlos é tio de José", “Se Carlos é irmao de Lucia, entao Carlos
nao é tio de José", etc. Wittgenstein entendeu, entado, que todas as sofisticadas
linguagens dos diversos sistemas apresentados nos Principia mathematica, em
ultima analise, se reduziriam a linguagem proposicional. Em outras palavras, as
linguagens sofisticadas seriam definiveis a partir de frases elementares (ou
atémicas), com o auxilio de conectivos.

Mas como sao as frases elementares ou atémicas? Wittgenstein responde a
essa questao dizendo que elas representam relagdes entre objetos simples. No
Tractatus, objeto é sempre sindbnimo de objeto simples. Isso mostra a influéncia de
Russell sobre o seu antigo discipulo, pois Russell entendia que o0 mundo deveria ser
composto de atomos, isto €, entidades, literalmente, indivisiveis. Nao se trata aqui de
uma questao de fisico-quimica, pois nem Russell nem Wittgenstein dao exemplos
concretos do que sejam tais entidades. Tudo o que nés podemos dizer é que Carlos,
com certeza, nao € um objeto simples, mas composto de células, moléculas, atomos,
elétrons, etc. Um objeto simples nao tem composigao. Se a e b forem objetos simples
e se estar a esquerda de for uma relagao adequada, entao a frase “a esta a esquerda
de b" sera uma frase elementar ou atdmica. Na verdade, Wittgenstein entende que
até mesmo o verbo seria dispensavel numa frase atdbmica que, no essencial, reduzir-
se-ia uma conexao de nomes de objetos simples.

Wittgenstein formula a tese de que frases complexas sao fungées de verdade
de frases atomicas. Se, por exemplo, a frase supostamente atomica "a esta a
esquerda de b" for verdadeira, entdao a sua negagao, que é complexa, isto &, a frase “a
nao esta a esquerda de b" sera falsa. Portanto, uma frase complexa tera o seu valor
de verdade (verdadeiro ou falso) definido conforme forem os valores das partes
atomicas que a constituirem. Essa tese leva Wittgenstein a construir tabelas

veritativas no Tractactus, pela primeira vez desde a Antiguidade.
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De forma simplificada, admitamos que “p" e “q" representem frases atdmicas.
As tabelas veritativas pressupoem certas definicbes, como, por exemplo, as
sequintes: a) se "p" for verdadeira, a sua negacao “nao-p" sera falsa; se "p" for falsa
a sua negacao “nao-p” sera verdadeira; b) se tanto “p" quanto "q" forem verdadeiras,
entdo a frase complexa “p e q" sera verdadeira; nos demais casos, "p e q" sera falsa;
c) se “p" for verdadeira, ou se “q" for verdadeira, ou ambos, entao a frase complexa
“p ou q" serd verdadeira; se tanto “p" quanto "q" forem falsas, entdao “p ou q" sera
falsa. Esses casos sao apenas exemplos.

Ao analisar as frases da linguagem proposicional, obtemos os seguintes

resultados:

a) algumas dentre elas serao sempre verdadeiras, como por exemplo “p ou nao-
p". Conforme a defini¢ao, as frases “p" e “nao-p" tém valores opostos. Além disso,
o "ou" rege uma frase verdadeira quando ao menos uma das partes for
verdadeira. Ora, nesse caso, uma das partes sera sempre verdadeira, de modo
que “p ou nao-p" jamais sera falsa. Esse tipo de frase é uma tautologia, conforme
diz Wittgenstein. Se “"Esta chovendo” for uma frase atémica, “Esta chovendo, ou
nao esta chovendo” sera um exemplo de tautologia;

b) algumas outras frases serdao sempre falsas, como, por exemplo, “p e nao-p".
O conectivo "e" rege uma frase verdadeira apenas no caso de ambos os seus
membros serem verdadeiros. Ora, os valores de “p" e “ndao-p" sao opostos. Logo,
essa frase é sempre falsa, sendo chamada de contradi¢cao por Wittgenstein. "Esta
chovendo e nao esta chovendo” € um exemplo de contradigao;

c) por fim, as frases, que ndao forem tautologias nem contradigbes, serdo as
contingéncias. Se "p" e "q" forem frases verdadeiras, por exemplo, entao “p e q"
serd verdadeira. Se “p" for verdadeira, mas "q" for falsa, "p e q" sera falsa. Uma
contingéncia pode assumir valor verdade, em alguns casos, ou falsidade, em
outros. Tomada isoladamente, qualquer frase atémica é uma contingéncia. Como
“Esta chovendo" e "Esta fazendo frio" sao frases contingentes, entao "“Esta

chovendo e esta fazendo frio” também é contingente.

Na linguagem (supostamente) perfeita dos Principia mathematica, se "a" e "b"

representam nomes de objetos simples e se “R" representa uma relagao entre eles,
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entdo "aRb" sera uma frase atdmica que ndo pode ser subdividida. Por exemplo, a
letra “a" nao faz sentido, se for tomada isoladamente.

Pois bem, se a linguagem perfeita se reduz a esse tipo de estrutura, como sera
um mundo capaz de ser descrito por meio de frases? Nesse ponto, poe-se a questao
ontoldgica, que Wittgenstein acoplou a sua visao de linguagem.

O que uma frase atomica diz? A resposta de Wittgenstein é a seqguinte: ela
afigura uma relagao entre objetos simples, a ser chamada de estado de coisas. Num
exemplo esquematico, a frase “a esta a esquerda de b" afigura uma situagao na qual
o objeto simples a esteja a esquerda do objeto simples b. Porém, o objeto a pode
estar numa infinidade de relagées com outros objetos: a pode estar a direita de ¢, a
pode estar entre c e d, etc. Conforme Wittgenstein, cada frase atdmica corresponde
a um estado de coisas e a cada estado de coisas corresponde uma frase atomica.
Ele da o nome de espago l6gico ao conjunto dos estados de coisas possiveis.
Portanto, todas as possibilidades ora citadas estao no espago l6gico, sendo que cada
frase atomica afigura algum estado de coisas nesse espaco. O sentido de uma frase,
consoante Wittgenstein, é o estado de coisas especifico por ela afigurado. Portanto,
a linguagem é uma afiguragao de estados de coisas.

Segundo o Tractatus, mundo é tudo o que é o caso. Essa tese indica que
mundo é aquela parte do espacgo ldgico que seja o caso, vale dizer, que nao seja mera
possibilidade, mas que acontegca, de modo efetivo. Se o objeto simples a estiver
efetivamente a esquerda do objeto b, entao essa relagao entre a e b sera um fato.
Apenas os estados de coisa que sejam o caso serao fatos. A frase "a esta a esquerda
de b" sera verdadeira se, e somente se, de fato, a estiver a esquerda de b. Caso
contrario, tal frase sera falsa.

Na ontologia tradicional de Tomas de Aquino, por exemplo, uma substancia
pode ser pensada isoladamente. Deus, antes da criagao, seria o unico ser real
existente. A ontologia do Tractatus, porém, é relacional. Assim como os elementos
de uma frase atdmica nao podem ser tomados isoladamente, assim também um
objeto simples a deve sempre estar em relagao com algum outro objeto. Portanto,
cada objeto é sempre parte de algum estado de coisas. O mundo nao é a totalidade

dos objetos singulares, mas dos estados de coisas que forem fatos.
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Digamos que “aRb" seja uma frase atdmica, na qual se afirme a existéncia de
uma relagdao R entre os objetos simples a e b. Sendo atémica, essa frase sera
contingente. O seu sentido sera o estado de coisas por ela afigurado. Como sabemos,
se tal estado de coisas for um fato, "aRb" sera verdadeira. Caso contrario, ela sera
falsa.

Consideremos agora a frase tautoldgica "aRb ou nao-aRb". Que estado de
coisas ela afigura? Ela diz que entre a e b existe ou nao a relagao R. Isso sera sempre
verdadeiro, de modo que, como afirma Wittgenstein, as tautologias percorrem todo o
espaco logico, sdo compativeis com quaisquer estados de coisas. Tautologias nao
correspondem a estados de coisas especificos, mas, por isso mesmo, elas sao vazias
de sentido, elas nada enunciam. Dizer que esta chovendo, ou nao esta chovendo nada
informa sobre a situagao do tempo.

Por fim, consideremos a contradigao “aRb e nao-aRb". Ela sera sempre falsa,
de sorte que é incompativel com qualquer estado de coisas. Num certo sentido, ela
fala demais, pois quem diz que esta chovendo e nao esta chovendo relne
informagoes mutuamente incongruentes. Nessa medida, as contradigdes tampouco
informam algo.

Portanto, as Uunicas frases que tém conteudo informativo sao as
contingéncias. As tautologias sao verdades vazias e as contradigdes sao falsidades
eloquentes. Segundo o Tractatus, as frases das ciéncias naturais seriam
contingéncias, enquanto as frases da logica (ou seja, enunciados como “p ou nao-p)
seriam tautologias. Dessa maneira, uma lei de Newton como f = m x a seria
contingente, porém informativa. O caso dos teoremas da matematica, como "a+b =
b + a", por exemplo, é distinto dos anteriores, de vez que tais formulas sao equagoes.
Nesses termos, mesmo sem ter o carater de tautologias, equagdes tampouco
expressam pensamentos, com o que a matematica perde qualquer conteudo
informativo. As ciéncias naturais, a logica e a matematica podem ser construidas
sem violagdes da gramatica da linguagem, consoante o Tractatus.

O que dizer, porém, com respeito a filosofia? Existiriam frases da metafisica,
ou da ética, por exemplo? Aparentemente, tais frases existem nos livros dos filésofos.
Wittgenstein, porém, disse que a tentativa do fildsofo de expressar as suas ideias por

meio de frases resultara em contrassensos. Se a linguagem perfeita se resolve em
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frases elementares, que, por sua vez, afiguram relagoes entre objetos simples, o
discurso filosofico sera impossivel. Os filésofos falam sobre topicos como ser,
esséncia, substancia, causa, Deus, eu, absoluto, valor, bem, mal, etc. Ora, nada disso
é estado de coisas, no sentido de Wittgenstein. Logo, aquilo que o filésofo quer dizer
nao pode ser afigurado com o auxilio da linguagem. Quando alguém escreve um texto
pretensamente filosofico, o resultado sera fatalmente uma sequéncia de
contrassensos, que nao sao frases verdadeiras ou falsas, mas tao-somente
construgdes absurdas que violam as regras da linguagem. Portanto, ndo existe
filosofia enquanto discurso, segundo Wittgenstein. Quem quer que se considere um
filosofo pode, no maximo, executar a atividade de elucidar frases, tornando claros
pensamentos até entao obscuros. Como atividade de elucidagao de frases, a filosofia
existe, mas nao como discurso teorico.

Os topicos sobre os quais a filosofia tenta falar, na verdade, nao podem ser
objeto de representacao na linguagem, que esta voltada para estados de coisas e
fatos. O eu que pensa os fendomenos, por exemplo, nao estd no mundo. O valor
tampouco estd no mundo, que é composto apenas de fatos. Nao obstante, no
aforismo 5.632, Wittgenstein dira que o eu é um limite do mundo. Esse e alguns
outros aforismos enigmaticos sugerem que Wittgenstein nao considerava como
absurdos os topicos tratados pela filosofia, mas apenas que os julgava inacessiveis
a representagao por meio da linguagem.

Mas, o que dizer do préprio Tractatus? Ele nao é um livro de filosofia?
Wittgenstein percebeu essa dificuldade ao dizer que uma escada poderia ser jogada
fora, depois de se ter subido. Em outras palavras, o préprio Tractatus seria uma
sequéncia de contrassensos a serem abandonados, mas que poderiam ajudar o leitor
no entendimento de algumas coisas. No aforismo 7, Wittgenstein concluiu o seu
trabalho com a seguinte enunciagao: Sobre aquilo de que nao se pode falar, deve-se
calar. Essa frase misteriosa denuncia o misticismo de Wittgenstein.

Concluindo, observemos que em parte nenhuma do Tractatus ha qualquer
apelo a impressoes sensiveis ou a itens semelhantes. Nessa obra, Wittgenstein nao
foi um empirista e, portanto, tampouco um positivista.

Como Wittgenstein julgava que o discurso filoséfico seria inexistente, ele

dedicou-se ao ensino primario no interior da Austria e a outras tarefas, ap6s 1919.
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Em 1929, Wittgenstein retornou a Cambridge, onde apresentou o Tractatus como tese
e recebeu o titulo de doutor em filosofia. Ainda em 1929, ele publicou um escrito
chamado Remarks on logical form (Observagoes sobre a forma légica). Em 1930,
assumiu a posicao de professor da Universidade de Cambridge, no lugar que fora
ocupado por Moore. No periodo 1929-34, escreveu textos que seriam publicados
postumamente e que indicam uma transi¢ao filoséfica importante: Philosophische
Bemerkungen (Anotacbes filosdficas), 1929-30; Philosophische Grammatik
(Gramatica filosofica), 1932-3; Das blaue Buch (O livro azul), 1933-4; Das braune
Buch (O livro castanho), 1934-5. Em 1936, Wittgenstein deixou o ensino em
Cambridge e concentrou-se na redagao do seu ultimo grande texto, Philosophische
Untersuchungen (Investigagoes filosoficas). Esse livro viria a ser publicado, em 1953,
dois anos apds a morte do autor, ocorrida em Oxford.

No livro Philosophische Untersuchungen Wittgenstein discute consigo
mesmo, pois abandona a ideia de linguagem perfeita, substituindo-as pela nogao de
jogos linguisticos. A conversa de um mestre de obras com os seus pedreiros sobre
como trabalhar com tijolos, cimento, pedras e outros materiais seria um exemplo de
jogo linguistico. Essa é uma situagao especifica da vida, na qual as palavras tém a
ver com atividades cotidianas. Jogos linguisticos seriam também as cantigas de
criangas que brincam de fazer roda, as perguntas e respostas entre professor e
alunos num exame académico e assim por diante. Portanto, jogos linguisticos podem
ser muito diferentes uns dos outros, de forma que o significado das palavras ira
variar, de caso para caso. Nessa fase derradeira do seu pensamento, Wittgenstein
entendeu que o significado de uma palavra é o uso que ela tem, num jogo linguistico,
o que implica varios significados para a mesma palavra, se ela for empregada em
jogos diversos. A analise da linguagem so € possivel se essas variagdes entre os
jogos forem levadas em conta.

Wittgenstein, como autor do Tractatus, &€ descrito como Wittgenstein |,
chamando-se de Wittgenstein Il o autor das Philosophische Untersuchungen. Nesta
ultima obra, a filosofia também foi banida como discurso, em favor da atividade de
elucidar os diversos empregos das palavras, para que o homem se livre do fascinio
ilegitimo que elas teriam sobre a sua mente. Os problemas filoséficos seriam

dissolvidos quando os mecanismos da linguagem se tornassem claros. Nesse
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sentido, disse Wittgenstein Il, filosofar é ensinar a mosca a saida da garrafa!
Wittgenstein Il ja ndo é um filésofo analitico, no periodo final do seu pensamento. A

sua teoria € uma pragmatica da linguagem.

2.5 A filosofia analitica empirista

Por volta de 1900, a cidade de Viena era o centro politico-administrativo de um
império multicultural que englobava varios grupos étnicos, linguas, religides e
tradigoes. A cidade era majestosa erica, também nas artes, na literatura e na ciéncia.
A época, 14 vivia Sigmund Freud (1856-1936), elaborando a teoria psicanalitica, que
tanta influéncia viria a ter sobre o século XX. Nesse ambiente de sofisticacao
intelectual, havia um grande numero de circulos em Viena, que eram grupos de
estudos e discussoes informais sobre os mais diversos assuntos. Frequentemente,
esses grupos eram organizados por professores universitarios que reuniam pessoas
interessadas nos problemas das suas areas de conhecimento para discussoes livres,
sem exigéncias académicas. Nesses casos, os circulos eram conhecidos pelos
nomes dos professores que os presidiam. Algumas pessoas participavam de mais
de um circulo, de forma que havia intersecgoes entre esses grupos. Dentre os circulos
mais interessantes sao citados: a) o Circulo-Geist, que discutia economia e ciéncias
sociais. Friedrich von Hayek (1899-1992), um parente de Wittgenstein que, mais
tarde, seria o pai do neoliberalismo e receberia o Prémio Nobel de Economia (1974),
pertenceu a esse grupo, nos anos 1920; b) O Circulo-Mises, presidido por Ludwig von
Mises (1881-1973), dedicado a economia; ¢) O Circulo-Reininger, de Robert Reininger
(1869-1955), do qual participaram muitos estudantes de filosofia; d) O Circulo-
Gomperz, de Heinrich Gomperz (1873-1942), dedicado a temas da epistemologia da
época. A esse grupo pertenceu Karl Popper (1902-1994), que, em 1934, escreveria a
célebre Logik der Forschung (A l6gica da pesquisa cientifica), um dos grandes livros
da filosofia da ciéncia do século XX.

Entre 1907 e 1912, reuniu-se um grupo que, mais tarde, seria chamado
Primeiro Circulo de Viena. A ele pertenceram o matematico Hans Hahn (1879-1934),
o fisico Philipp Frank, o socidélogo e economista Otto Neurath (1882-1945) e alguns

outros. Esse grupo estudou questdoes epistemoldgicas, especialmente questdes
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ligadas ao convencionalismo dos matematicos franceses Henri Poincaré (1854-
1912) e Pierre Duhem (1861-1916).

Em 1922, por sugestao de Hans Hahn, o alemao Moritz Schlick foi para a
Universidade de Viena, como professor de Filosofia das Ciéncias Indutivas, uma
catedra antes ocupada por Ernst Mach e por Ludwig Boltzmann (1844-1906). Schlick
tornara-se famoso pelo seu trabalho pioneiro sobre o Principio de Relatividade e
ainda pelo seu livro Allgemeine Erkenntnislehre (Teoria geral do conhecimento),
publicado em 1918, com segunda edigao em 1925. Nesse texto, o conhecimento
cientifico foi caracterizado como um tipo de estrutura tedrico-abstrata, que nada
teria a ver com as nossas sensacgdes, percepgcoes e intuigoes. Entretanto, a
verificagdo de previsées cientificas envolveria ambos, calculos tedricos e vivéncias
intuitivas, o que, de alguma forma, relacionaria essas dimensodes diferentes. Nos seus
primeiros escritos, por volta de 1910, Schlick representou uma espécie de
neokantismo psicologista, do qual ele manteria elementos ao longo da sua obra
posterior. Homem do seu tempo e também doutor em fisica, Schlick era um celebrado
epistemoélogo, quando chegou a Viena, apos ensinar em Rostock e em Kiel, na
Alemanha.

No semestre de inverno de 1923-4, comegou a reunir-se o Circulo-Schlick,
presidido pelo Professor e integrado por intelectuais interessados em questdes de
epistemologia. A lista dos participantes é significativa: Otto Neurath, Hans Hahn, o
fildsofo Victor Kraft (1880-1975), o jovem matematico e filosofo Friedrich Waismann
(1896-1959) e o estudante de fisica, matematica e filosofia Herbert Feigl (1902-
1988). O fisico Philipp Frank, que ensinava em Praga desde 1912, ia ao Circulo com
frequéncia, sendo considerado como um dos seus pioneiros. Entre 1925, o alemao
Rudolf Carnap (1891-1970) deu algumas conferéncias para aquele grupo. Entre 1926
e 1931, ele permaneceu na Universidade de Viena como professor temporario de
filosofia, o que Ihe permitiu juntar-se ao Circulo de forma regular. Nesse periodo,
Carnap apresentou a sua tese de livre-docéncia aquela universidade. Ele estudara
matematica, filosofia e fisica em Jena e em Freiburg. Em Jena, no ano de 1910, foi
um dos poucos alunos de Frege. Mais tarde, os matematicos Karl Menger (1902-
1985), Kurt Gédel (1906-1978) e Gustav Bergmann (1906-1987) juntaram-se ao
Circulo. O filésofo do direito Felix Kaufmann (1895-1949), de tendéncia
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fenomenoldgica, frequentava o Circulo, mas sem partilhar as posi¢oes ali expostas.
Karl Popper nunca foi convidado para qualquer reuniao. Wittgenstein foi convidado
muitas vezes, mas jamais compareceu. O Circulo-Schlick reunia-se todas as
quintas-feiras a noite, no Instituto de Matematica da Universidade de Viena.

No Circulo-Schlick havia claro predominio de pessoas com formagdao em
matematica e em fisica. Entre elas, havia uma unica posicao filoséfica em comum: a
recusa da metafisica. Nao obstante, havia discordancia sobre o que fosse metafisica.
A influéncia das ideias de Mach sobre o grupo era natural e fez-se sentir nos
primeiros encontros.

Em 1924, Schlick tentou sem éxito fazer contacto com Wittgenstein. Naquele
mesmo ano, 0 matematico de Gottingen Kurt Redemeister pronunciou no Circulo uma
conferéncia sobre o Tractatus, que seria lido e discutido nas reunioes dos dois anos
seguintes, linha por linha. A leitura foi acompanhada de vivo debate, na qual se
formaram dois subgrupos. De um lado, estavam os que apoiavam com vigor as teses
do Tractatus, como Schlick e Waismann. De outro, estavam os criticos, como
Neurath. Este entendeu que o atomismo seria uma forma de metafisica e recusou
particularmente o aforismo 7 (Sobre aquilo de que ndo se pode falar, deve-se calar),
por entender que isso sugeriria a existéncia de algo sobre o que nao se pudesse falar.
Mas é certo que as teses de Wittgenstein passaram a ser um ponto de referéncia
central, nos trabalhos do Circulo.

Em 1928, Carnap publicou um livro intitulado Der logische Aufbau der Welt (A
construgao légica do mundo), no qual desenvolveu um sistema de tipo semelhante
aquele delineado por Russell, em 1914. Esse livro, conhecido como Aufbau, contém
uma série de definicoes que o autor entendia ser um sistema constitutivo de
conceitos empiricos. As definicdes foram elaboradas com recursos de teoria dos
conjuntos, sobretudo. A base do sistema é solipsista ou autopsiquica, ou seja, o autor
toma como ponto de apoio o conjunto indivisivel das vivéncias do sujeito, num dado
instante. (Ele nao se refere a dados sensiveis singulares, como a percepgao de uma
cor, mas fala da totalidade de vivéncias.) Uma Unica relacao é pressuposta: a
recordacdo de semelhangas. A partir dai, Carnap formulou definicbes sobre
sucessivos niveis de tépicos. Em primeiro lugar, vém os conceitos relativos ao mundo

da percepgao; em seqguida, vém as definicoes sobre a realidade fisica; logo apds, vém
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as definigcdes sobre o psiquismo alheio (definicoes heteropsiquicas). Por fim, vém as
definigdes dos objetos intelectuais e culturais. O elemento final é o conceito de
realidade empirica. Nos termos desse texto, todos os conceitos, em ultima analise,
sao redutiveis ao que esta na base, ou seja, ao conjunto de vivéncias e a relagao de
recordagao de semelhancas.

A redacao do Aufbau foi um esforgo rigoroso e de grande vulto, no qual Carnap
nao apenas disse ser possivel dar certo tipo de definicbes, sobre uma base
autopsiquica, mas, de fato, executou a tarefa de as elaborar. Ele ndo conseguiu,
entretanto, definir os assim chamados conceitos tedricos e nem o0s conceitos
disposicionais. Um exemplo de conceito teorico seria a nogao de massa, tal como é
empregada na fisica. Ao que tudo indica, essa nogao s6 tem sentido no contexto do
sistema fisico que a empregue, o que a torna indefinivel, isoladamente. Por sua vez,
conceitos como fragil, ou soluvel em agua, que indicam tendéncias, tampouco podem
ser definidos com os recursos empregados por Carnap.

Em torno de 1930, Carnap convenceu-se de que o seu projeto fenomenista
fracassara. Bem mais tarde, em 1951, o fildsofo norte-americano Nelson Goodman
(1906-1998) retomou esse tipo de projeto, no livro The structure of appearance (A
estrutura da aparéncia). Goodman empregou recursos légicos mais simples do que
os de Carnap e, curiosamente, parece ter obtido éxito maior. No entanto, ha
dificuldades sérias também no fenomenismo de Goodman.

Em 1929, Schlick recebeu a oferta de uma catedra em Bonn (Alemanha) e
esteve como professor visitante na Universidade de Stanford (E.U.A.), mas preferiu
permanecer em Viena. No ato do seu retorno, Schlick foi homenageado pelos
membros do Circulo com um opusculo a ele dedicado, no qual, pretensamente,
estariam resumidas as ideias centrais daquele grupo. Para a posteridade, essa
pequena publicagao ficou como um manifesto. Ela recebeu o titulo Die
wissenschaftliche Weltauffassung-Der Wiener Kreis (A concepgao cientifica do
mundo-0 Circulo de Viena). Otto Neurath, Rudolf Carnap e Hans Hahn assinaram
esse documento, na qualidade de representantes da Sociedade Ernst Mach, que o
publicou, mas o autor do rascunho do texto foi Neurath. Esse trabalho descreveu a
historia do Circulo, mostrando as influéncias por ele recebidas, desde a Antiga Grécia,

passando por Frege, Mach, Russell, Wittgenstein e outros. As ideias do Circulo seriam



166 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Araujo de Oliveira

uma concepgao cientifica do mundo, de carater empirista e (neo)positivista. As

principais teses do Manifesto podem ser resumidas da seguinte maneira:

1. O nosso conhecimento do mundo é empirico e repousa sobre o dado imediato.
2. Existem apenas dois tipos de frases: as analiticas e as empiricas.

3. O pensamento légico é apenas um processo nao criativo de transformacgoes
tautoldgicas.

4. O sentido de uma frase empirica é o seu método de verificagao.

5. A filosofia nao é uma teoria, mas apenas a atividade de esclarecer frases e

ordenar conhecimentos. O seu método € a analise I6gica da linguagem.

Numa forma de falar que remonta ao século XVII, diz-se que uma frase é
analitica se ela nao puder ser falsa. As tautologias de Wittgenstein sao analiticas,
mas nao apenas elas. Frases como “Nenhum solteiro é casado” nao podem ser
falsas, de sorte que sao analiticas. Frases empiricas, por sua vez, seriam aquelas que
se apoiem sobre a experiéncia, como, por exemplo, “A grama € verde".

Além das analiticas e das empiricas, o Manifesto nao reconhece a existéncia
de outro tipo de frases, de modo que uma expressao da metafisica como, por
exemplo, "Deus é a causa primeira do mundo”, nao sendo analitica nem empirica,
seria vazia de significado. Os positivistas do século XIX viram na metafisica uma
forma obsoleta de teoria. Os neopositivistas do Circulo de Viena levaram a recusa
contra esse tipo de discurso muito mais longe. Para eles, a metafisica seria um
amontoado de frases vazias, que nao chegam a ser falsas, em virtude do seu carater
vacuo. Mesmo que tais frases estejam corretas sob o ponto de vista da gramatica
escolar, elas nao tém qualquer conteudo cognitivo. Em termos mais gerais, 0s
discursos filosoficos seriam sequéncias de emissdes verbais sem significado. Tal
como no Tractatus, a filosofia é reduzida a atividade de esclarecer frases.

Consoante o Manifesto, apenas a fisica, a quimica, a biologia, a sociologia, e
outras teorias do género sao ciéncias que falam sobre a realidade. Ainda na linha do
Tractatus, o Manifesto dirda que as frases da ldgica e da matematica sao
linguisticamente bem construidas, mas nada informam sobre os fatos do mundo.

Além disso, os processos de raciocinios logico-matematicos nao produzem
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resultados novos sobre relagdes entre objetos, mas explicitam nas suas conclusdes
algo que as premissas ja continham. Portanto, apenas o emprego de frases empiricas
conduz ao conhecimento do mundo.

A tese de que o sentido de uma frase empirica é o seu método de verificagao
é tipica do Manifesto e constitui uma caracteristica crucial do neopositivismo. Uma
frase empirica pode ser elementar, na acepgao de remeter diretamente a dados da
experiéncia. Talvez um exemplo seja "O fogo queima", que qualquer um pode testar,
diretamente. Mas o que dizer de frases empiricas complexas, cuja verificagao nao
sejaimediata? A resposta € que uma tal frase deve ser redutivel a frases elementares,
diretamente verificaveis. Frases complexas devem ser redutiveis a enunciados
elementares.

As influéncias do Tractatus sobre o Manifesto e certos mal-entendidos dos
neopositivistas sao faceis de se perceber. Os objetos simples do Tractatus e as
respectivas frases elementares nao se deixam exemplificar, de modo nao se
conformam ao empirismo do Circulo. Talvez seja por isso que Wittgenstein
ridicularizou o Manifesto, dizendo que Schlick mereceria coisa melhor. Wittgenstein
jamais foi neopositivista, embora os seus trabalhos do periodo 1929-34 estejam
mais proximos das ideias do Circulo-Schlick do que estava o Tractatus.

A identificagao entre sentido e verificabilidade entrou para a histéria com o
nome de Principio da Verificagdo. As objegbes contra essa tese logo comegaram a
surgir. Popper obtemperou que leis cientificas seriam inverificaveis, por terem uma
infinidade de casos particulares. Portanto, a referida identificagao neopositivista
acabaria por colocar as leis das ciéncias no mesmo plano em que estaria a
metafisica. Além disso, esse principio torna impossiveis certas aplicagoes

elementares da matematica. Suponhamos um triangulo retangulo real, cujos catetos

mec¢am 1 metro. O valor da hipotenusa sera V2, vale dizer,

1, 414... Como esse numero tem uma infinidade de digitos a direita, é
impossivel medir o referido segmento e verificar que ele corresponda a tal valor. O
principio é insustentavel.

O Manifesto, teoricamente, parece falar em nome do Circulo, mas, na verdade,

ele foi uma espécie de solugao de compromisso, que buscou encontrar a média de



168 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Araujo de Oliveira

pontos de vista muito diferentes. Porém, o documento acabou por transformar-se no
texto neopositivista tipico, embora, provavelmente, nenhum dos membros do Circulo
o aprovasse de forma integral.

O Aufbau de Carnap foi criticado por Neurath, sobretudo em virtude da sua
base solipsista, que seria metafisica e que tiraria ao sistema em pauta qualquer
carater intersubjetivo. Neurath propos, entao, a Carnap a elaboragao de um novo
projeto para o trabalho sobre a linguagem da ciéncia. Esse projeto recebeu o nome
de fisicalismo, por basear-se em objetos, suas propriedades e relagdes. Os objetos
tém propriedades fisicas, como tamanho, forma, dureza e tém relagées entre si, como
maior que, ou outras conexdes espaciotemporais mais complexas. Ora, se a fungao
do filésofo é esclarecer a linguagem e organizar conhecimentos, caberia ao Circulo-
Schlick a tarefa de trabalhar sobre a linguagem da ciéncia e apenas isso. Carnap
concordou com Neurath e dedicou-se a caracterizagao de uma linguagem fisicalista.

Tecnicamente muito capaz no trabalho de elaborar linguagens formais,
Carnap era um logico de qualidade. Portanto, foi muito natural que ele viesse a
entender o projeto fisicalista no contexto de sistemas simbdlicos rigorosos. Num
artigo publicado em 1931, Carnap tentou caracterizar o que seria uma linguagem de
tipo fisico, especificando que forma de sintaxe ela deveria ter, de maneira a evitar
pseudoproblemas metafisicos. Porém, como uma teoria que empregasse tal
linguagem teria de ser submetida a controle empirico, a linguagem fisicalista deveria
possibilitar também os registros das experiéncias dos cientistas, experiéncias essas
que devem admitir expressoes relativas a dados dos sentidos, na acepgao de dados
visuais, auditivos, olfativos e assim por diante. Em alemao, a palavra Protokoll
significa registro, ata (como a ata de uma reuniao) ou auto. Por isso, Carnap chamou
tais enunciados de frases protocolares. No contexto de um experimento, um fisico
pode registrar: “"Ponteiro indicando 5, em seguida faisca e ruido, logo depois cheiro
de ozo6nio". Tal registro seria uma frase protocolar. Segundo Carnap, frases
protocolares nao careceriam de controle empirico, por referir-se a dados imediatos.

Esse artigo de Carnap deu origem a uma querela dentro do Circulo de Viena,
que envolveu, além de Carnap, também Neurath e Schlick. A querela mostrou quao
profunda era a divisao entre os membros do Circulo, em termos de concepgoes

filosoficas, demolindo a imagem de unidade e de trabalho coletivo que Neurath, de
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modo particular, tentou transmitir ao mundo filoséfico de entao.

Num artigo publicado em 1932, Neurath op6s-se a Carnap, baseando-se numa
teoria da linguagem completamente diferente daquela do seu colega. Segundo
Neurath, nao existiria uma linguagem formal contrapondo-se a uma outra informal,
nao existiria uma linguagem pura em oposi¢ao a uma outra impura. Existiria apenas
linguagem, como elemento da vida social. Uma crianga aprende linguagem de modo
fisicalista, pois nds |he falamos de uma bola ou do presente de um tio. Ora, a bola e
o presente sao objetos fisicos. A linguagem formaria um continuo, com segmentos
sofisticados, como os codigos cientificos, e com partes obscuras. Na elaboragao de
um sistema, o cientista usaria protocolos, que, no entender de Neurath, seriam frases
nas quais constariam um nome proprio e expressoes relativas a percepgao. Um
exemplo simplificado seria o seguinte: “Protocolo de Otto, as 15h17: As 15h16, havia
na sala uma cadeira vista por Otto". Neurath entende que os protocolos sao
importantes no trabalho do cientista, mas nao os privilegia como frases que nao mais
caregam de controle. No trabalho cientifico, alguém poderia aceitar o protocolo de
um outro em detrimento do seu proprio. O fundamental seria que esse trabalho
possibilitasse previsoes, capazes de levar o homem ao controle da natureza.

Contrapondo-se a Carnap e a Neurath, Schlick entra na querela com uma
terceira posicao. Ele dira que protocolos nada garantem quanto a fundamentagao do
conhecimento. Ao testar uma teoria, o cientista prevé a ocorréncia de um evento,
dizendo que determinado tipo de fendmeno ocorrera, sob certas coordenadas de
espago e tempo. Se a previsao se realizar, podera ocorrer um fendémeno
extremamente curto, no qual o cientista vivencie o que acontece e diga algo do tipo
“Ai estd". Essa frase tem a sua verdade garantida no momento em que for
pronunciada, que coincide, parcialmente, com o tempo no qual o fendémeno ocorre.
Ela é uma constatacdo. Se a frase for protocolada, isto €, escrita, o evento ja tera
ocorrido, o que torna o registro dependente da nossa falivel memoria. Apenas se for
pronunciada no instante no qual o cientista testemunha a ocorréncia do fenémeno, a
frase comprova o que foi previsto. Para Schlick, o conhecimento fundamenta-se
sobre constatagoes, nao sobre protocolos.

O Circulo-Schlick foi excepcionalmente ativo, na divulgagao das suas ideias.

Em 1928, foi fundada a Sociedade Ernst Mach, para a divulgagao da ciéncia. Em 1930,
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surgiu a revista Erkenntnis (Conhecimento), voltada para o tipo de questdes que
interessavam ao Circulo. Além disso, membros deste ultimo organizaram varios
congressos internacionais sobre os assuntos epistemologicos. Neurath, de modo
muito particular, foi incansavel como intelectual e como homem de agao,
politicamente engajado.

O Circulo-Schlick teve os seus melhores dias até 1931, quando comegou a
sofrer perdas. Naquele ano, Carnap foi para a Universidade Alema de Praga, como
professor extraordinario. Em 1934, Hahn faleceu, a Sociedade Ernst Mach foi fechada
pela ditadura da Frente Patridtica e o socialista Otto Neurath teve de refugiar-se na
Holanda. Em 1936, Schlick foi assassinado por um jovem doutor, seu antigo
orientando, portador de disturbio psiquiatrico. Em 1938, a Austria foi anexada pela
Alemanha, o que levou a dissolugao do Circulo-Schlick. Em qualquer caso, o
neopositivismo viria a exercer grande influéncia sobre a filosofia das décadas

seguintes. As suas teses podiam ser criticadas, mas nao ignoradas.

2.6 A caminho da filosofia pos-analitica

As formas de filosofia analitica acima expostas nao esgotam o assunto. Na
Universidade de Oxford formou-se toda uma linha de pensamento voltada para a
analise da linguagem natural ou comum, que via com certo ceticismo os discursos
filoséfico-formalistas de Russell e Carnap, por exemplo. Essa linha foi chamada de
Escola de Oxford e esteve particularmente ativa nas décadas de 1940 e 1950, embora
os seus primeiros trabalhos sejam anteriores. A ela pertenceram nomes importantes
na filosofia do século XX, como Alfred Ayer (1910-1989), Gilbert Ryle (1900-1976),
John Austin (1911-1960), Peter Strawson (1919-) e Richard Hare (1919-2002). Essa
linha revela uma certa influéncia de G. E. Moore, vendo na linguagem uma forma de
acao no real.

Em 1950, Peter Strawson publicou um artigo intitulado On referring (Sobre
referir), no qual criticou o modelo classico de andlise filosdéfica, ou seja, o texto de
Russell a proposito da denotagao. Quase meio século apds 1905, a analise de Russell
ja se tornara padrao, a ponto de Hans Hahn considera-la como a navalha de Ockham

que livraria a matematica do platonismo. Nao obstante, Strawson introduziu uma
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série de distingdes fundamentais e tragou um quadro conceptual que mostrava
claras insuficiéncias na concepgao russelliana. Por exemplo, como sabemos, Russell
nega que as descri¢oes definidas tenham qualquer funcao referencial. Strawson pos
isso em duvida. Com efeito, uma frase como "O jogador que estd com o taco é
campeao de bilhar", é equivalente a "Aquele homem que esta com o taco é campeao
de bilhar" que, por sua vez, parece referir-se aquele homem.

Em 1966, Keith Donnellan (1931-) reexaminou o problema e introduziu uma
distincao entre os usos referencial e atributivo de uma descrigao definida. Se alguém
disser “O assassino de Pedro é insano”, ele estara afirmando que, pouco importa
guem seja 0 assassino, ele sera insano. Nesse caso, segundo Donnellan, temos um
uso atributivo da descrigao, que se conforma a analise de Russell, pois nao estamos
nos referindo a quem quer que seja em particular. Mas se um promotor publico esta
acusando Joao de ter assassinado Pedro, entao, ao empregar a descrigao "O
assassino de Pedro é insano"”, ele estara fazendo referéncia a Joao, que sera
entendida pelo juri. Pode até mesmo acontecer de Joao ser inocente. Portanto, é
possivel que fagamos referéncia a um individuo, mesmo usando uma propriedade
que, de fato, ele nao tenha. Esse segundo caso é exemplo de uso referencial da
descricao.

Donnellan acusa Russell de so6 ter levado em conta o uso atributivo. Strawson
é criticado por Donnellan por achar que os dois usos nao acontecem na mesma frase.
Mas o exemplo ora em tela mostra que, conforme as circunstancias em que um
enunciado for empregado, a descricao que nele ocorre pode ter um ou outro tipo de
uso.

Uma viva discussao sobre descricoes ainda acontece, entre varias
formulagdes contemporaneas. Isso mostra que Russell apenas formulou uma
contribuicao fundamental sobre o assunto, mas sem ter dito a ultima palavra. Como
a teoria das descricoes teve um grande papel na filosofia analitica da primeira
metade do século XX, torna-se claro que houve excesso de otimismo em toma-la
como uma espécie de teorema ja demonstrado.

Em 1951, o norte-americano W. O. Quine (1906-2000) escreveu um artigo
intitulado Two dogmas of empiricism (Dois dogmas do empirismo), no qual acusou

particularmente a filosofia analitica empirista de se apoiar sobre dois pressupostos
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aceitos sem prova e muito questionaveis: 1. a distingao entre frases analiticas e
empiricas; 2. o reducionismo. Quine passara tempos na Europa, onde que teve
intenso contacto com grandes figuras da filosofia analitica de entao, particularmente
com Carnap e Neurath. Segundo Quine, as assim chamadas frases analiticas nao
seriam verdades irrenunciaveis e nao haveria qualquer razao para separa-las dos
enunciados empiricos. Na verdade, ainda segundo Quine, certas frases de um
sistema estariam mais expostas ao desgaste frente a dados da observacgao, sendo
mais facilmente eliminaveis, enquanto outras estariam numa posicao que as
tornariam relativamente estaveis. Nao obstante, nao existiria qualquer diferenca
fundamental entre essas duas classes de frases. Quine fez ver que mesmo frases
tidas como estaveis, eventualmente, sao ignoradas na elaboracgao de sistemas, o que
significa que todos os enunciados tém a ver com a experiéncia humana.

O reducionismo, por sua vez, isto é, a tese de que toda frase deva ser tradutivel
em enunciados elementares tampouco se justificaria. Ela é apenas uma afirmacao
nao-provada.

No inicio dos anos 1950, as criticas de Strawson e de Quine causaram
surpresa aqueles que viam na filosofia analitica algo muito consolidado, de tipo
cientifico. Muitos se surpreenderam com o fato de que esse modelo de filosofia
pudesse basear-se em dogmas. Dessa maneira, fechou-se um periodo na analise
filosofica e criaram-se as condigOes para aquilo que seria chamado mais tarde de
filosofia pds-analitica. Neste ponto da evolugao da filosofia contemporanea cabe a

pergunta pelo seu progresso.
3. A QUESTAO DO PROGRESSO NA FILOSOFIA
3.1Progresso
A nocgao de progresso é pragmatica e tem uma historia. Ha quem diga que ela
surgiu na Idade Média, enquanto outros situam a sua raiz na Modernidade. Certo é

que ela estava presente no século XIX, que foi caracterizado por intenso otimismo.

Hegel acreditava no progresso do homem, os positivistas entendiam que a
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humanidade entrara na Idade de Ouro, com o advento das ciéncias naturais e das
correspondentes tecnologias.

Progresso é um conjunto de ideias e fendmenos excessivamente complexo
para que nos detenhamos a examina-lo. Como o nosso tema envolve o assunto, duas
acepcoes de progresso serao aqui delimitadas. Para a primeira acepgao, nos
estabelecemos os seguintes itens: a) progresso sugere o advento de uma mudancga
percebida como sendo predominantemente positiva; b) tal mudanga deve levar ao
abandono de um estado de coisas anterior; ¢) a referida mudanca deve ser objeto da
aprovagao geral dos envolvidos, embora nao necessariamente de todos eles. Uma
mudanga que satisfaca tais condigées € o que chamaremos aqui de progresso no
sentido consensual. Seguramente, nem sempre O progresso, nessa acepg¢ao, €
estabelecido de imediato, o que significa que as condi¢gées acima selecionadas
podem nao se cumprir simultaneamente.

Para o progresso, tomado nessa acepgao, os exemplos disponiveis sao
abundantes: o sistema de telecomunicagdes via-satélite é um reconhecido
progresso, de forma que ninguém pensaria em retornar aos telefones do comego do
século XX; a biologia molecular fez grandes avancos, que abrem infindaveis
horizontes em favor da saude, do conhecimento e da tecnologia; a fisica de Einstein
foi uma evolucao indiscutivelmente positiva, capaz de nos permitir melhores
explicagOes para os fatos da natureza, boas previsdes sobre a ocorréncia de eventos
e o desenvolvimento de inumeros recursos técnicos.

Examinemos agora um outro tipo de caso. O uso doméstico do computador
pessoal é um progresso da vida moderna? Parece que sim, pois ele possibilita que as
pessoas fagam em casa muitos trabalhos antes tipicos dos escritorios, que
obtenham incontaveis informagdes na Internet, com maior conforto e rapidez, que
viajem sem sair de seus lares, que remetam correspondéncia eletronica a qualquer
hora, sem incomodar os destinatarios, que organizem melhor as suas atividades
privadas, etc. Por outro lado, criangas e adolescentes tendem a passar demasiado
tempo frente ao computador, desenvolvem linguagens estranhas na sua
comunicagao com os amigos, estabelecem relagdes de proximidade com pessoas
suspeitas, etc. Portanto, o assunto esta sujeito a debate. Se alguém assumir posigao

nessa querela, ele podera defender o seu ponto de vista, mas sabendo que ira
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enfrentar objecbes dificeis. Nesse caso, ele estara empregando a expressao
“progresso” num sentido lato. De um modo amplo, nds falaremos em progresso no
sentido controverso se ocorrer uma mudangca percebida como sendo
predominantemente positiva, o que, em principio, a torna defensavel com a indicagao
de boas razdes. Essa é a segunda acepgao que damos ao conceito ora em tela. No
sentido controverso, a definicao de progresso exige apenas a primeira clausula da
acepcgao anterior.

No dominio das ciéncias sociais, o0 emprego dos assim chamados métodos
qualitativos de pesquisa é um exemplo de progresso, nessa segunda acepgao.
Aplicados dentro de seus limites e de forma adequada, esses métodos conduzem a
resultados significativos. Nao obstante, ha quem diga que eles nao seriam
suficientemente confiaveis. N6s podemos dizer que, no sentido controverso, os
meétodos qualitativos nas ciéncias sociais representam um progresso.

As definigdes aqui convencionadas, sem duvida, sao amplas e até mesmo
difusas, mas nao devemos nos esquecer que inexiste um conceito rigorosamente
delimitado de progresso, mesmo porque tal ideia é pragmatica, tem usos muito

diversos e, frequentemente, esta eivada de elementos ideoldgicos.

3.2 Filosofia

Nas paginas acima, estao apresentados alguns tépicos da histéria da filosofia,
com rudimentos de historia da ciéncia. A finalidade de tal tipo de exposicao é produzir
um possivel entendimento do que seja a filosofia, por meio da sua histéria. N6s nao
negamos que haja outros formas de responder a dificil questao O que é a filosofia?,
porém pressupomos que a historia possa nos fornecer algumas pistas interessantes
a proposito.

Tirante a medicina e a matematica, tudo o que fosse indagacao intelectual
seria considerado como filosofia, na Grécia Antiga. Os assim chamados filésofos
pré-socraticos refletiam sobre o ser, 0 movimento, o homem e sobre muitas outras
coisas, inclusivamente sobre a constituicao do universo e sua ordem. Num longo
processo de refinamento intelectual, essas reflexdes foram se distribuindo em

grupos distintos de questoes, que evoluiram de forma continua. Tardiamente, ou seja,
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s6 no inicio do século XVII, as questdes sobre a natureza ganharam autonomia,
dando origem a fisica, a primeira ciéncia particular. Gragas a processos analogos,
outras ciéncias particulares se formaram, a partir de matrizes filoséficas: a quimica,
a economia, a biologia, as ciéncias sociais, a psicologia e assim por diante. A légica
simbdlica surgiu de preocupagdées de matematicos, mas nunca deixou de se
relacionar com os sistemas formados por Aristoteles e pelos megaricos e estoicos.
Hoje, ela é entendida como uma ciéncia particular, proxima da matematica, da
filosofia e da ciéncia da computagao, mas sem se incluir em qualquer de uma delas.

O que restou para a filosofia, uma vez que as suas diversas provincias foram
passando por um processo de autonomizagao? Uma resposta plausivel a tal
pergunta parece ser a seguinte: restaram os grandes problemas, as amplas
perguntas sobre o ser, a existéncia, o conhecimento, a verdade, a falsidade, o valor, o
sentido do mundo e da vida e outras analogas. Ou seja: a histéria da filosofia mostra-
nos o desenrolar de uma vasta trama de relagées, na qual a filosofia continuou a
tratar de grandes questées conceptuais, a propodsito dos problemas mais
abrangentes. O que envolve experimentagao nao é questao de filosofia, mas sim de
alguma ciéncia particular. Questdes filosoficas sobre a natureza, por exemplo,
sempre existiram e continuam a existir. A partir do tipo de trabalho desenvolvido por
Galileu, Newton e seus sucessores, entretanto, a fisica cientifica separou-se da
filosofia da natureza. Kant foi quem, claramente, percebeu a importancia dessa
distingao entre filosofia e ciéncia, tirando dai multiplas consequéncias.

Ha um outro ponto que a histdria nos sugere: o carater polémico da filosofia.
Desde os seus primordios, a filosofia sempre envolveu discussdes em torno das
questodes colocadas e das solugdes para ela propostas. Isso desperta a impressao
de que filosofar leva a nada, até mesmo porque cada resposta é contestada, conduz
a novas teorias que também serdo contestadas e assim até o infinito. Porém, quem
se escandaliza com as discussoes entre os fildsofos, frequentemente, ignora os
debates cientificos. Muitos pensam que a matematica, de forma muito particular,
seria 0 modelo definitivo de consenso, de concordancia, de acordo. Ora, essa visao é
falsa, como se viu durante as querelas sobre os fundamentos dessa ciéncia, nas
ultimas décadas dos séculos XIX e primeiras do século XX, querelas essas que ainda

nao se esgotaram. Na verdade, controvérsias existiram e existem em todas as
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ciéncias, em proporgoes que surpreenderiam o leigo, cuja instrugao escolar nao inclui
informagdes sobre polémicas correntes entre cientistas. Porém, ha diferengas
importantes entre discussoes filosoéficas, de um lado, e cientificas, de outro, como

veremos a seguir.

3.3 0 progresso consensual, na filosofia e na ciéncia

Ao definir progresso na acepgao consensual, nés demos alguns exemplos que
indicam a existéncia desse tipo de fendmeno, no mundo contemporaneo. A nossa
referéncia tedrica € Thomas Kuhn, que discorreu sobre questoes fundamentais, ao
chamar a atengao sobre o consenso formado em torno de certas teorias cientificas
(nao de todas), em determinadas fases dos seus desenvolvimentos. De antemao, nés
sabemos que consenso nao é garantia de verdade e Kuhn nada afirma contra isso.
Acontece, porém, que algumas teorias se tornam consensuais na comunidade
relevante, o que as transforma em modelos de conhecimento, durante o periodo da
sua supremacia. Teorias assim caracterizam o campo a ser estudado, definem os
problemas legitimos e determinam os tipos de solugdes aceitaveis. Elas sao os
paradigmas.

Uma vez constituido um paradigma, os equipamentos usados anteriormente a
ele vao para os museus e os livros respectivos sao transferidos para as estantes de
historia da ciéncia ou para depdsitos gerais. Como o paradigma unifica os estudos
de um campo, resultados novos logo comegam a surgir, com crescente rapidez. O
exemplo sempre citado, conforme o conceito de Kuhn, é a teoria da eletricidade de
Benjamin Franklin (1706-1790), que foi objeto de ampla aceitacao, passou a ser
estudada nas universidades e teve intenso desenvolvimento. Posteriormente, ela
também foi objeto de criticas, o que deu inicio a um outro processo de
desenvolvimento historico-cientifico.

Se Kuhn estava correto na sua descrigao, existe progresso consensual nas
ciéncias ditas maduras, ou seja, naquelas areas nas quais paradigmas se instalam.
Uma teoria percebida como positiva é aceita, ha consenso em torno dela, ha
abandono do passado, ha novos resultados que reforcam a crenga na teoria. Os

cientistas dessas areas também polemizam entre si, mas fazem-no dentro das linhas
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divisorias tragadas pelo paradigma, pelo menos até que surja a assim chamada
revolucao cientifica. Portanto, no caso das ciéncias ditas maduras, ha progresso
consensual no plano tedrico e no tecnolégico, como sabemos gragas aos inumeros
avangos que testemunhamos nas nossas vidas cotidianas.

Existe progresso consensual na filosofia? Claramente, nao! Como a histéria
acima exposta ensina com suficiente clareza, a filosofia vem sendo polémica desde
os seus primordios, ela nao tem exemplos de paradigmas ou de nogdes analogas.
Além disso, ela ndo abandona o passado. Uma boa biblioteca de filosofia contém a
producgao recente da area, mas os fragmentos pré-socraticos, Platao, Aristoteles e os
grandes classicos subsequentes |a devem estar e permanecer. A filosofia mantém
constante dialogo com o seu proprio passado. Um estudante de fisica raramente é
encorajado a ler Galileu, mas, normalmente, a formacao do jovem fildsofo inclui o
estudo de pelo menos alguns textos consagrados pela tradigao. Portanto, parece nao

haver duvida de que a filosofia nao faz progressos consensuais.

3.4 Os progressos controversos da filosofia

Ao longo da histdria, nao faltaram manifestagoes de ceticismo frente aos
interminaveis debates entre fildsofos, até o limite no qual alguns afirmaram que nao
existiria filosofia como discurso. O problema ja foi apontado por Aristoteles, que fez
ver a contradi¢ao envolvida na negagao da filosofia: é preciso filosofar, para que se
prove a inexisténcia da filosofia. Ou seja, a frase que afirme a morte da filosofia é
filosofical

Os que pregam o fim da filosofia porque ela nao possibilita o progresso
consensual existente na ciéncia esquecem-se de que ela pode fazer progressos
controversos. A simples formagao de multiplas correntes, com diferentes tomadas
de posicao frente aos grandes problemas, num processo continuo que vem durando
mais de vinte e cinco séculos, ja pode ser percebida como positiva, pois ela nos
apresenta alternativas tedricas em cujos contextos respostas podem ser
encontradas. Na verdade, a filosofia vem tendo um tipo de percurso diferente daquele

da ciéncia, porquanto as suas amplas questdes levam a formulagao de teorias que
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admitem outras possibilidades de escolhas, em termos de tomadas de posi¢ao sobre
principios, metodologia e demais elementos basicos.

A evolugdo da filosofia, que se da em contextos polémicos e, muito
frequentemente, ocorre em conexao com questoes do passado, nao é pura repeticao
daquilo que ja foi dito. Quando os neokantianos retomaram as ideias de Kant, eles o
fizeram de modo a provar que aquele fildsofo oferecia os melhores recursos para a
fundamentacgao da ciéncia praticada por volta dos anos 1860-70. Ora, nesse tempo,
depois do surgimento das geometrias nao-euclidianas, da teoria eletrodinamica
possibilitada pelas equacgoes diferenciais de J. C. Maxwell (1831-1879) e da teoria da
evolugao, nao lhes era mais possivel, por exemplo, descrever a estrutura cognitiva do
sujeito exatamente como Kant o fizera e tampouco deduzir uma nova tabela de
categorias. A retomada de Kant aconteceu, de fato, mas de outra maneira. Era
inevitavel que a passagem do kantismo para o neokantismo implicasse modificagdes
significativas. As concepgoes filosoficas evoluem e tém modos de fazé-lo. Elas
exercem influéncias umas sobre as outras, como o prova a presente existéncia do
neotomismo analitico, por exemplo.

Ademais, mesmo o maior entusiasta das ciéncias em desfavor da filosofia ha
de admitir a existéncia de ao menos um importante papel historico por ela cumprido,
que é ser matriz das proprias ciéncias particulares. Se algumas ciéncias particulares
fazem progressos consensuais, a filosofia deve ser creditado, no minimo, o mérito de

Ihes ter preparado o caminho.

3.5 Alguns progressos filosoficos no século XX

Consoante a concepgao de filosofia aqui esquematizada, nés nao precisamos
privilegiar alguma corrente contemporanea, identificando as suas principais
contribuicdes com os progressos da filosofia. Nos tampouco temos de colocar todas
as escolas no mesmo plano, deixando de reconhecer a existéncia de diferengas
importantes entre os resultados por elas apresentados. Mas nada impede que
procuremos em cada uma aquilo que ela possa ter oferecido de positivo. Vejamos

alguns progressos dignos de mengao.
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Falemos de fenomenologia, primeiramente. Ela parece ter sido
excepcionalmente bem-sucedida nos esforgos de evitar recursos de tipo psicoldgico,
ao tratar a consciéncia nas suas relagées com os seus conteudos. Husserl elaborou
para tanto um sofisticado repertério intelectual, mas teve éxito nessa tarefa, o que sé
pode ser devidamente valorizado por quem conhece a enorme influéncia que o
psicologismo exerceu sobre muitos pensadores do século XIX e de principios do XX.
Neste contexto, um dado interessante merece citagao. O intuicionismo, ou seja, a
escola antecipada por Leopold Kronecker (1823-1891), que se desenvolveu com L. E.
J. Brouwer (1881-1966), a partir de 1907, postula a existéncia de intuicoes mentais
basicas, sobre as quais se fundariam os procedimentos matematicos mais
elementares, como, por exemplo, a nogao de unidade, que cada um poderia retirar
das suas proprias vivéncias. Ora, dessa maneira, o intuicionismo nao escapa do
psicologismo. A mesma questao, entretanto, colocada em termos fenomenolégicos,
evita o psicologismo, pois a consciéncia é tomada como um mero ponto de relagao.

Algumas contribuicoes de Husserl ao proprio desenvolvimento dos
formalismos tendem a ser esquecidas pela historiografia. O matematico David
Hilbert (1862-1943), ao afirmar numa palestra assistida por Husserl que certos
sistemas geométricos seriam consistentes e completos, ouviu deste a observagao
de que provas de consisténcia e completude teriam de ser efetivamente elaboradas.
Hilbert sequiu tal sugestao, mas sem citar a sua divida para com Husserl.

O que dizer sobre o existencialismo? Na sua forma heideggeriana, ele € um
desafio, antes de tudo por causa da sua linguagem, cheia de expressoes enigmaticas.
Os criticos de Heidegger, entretanto, parecem ter sido excessivamente ansiosos nas
suas tentativas de denunciar abusos linguisticos ou até mesmo a formagao de
alguns contrassensos, dos quais a famosa frase O nada nadifica seria o exemplo
emblematico. Ora, o fato de que um certo enunciado nao seja tradutivel no
formalismo de algum sistema escolhido nao Ihe confere o carater de absurdidade. A
ideia de uma descrigao fenomenoldgica do Dasein, em principio, é legitima.

Dentre as contribuicoes de Heidegger a reflexao filoséfica no século XX, a
abordagem da técnica parece estar entre as mais fecundas. A técnica e os seus
desdobramentos evoluem num ritmo muito maior do que a nossa capacidade de os

entender e integrar no contexto mais amplo das nossas vidas. Heidegger parecer ter
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aberto uma interessante perspectiva, ao descrever o uso instrumental que o homem
faz dos entes que o cercam, distinguindo essa questao com respeito ao problema
maior do sentido do ser.

Por sua vez, as outras formas de existencialismo desenvolvidas entre os anos
1930 e 1950 tiveram conhecidos impactos nas artes, na critica social e nas ciéncias
humanas.

Em terceiro lugar, vejamos a filosofia analitica. Os resultados mais
interessantes obtidos por essa linha advieram, em primeiro lugar, do papel
privilegiado que nela a linguagem recebeu, como instrumento de pensamento. Além
disso, tais resultados provém do emprego de métodos formais no tratamento de
questoes filosoficas e do uso da logica como recurso auxiliar de crucial importancia.
Como vimos acima, coube a Wittgenstein mostrar como a reflexao sobre a linguagem
pode desdobrar-se em direcao as mais remotas questoes filosoficas, com o que ele
apresentou um primeiro exemplo da fecundidade do correspondente método de
analise.

O emprego de métodos formais e o uso da légica acabaram por desempenhar
um duplo papel nos resultados da filosofia analitica. De um lado, eles exerceram uma
fungao restritiva; de outro lado, tiveram um papel ampliativo. N6és sabemos que,
segundo Russell, a filosofia deveria ser algo muito semelhante a uma ciéncia, o que
torna compreensivel a sua proposta de constituigao de um sistema fenomenista, por
exemplo, sistema esse que Carnap tentou concretizar, obtendo algum éxito. Pois
bem, o que conduziu a clara percepgao de que o projeto fenomenista estava
destinado a fracassar foram, precisamente, os métodos formais rigorosos
empregados por Carnap! Mais tarde, Goodman engajou-se num projeto semelhante,
que tampouco teve bons resultados. Nesses casos, os recursos formais mostraram
que certos projetos intuitivamente interessantes eram irrealizaveis. Ora, € um avango
importante indicar a inviabilidade de certo tipo de projeto, pois isso afasta falsas
hipéteses e evita que o filésofo perca o seu tempo em vas tentativas.

Houve dois grandes teoremas da logica do século XX que tiveram inimeros
impactos sobre a filosofia e, em particular sobre a filosofia analitica. Eles devem ser

comentados separadamente:
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1. Em 1931, Kurt Gédel provou que se um sistema formal consistente (livre de
contradigoes) for suficientemente rico para conter a aritmética elementar, entdao
ele sera incompleto. (Em outras palavras: se for completo, ele serd inconsistente,
o que é pior!) Aplicado a filosofia, esse teorema tem varias consequéncias
fundamentais. Destaquemos duas dentre elas: a) é invidavel o programa logicista
que Russell concebeu contra o idealismo, no sentido de desenvolver
consistentemente toda a matematica a partir da l6gica. Conforme o Teorema de
Godel, se o sistema de axiomas que Russell e Whitehead escolheram, nos
Principia mathematica, for consistente, entao ele sera incompleto. Nesse
sistema, a aritmética elementar é desenvolvida, de modo que os axiomas e as
regras nao fornecerao elementos para provar certas verdades que, por assim
dizer, escaparao ao sistema. Portanto, o sistema dos Principia mathematica sera
incompleto, o que leva ao fracasso a estratégia anti-idealista que Russell
concebeu, em 1900. Os idealistas, entretanto, nao tém qualquer razao para
regozijo, em virtude da segunda consequéncia do Teorema de Gddel a ser aqui
destacada: b) suponhamos que exista um sistema formal devidamente
estruturado e que todas as verdades necessarias sejam dedutiveis dos
postulados do sistema. Um sistema assim sera um conhecimento a priori, no
modelo de alguma forma radical de idealismo. Mas, nesse sistema, a aritmética
elementar devera ser dedutivel, pois as suas verdades sao necessarias. Logo, o
sistema seria inconsistente, conforme o Teorema de Godel. Em outras palavras,
um sistema de principios de tipo radicalmente idealista, no qual todas as
verdades necessarias sejam dedutiveis, sera contraditério!

2. Em 1936, o légico norte-americano Alonzo Church (1903-1995) provou que a
I6gica de primeira ordem é indecidivel. Isso significa que, nesse tipo de sistema,
inexiste qualquer mecanismo geral capaz de determinar se uma férmula é ou nao
um teorema, num numero finito de passos. Ora, a assim chamada légica
proposicional é decidivel, pois ela dispoe de tabelas veritativas, que determinam
se uma foérmula da respectiva linguagem é ou ndao uma tautologia e, no caso,
também um teorema. Logo, a légica de primeira ordem nao se reduz a ldgica
proposicional. A parte da légica elementar que envolve relagdes e quantificadores
€ mais forte do que a logica das tabelas veritativas, no sentido de que aquela
primeira contém resultados que nao se deixam expressar apenas por meio de
frases elementares e conectivos. Ora, esse resultado tem uma consequéncia

imediata, que destroi uma das teses do Tractatus: nem todas as frases sao
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redutiveis a enunciados elementares. Frases nas quais ocorram quantificadores
e relagcoes nao se deixam desmembrar, a ponto de serem analisaveis por meio de
tabelas veritativas ou de outros algoritmos analogos. Nesse caso, o resultado da
l6gica destruiu um pressuposto filoséfico de um dos grandes textos do século
XX. Isso também foi um avango, pois junto com o reducionismo linguistico de

Wittgenstein e dos neopositivistas, desaparecem outras teses dele dependentes.

Os resultados de Godel e de Church restringiram pretensoes filoséficas,
livrando-nos de hipoteses insustentaveis, embora atraentes. Por isso mesmo, esses
resultados sao chamados de teoremas limitadores.

Na segunda metade do século XX, houve um grande desenvolvimento das
chamadas légicas intensionais (com "s"), que sao sistemas nos quais se trabalha
com frases regidas por expressdes como “necessariamente”, "possivelmente”,
“obrigatoriamente” e outras analogas. Frases como "Joao sabe que 2 + 2 = 4"
também se enquadram nessa familia de sistemas. Nos temos, entao, a logica modal,
a logica dedntica, a l6gica epistémica e varias outras, para as quais, usualmente, sao
construidos sistemas peculiares de semantica, chamados de semanticas dos
mundos possiveis. No seu mencionado artigo de 1951, Quine mostra ceticismo
quanto a légica modal, mas, na verdade, os sistemas intensionais ganharam terreno
nas décadas seqguintes, gragas a uma série de resultados que mostraram as suas
principais propriedades. Em particular, o assim chamado Teorema de Solovay
permite-nos concluir que sao infundadas as suspeitas de Quine quanto ao carater
supostamente nao-cientifico da légica modal. O citado teorema prova a existéncia
de relagoes importantes entre um sistema modal chamado GL e a aritmética.

Ao contrario dos teoremas limitadores, que, num certo sentido, tiveram efeitos
restritivos, as ldgicas intensionais abriram horizontes para aquilo que ainda hoje se
chama filosofia analitica, ou, como outros preferem dizer, filosofia pos-analitica. A
filosofia analitica, tal como existiu na primeira metade do século XX, esgotou-se.
“Filosofia analitica" tornou-se uma espécie de nome guarda-chuva que abriga toda
uma familia de filosofias, que tém em comum o cuidado no uso da linguagem e a
exigéncia do emprego de argumentos. Uma caracteristica muito interessante da

filosofia analitica contemporanea é o retorno dos temas classicos, com o emprego
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de linguagens sofisticadas e de argumentacgao rigorosa, frequentemente formulada
com o auxilio de ldégicas intensionais. Hoje existe uma metafisica analitica,
amplamente trabalhada, por autores como Saul Kripke (1940-) e Alvin Plantinga
(1932-), por exemplo. Nesse tipo de metafisica, grande parte da tradigao é rediscutida
e reformulada, o que possibilita o0 emprego de conceitos que os neopositivistas
jamais admitiriam discutir. Cabe enfatizar que as logicas intensionais impulsionam
arenovagcao analitica ndao s6 na metafisica, na teoria do conhecimento, mas em todas
as areas que a filosofia vem cultivando. Na filosofia analitica da religidao, ha o
emprego de recursos formais nao dedutivos, como acontece no trabalho de Richard
Swinburne (1934-), que faz um uso amplo e original do Teorema de Bayes, cuja
natureza é probabilistica. A filosofia pds analitica retoma grande parte da tradigao,
mas nao o faz de forma conservadora, de vez que discute uma grande variedade de
problemas novos.

Ja se disse que a saude da filosofia pode ser medida pela correspondente
situagao da ética. Se esse pensamento for verdadeiro, a filosofia do século XX tera
sido saudavel. Em 1903, G. E. Moore publicou o livro Principia ethica, com uma tese
sobre a indefinibilidade da nogao de Bem e sobre a conhecida falacia naturalista. A
partir dos anos 1950, R. M. Hare estudou em pormenor a linguagem da moral. Desde
os anos 1980, vem ocorrendo uma intensa discussao sobre ética tedrica, sobretudo
apos a publicacao do livro de Alasdair Maclintyre (1929-) intitulado After Virtue (Apos
avirtude).

Numa linha semelhante, sequindo na sua tarefa histérica de ser matriz de
ciéncias particulares, a filosofia do século XX, moldou a area interdisciplinar que hoje
€ chamada de bioética. Essa é uma area interdisciplinar, ainda nao uma ciéncia
independente, mas reune filésofos, médicos e outros especialistas em saude,
bidlogos, juristas e outros, em torno de temas simultaneamente dificeis e urgentes.
Nesse contexto, Peter Singer (1946-) é o nome mais conhecido. Os avancgos da
biologia, da medicina e areas afins vém exigindo definicdes das pessoas e das
sociedades, definicdes para as quais nés nao temos ainda o necessario repertorio
tedrico. Eutanasia, aborto, pesquisas com células-tronco, direitos animais, questoes
ecoldgicas e muitas outras assumem até mesmo uma face cruel que os bioeticistas

nao tém se furtado a enfrentar, até mesmo em discussoes que, por vezes, produzem
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mais calor do que luz. Em qualquer hipotese, essa € uma area nova que diz respeito
acada um de nds, de modo que o interesse em torno dela tende a crescer. Uma tarefa
que lhe cabe resolver é o esclarecimento da nogao de qualidade de vida, que passou
a ocupar um lugar central nas discussodes das ultimas décadas. Essa € uma novidade

significativa.

4. PERSPECTIVAS PARA O FUTURO

Prever o futuro da filosofia é tarefa futil, da qual preferimos nos afastar. Nao
obstante, algumas poucas tendéncias parecem se impor. A primeira delas é
geografica, ou melhor, geoeconémica: ao que tudo indica, a investigacao filosofica
mais inovadora tende a realizar-se nos Estados Unidos, pelos recursos que la se
concentram. Professores que se destacam em todo o mundo sao convidados a
ensinar em universidades norte-americanas, sendo que em Nova York, de forma
especial, o debate filosofico é intenso e de boa qualidade. Além disso, duas outras
tendéncias parecem ser claras: a) o surgimento e desenvolvimento de novas formas
de ldgicas intensionais, com aplicagoes filosdéficas interessantes; b) a crescente
importancia da bioética, como vimos acima.

Um olhar retrospectivo sobre o que a filosofia realizou nos ultimos cem anos
s6 pode ser fragmentario e prematuro. A presente exposicao deixou de lado muitos
itens importantes, nomeadamente a filosofia da ciéncia, que percorreu o século com
intensas e férteis discussoes. Mas, ao menos em termos de primeiras impressoes,
parece que a filosofia fez um bom trabalho, dentro da sua maneira especifica de se

desenvolver.
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RESUMO

Este ensaio procura revisitar o debate Rawls-Habermas, em particular, o problema
da autonomia politica a luz da apropriagao que estes autores nos oferecem do
procedimentalismo kantiano. Tanto John Rawls quanto Jiirgen Habermas, em suas
respectivas concepgdes de “cultura politica" e “esfera publica”, partem de uma
polémica atribuigao de um fundacionismo moral em Kant (“fato da razao") de forma
a preservar o principio normativo de universalizabilidade capaz de assegurar a
estabilidade de uma ‘“sociedade bem ordenada” (Rawls) e balizar o
procedimentalismo democratico enquanto alternativa para os modelos liberais e
republicanos (Habermas). Enquanto o construtivismo rawlsiano visa superar os
dualismos kantianos, a reconstrugao normativa em Habermas busca historicizar
principios universalizaveis de forma discursiva.

John Rawls's and Jiirgen Habermas's contributions to modern political
theory, in particular, their recasting of the Kantian universalizable principle of
autonomy and its political implications, have shown how public reason lies at the
heart of democratizing processes and is decisive to the survival of our political,
social, and economic institutions in the next century. Both Rawls and Habermas have
critically appropriated Immanuel Kant's cognitivist, universalist and emancipatory
conception of moral autonomy so as to attempt at an original understanding of
publicity and political culture. Kant can thus be said to stand as the arbiter between
Rawls and Habermas -—als Schiedsrichter zwischen Rawls und Habermas, to
paraphrase an article by the young Marx-- just as Hobbes's “moral-psychological

individualism" and Rousseau's “popular sovereignty” had been previously judged and

' This text was originally published in Veritas 45/4 (2000): 583-606.
2 PUCRS / CNPq.
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arbitrated by Kant's political philosophy of justice.? Like Rawls, Habermas shows that
normativity must go beyond a merely conventional level of morality and require the
structural transformation of legal and economic-administrative institutions so as to
make possible the very co-existence of democratic differentiated interests. Kant's
deontological ethics is thus opposed to both utilitarian and eudaimonistic views of
morality and politics, as it serves to construct a nonmetaphysical, political
conception of justice (Rawls's “political autonomy”) and an intersubjective
conception of autonomy (Habermas's "Diskursethik"). Both Rawls and Habermas
start from a critical standpoint regarding Kant's fact of reason so as to account for
the principle of autonomy in moral and political reasoning. While Rawls seeks to
recast the principle of universalizability as a procedural test for maxims, Habermas
reformulates Kantian proceduralism in intersubjective, communicative terms.# Unlike
Rawls, however, Habermas explicitly embraces Hegel's critique of Kant in his
reconstruction of the latter's proceduralism.

On different occasions, Habermas criticized Rawls's theory of justice,
especially in his seminal work Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln
(1983), in his complementary “Remarks on Discourse Ethics" (in Justification and
Application, 1993; originally in Erlauterung zur Diskursethik, 1991), in his 1981 essay
“Treffen Hegels Einwande gegen Kant auch auf die Diskursethik zu?" (translated and
appended to English edition of Moral Consciousness and Communicative Action—
hereafter MKH), in the Journal of Philosophy exchange with Rawls (“Reconciliation
through the Public Use of Reason: Remarks on John Rawls's Political Liberalism"),

and in the companion to his masterpiece Theorie des kommunikativen Handelns,

3 Cf. "Luther als Schiedsrichter zwischen Strauss und Feuerbach,” originally published in the Anekdota
zur neuesten deutschen Philosophie und Publicistik, Band Il, 1884, in K. Marx and F. Engels, Werke
(Berlin: Dietz Verlag, 1976), vol. 1, p. 26f; ET: “Luther as Arbiter between Strauss and Feuerbach,” in
Writings of the Young Marx on Philosophy and Society, eds. Loyd D. Easton and Kurt H. Guddat (New
York: Anchor Books, 1967), p. 93-95. Cf. my Tractatus ethico-politicus (Porto Alegre: Edipucrs, 1999).
| am indebted to Prof. Draiton de Souza for pointing out that in fact Marx's authorship has recently
been questioned. | am also grateful to Prof. Richard J. Bernstein for his friendly advising during my
postdoctoral stay at the New School for Social Research, supported by CAPES (1997-98).

4 Cf. J. Rawls, “Themes in Kant's Moral Philosophy” (1983), and J. Habermas, “Morality and Ethical
Life: Does Hegel's Critique of Kant Apply to Discourse Ethics?" (1983), both reprinted in Kant and
Political Philosophy: The Contemporary Legacy, eds. Ronald Beiner and William J. Booth (New Haven
and London: Yale University Press, 1993).
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Faktizitat und Geltung.® The Rawls-Habermas debate came thus to the fore only after
the latter's elaboration of his theory of communicative reason —in effect, the two large
volumes of TKH reserved one single, peripheral allusion to Rawls (in the Eng. ed., vol.
2, p. 290)—especially through an attempt to integrate the communitarian critique of
Rawls's liberalism (well established by Michael Sandel's Liberalism and the Limits of
Justice, 1982) with an alternative conception of democracy (such as the one
advocated by Jean Cohen and Andrew Arato in their extensive study of Civil Society
and Political Theory, 1992). Hence the official public staging of the Rawls-Habermas
debate remains the exchange edited by Michael Kelly (Columbia University, New
York) in the Journal of Philosophy (Volume XClII, No. 3, March 1995), reprinted in the
1996 paperback edition of Rawls's Political Liberalism. Habermas's further
comments on Rawls's reply were published in Die Einbeziehung des Anderen: Studien
zur politischen Theorie (1996) and in the Cardozo Law Review 17/2-3 (Fall 1995), and
a volume on the Rawls-Habermas debate edited by Michael Kelly.® Besides Kenneth
Baynes's seminal study on the Normative Grounds of Social Criticism—a comparative
study of the theory of justice in Kant, Rawls, and Habermas--, Thomas McCarthy and
Rainer Forst have contributed to an in-depth evaluation of this ongoing discussion.’
Grosso modo, according to Habermas, Rawls's theory of justice is flawed in at least
three specific points: (1) the original position does not appear to account for the
impartiality required by deontological principles of justice; (2) the distinction between
questions of justification and questions of acceptability is blurred and neutralized by
the Rawlsian conception of justice, weakening its validity claims; (3) by constructing

the constitutional state in function of the primacy of basic liberal rights over the

5 | am using the English translations by Thomas McCarthy (Boston: MIT Press, 1984, 1987) and William
Rehg (Boston: MIT Press, 1996), respectively abbreviated as TKH and BFN.

6] also benefitted from the photocopied material for the Program for the Study of Law, Philosophy and
Social Theory, at the NYU School of Law, during Professor Habermas's lectures on "Retrospective
Comments on 'Faktizitat und Geltung'"” "On the Internal Relation between the Rule of Law and
Democracy,” "On the Cognitive Content of Morality,” and “May We Understand the Validity of Moral
Judgments as an Analogue to Truth?," October 23 and 30, 1997.

" Kenneth Baynes, The Normative Grounds of Social Criticism: Kant, Rawls, Habermas (Albany: SUNY
Press, 1992); Thomas McCarthy, "Kantian Constructivism and Reconstructivism: Rawls and Habermas
in Dialogue,” Ethics 105 (October 1994): 44-63; Rainer Forst, Kontexte der Gerechtigkeit: Politische
Philosophie jenseits von Liberalismus und Kommunitarismus (Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1994).
Hereafter, respectively NG, KCR and KG. See also by R. Forst, “Die Pflicht zur Gerechtigkeit” in the
excellent commentary collection of essays on the Theory of Justice edited by Otfried Hoffe, Eine
Theorie der Gerechtigkeit (Berlin: Akademie Verlag, 1998), p. 187-208.
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democratic principle of legitimation, Rawls undermines his intent of reconciling the
liberties of the modern with the liberties of the ancient. As expected, Rawls resorts to
his later distinction between what would be a comprehensive view of justice —such
as Habermas's— and his own political conception of justice, as exposed in Political
Liberalism. It seems that both procedural devices of representation (Habermas's
ideal speech situation and Rawls's original position), inspired by Kant's categorical
imperative (particularly, its principle of universalizibility) and supposedly
reformulated in nonfoundationalist, normative terms, remain decisive for any serious
evaluation of their critical remarks on each other's theoretical claims. While the
theory of communicative action claims to ground meaning, reference, and truth or
validity upon practical reason in a quasi-transcendental version of Kant's procedural
formalism, Ralws's theory of justice denies any role to be played by truth in the
practical realm and confines justice to the political sphere, in particular, to the basic
structure of a liberal-democratic society qua unified system of social cooperation
among moral persons (i.e., free and equal humans). Both Rawls's and Habermas's
conception of state and society seems thus inseparable from their respective
conceptions of the self. Both Rawls and Habermas fail to elaborate on this basic
correlation, perhaps because of their programmatic concern to avoid foundationalist
articulations of the problem of human nature (the metaphysical foundations
thematized, in classical terms, by philosophical anthropology) with ethics and
politics, i.e. how the animal rationale discovers herself as a zoon politikon. To be sure,
Habermas's conception of Lebenswelt and its articulation within his theory of society
must be regarded as an attempt to account for the intersubjective, sociolinguistic
constitution of the self qua human being and citizen. And Rawls's early remarks on
Kohlberg's moral psychology anticipates Habermas's reconstructive turn as the
latter departs from psychoanalytical approaches and a subject philosophy of the self
towards Piagetian developmental analyses in the seventies, coinciding with the so-
called linguistic turn.8 Still, both authors seem to be evasive when they are challenged

by their critics to take into account the “concrete other” and her complex, empirical

8 Cf. J. Habermas, Zur Rekonstruktion des Historischen Materialismus (Frankfurt am Main: Suhrkamp,
1976).



Nythamar Fernandes de Oliveira | 193

otherness, cutting across the taken-for-granted differentiations of private and public
spheres. This can be perceived in Rawls's response to Habermas's criticisms.
Although he recapitulates all his procedural formulations, Rawls focuses his reply on
remarks (2) and (3) of his interlocutor. Rawls observes that, to the surprise of many
readers, "public reason” in his political liberalism must not be confused with the
“public sphere” invoked by Habermas, making a rather unusual distinction between
the public and nonpublic. The conception of an “overlapping consensus" is thus
decisive to bring together Rawls and Habermas on the constituting intersubjectivity
of the social world lived out by civil society, at the same time that one opposes their
nuanced conceptions of publicity —which Rawls formulates in terms of a political
culture and of a "background culture.” As opposed to a simplistic reading of Rawls's
shift from his earlier formulations of a theory of justice and the political
constructivism of his later liberalism, following the communitarian critique, | think
this debate must be recast in the conceptual terms of both authors’ critical, political
appropriation of Kant's conception of autonomy.

Rawls's political conception of justice can be valued by its critical
appropriation of Kant's procedural constructivism, in opposition to Hobbes's
conception of justice as mutual advantage or regulation of interests, on the one hand,
and to Rousseau's (failure to) undertaking an account of the infallible “volonté
générale," on the other. Hence the renewal of the contractarian issue —in terms of
foundations, in Rawls's attempt at a non-foundationalist theory and in contrast with
Habermas's critique of contractarianism and natural law—attests to their
subscription to Kant's “arbitration” beween Locke and Rousseau.? As Habermas

quotes from Kant's Rechtslehre:

The legislative authority can be attributed only to the united will of the people.
Because all right and justice is supposed to proceed from this authority, it can do
absolutely no injustice to anyone (...) only the united and consenting will of all -
that is, a general and united will of the people by which each decides the same

for all and all decide the same for each—can legislate.(BFN 472)

% This problem is elaborated by Habermas's essay “The Classical Doctrine of Politics in Relation to
Social Philosophy," in Theory and Practice (Boston: Beacon, 1973).
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Although Habermas criticizes Rawls's problematic shift from a Kantian, liberal
contractarianism towards a pluralist, political culture, both authors share in the
concern to maintain Kant's universalizibility without its foundationalist aporias. Thus,
starting from the continuity between Rawls's earlier formulation of a comprehensive
doctrine of justice as fairness in TJ and his later political conception of justice in PL,
it can be shown to what extent Rawls succeeds in maintaining the normative principle
of universalizability without falling back into the moral foundationalism of Kant's
“fact of reason” and accounting for the stability of a “well-ordered society,” where are
met the demands of rational bargaining in the arbitration of conflicting interests.°
And yet, it must be recalled that, for Kant, political life, just as sociability itself, cannot
be rationally conceived without resorting to a theory of morality rationally grounded
in the very conception of autonomy or as pure practical reason being self-determined
qua willing what ought to be freely willed. Although one seems to be either begging
the question or moving back to square one, it is the problem of “vindicating reason,”
as Onora O'Neill put it, that must be tackled here: as one attempts to avoid
foundationalism, one is inevitably caught in the self-referentiality of a critical
standpoint that posits problems rather than provides axiomatic solutions, is
historically reflexive (circular), and nevertheless remains open-ended.'' Rawls's
political liberalism must therefore be approached in its dual foundations of a
contractarian theory of political obligation and of a procedural theory of justice. Even
in his earlier attempt at a nonmetaphysical recasting of Kant's proceduralism,
Habermas outlines the Diskursethik device in light of Rawls's TJ, especially the two
steps of justification-- the principle of universalization (U) and its universal validity-
- based on a transcendental-pragmatic demonstration of universal and necessary
presuppositions of argumentation. Habermas's critique of Kant, parallel to Rawls's
study of the deduction in the Stanford conference,'? avows that “we may no longer

burden these arguments with the status of a priori transcendental deduction along

10 Cf. J. Rawls, A Theory of Justice (Cambridge University Press, 1971); Political Liberalism (New York:
Columbia University Press, 1993; Paperback edition, 1996). Hereafter respectively abbreviated as TJ
and PL.

1 Cf. Onora O'Neill, “Vindicating Reason”, in P. Guyer (ed.), Cambridge Companion to Kant. Cambridge
University Press, 1992, p. 280-308.

2 J. Rawls, “Themes in Kant's Moral Philosophy,” in Eckart Forster, ed., Kant's Transcendental
Deductions (Stanford University Press, 1989).
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the lines of Kant's critique of reason."(MKH 116). It is in this context that Habermas
asserts that his "universalization principle can be understood on the model of
Rawls's reflective equilibrium as a reconstruction of the everyday intuitions
underlying the impartial judgment of moral conflicts of action.” Habermas maintains
that his proposed formulation of the U principle is even more fundamental (and
nonfoundational) than any other versions of cognitivist, universalist and formalist
views, including (peut-étre méme surtout) Rawls's —whose theory of justice fits the
second and third criterion but fails to be consistently “cognitivist” in that it holds the
dualistic separation of truth and justice. (MKH 120) And yet Rawls's influence upon
the device of procedural representation in the theory of communicative reason is
implicitly recognized by Habermas. Habermas also points to Rawls's contribution to
the pragmatism inherent in Lawrence Kohlberg's moral psychology —Habermas even
quotes Kohlberg's fourfold formula of moral reasoning (“impartiality,
universalizibility, reversibility, prescriptivity”) (MKH 119)

By placing the Rawls-Habermas dialog at the heart of the ongoing debate
among universalists in their opposition to communitarians' and noncognitivists'
critique of liberalism, | hope to contribute to elucidating the nature of morality and
political philosophy in their correlation with the classical question of human nature
as it has been critically recast since Kant's critique of metaphysics. According to this
view, political philosophy cannot account for the nature and justification of political
institutions without presupposing a universalizable, normative conception of
morality, itself constitutive of the human person. As Richard Bernstein remarked as

early as 1983,

A new conversation is now emerging among philosophers —a conversation about
human rationality — and as a result of this dialogue we are beginning to gain a
new understanding of rationality that has important ramifications for both

theoretical and practical life.’?

Such is the Kantian thrust of this view, as opposed to the communitarian

13 R. Bernstein, Beyond Objectivism and Relativism: Science, Hermeneutics, and Praxis (Philadelphia:
University of Pennsylvania Press, 1983), p. 2.
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grounding of ethics and political philosophy on the tradition and context out of which
discursivity itself takes place. Grosso modo, both universalists and communitarians
can be called “cognitivist," insofar as they agree on the possibility of knowing the
foundations of moral principles and the necessity of coming up with some moral
theory. In short, there must be objectivity in moral reasoning, as one seeks to avoid
the pitfalls of both foundationalism and relativism. In this sense, both teleological
(i.e., virtue ethics and utilitarianism) and deontological ethics (i.e., Kantian-inspired
and others) are to be opposed to noncognitivist approaches to moral philosophy -
such as the ones advocated by postmodernists and those inspired by the radical
critique of modernity (and of liberal democracy in particular) undertaken by
Nietzsche, Heidegger, Foucault and Derrida.'* As Kenneth Baynes has shown in NG,
the constructivist account of practical philosophy advocated by these thinkers aims
at specifying “a procedure for critically assessing the legitimacy of social norms and
institutions by reference to a normative conception of practical reason"(NG 8).
Moreover, by elaborating on the main arguments of these versions of constructivism,
the latter is shown to constitute a highly defensible “clarification of the normative
grounds” of social criticism, whose justification is “ultimately reflexive or recursive in
the sense that there can be no higher appeal to something beyond the idea of that to
which free and equal persons can rationally agree."(NG 2) Both Rawls's and
Habermas's reading of Kant's political philosophy rejects the reduction of the
problem of justice either to a teleological actualization in history (Hegelian-inspired
reading of the "kingdom of ends") or to an instrumentalization of practical reason
(either by the denial of the Kantian analogy between the categorical imperative and
the universal principle of justice in the Rechtslehre or by turning the political-juridical
into an extension of the moral foundations).

Since | am confined to investigating how Rawls's conception of justice as
fairness succeeds in preserving the universalizable, normative foundations intrinsic
to Kant's constructivism without falling back into foundationalism, | am assuming,

from the outset, that there is a systematic continuity between Rawls's A Theory of

4] examined this problematic in my Ph.D. dissertation, “On the Genealogy of Modernity: Kant,
Nietzsche, Foucault" (State University of New York at Stony Brook, 1994). Published as Foucault's
Social Philosophy (Nova Science, 2003).
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Justice of 1971 and his later writings leading to the 1993 volume on Political
Liberalism. Justice as fairness, according to John Rawls, "is a theory of human justice
and among its premises are the elementary facts about persons and their place in
nature."(TJ 257) As opposed to Immanuel Kant's original conception of pure practical
reason, Rawls stresses that fairness qua practical reasonableness is peculiar to
human beings --and not to rational beings liberhaupt. In effect, Kant seems to shift
away from the non-demonstrable Faktum der Vernunft assumed in the second
Critique towards a human practical reason in his later writings (notably MdS and
political writings) so as to account for the tension between autonomy and
heteronomy in the very "unsociable sociability” that characterizes human nature.
Hence the modern problem of articulating ethics and political philosophy through a
critical conception of human nature lies at the heart of Kant's critique of metaphysical
foundations. For Kant, as Rawls rightly contends, the place of human persons in
nature constitutes the counterpart to the Copernican revolution in theoretical
philosophy (KrV), insofar as causality in the phenomenal realm can be experienced
by humans both as object and subject of events in one single, sensible world.'® The
transition from a theoretical account in KrV to a practical philosophy in KpV does not
oppose nature to freedom in a dualism of “two worlds" —one sensible and another
intelligible—but rather defines the limit-situations of thinking our own human finitude,
at once as causa phaenomenon and as causa noumenon. As Pierre Kerszberg puts

it,

Freedom in the Kantian sense cannot be said to belong to the essence of man.
The ability of human beings to choose between right and wrong, good and evil,
does not proceed from their freedom. Rather, freedom is the beginning of a series
which insinuates itself into the causal series of the world of experience. It is to be

met with only in acting, and it works as the principle of action.'®

As Kerszberg shows in his meticulous study of Kant's cosmic philosophy

5 | am using the following abbreviations for Kant's collected works: KrV, KpV, KU, GMS, MdS (ed. W.
Weischedel, Frankfurt: Suhrkamp, 1968).
6p_Kerszberg, Critique and Totality (Albany: SUNY Press, 1997), p. 14.
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(both in the sense of Weltbegriff and of a weltbiirgerlich concept), “transcendental
freedom is still part of the cosmic concept of philosophy.” It is therefore a question
of perspectivism whether one takes the standpoint of theoretical or practical reason
when dealing with human agency in nature, in accordance with Kant's own distinction
between negative and positive freedom. Rawls carefully contrasts Kant's intuitionism
in the theoretical use of pure reason with the constructivism of his practical
philosophy. According to Rawls, such is indeed the systematic, philosophical
hallmark of Kant's transcendental idealism, namely, that the unity of reason stands
or falls with the "two-world thesis." It seems, however, that Rawls succumbs
somewhat to the very dualism he struggles to overcome —and Habermas has
correctly detected it in the former's opposition of truth in theoretical reason to justice
in practical reason. In order to avoid what he takes for a foundationalist predicament,
Rawls views the original position “as a procedural interpretation of Kant's conception
of autonomy and the categorical imperative"(TJ § 40) with the proviso that “the
person's choice as a noumenal self" is taken as "“a collective one."(TJ 257) The
criticisms raised by utilitarians and communitarians against Rawls's theory of justice
seem to converge on the correlated problems of maintaining, on the one hand, the
Kantian priority of right/justice (Recht) over the good --or the universalizable
principle of justice over the principle of utility—and a model-conception of the person
in a given political culture, on the other hand. Although the former problem appears
to be dealt with in TJ while the latter is only formulated in PL, | argue that they
complement each other and are essential to a correct understanding of Rawls's
constructivist theory of justice, as over against moral intuitionism and utilitarianism
in both texts. It is thus my contention here that Rawls's political constructivism can
be better understood in the very terms of its critical account of the foundations of a
theory of justice, and more specifically, in light of his critical appropriation of Kantian
moral constructivism.

One of the greatest pretensions (and, to my mind, one of the greatest merits)
of Rawls's theory of justice is to provide us with an ethical-political conception of the
normative foundations of social life. The theory of justice may be thus viewed as a
universalizable procedure of construction capable of accounting for human sociality

in constitutional, democratic societies, where claims to basic liberties and fair



Nythamar Fernandes de Oliveira | 199

participation in social life allow for the pluralist coexistence of different, incompatible
religious, philosophical, and moral beliefs. Therefore, at the very level of its
foundation, the concept of justice is to practical philosophy what truth is to the theory
of knowledge (TJ § 3). According to Rawls, “a conception of justice characterizes our
moral sensibility when the everyday judgments we do make are in accordance with
its principles."(TJ 46) The two fundamental principles (the Equal Liberty Principle and
the Difference/Equality Principle) formulated by the Rawlsian theory of justice, as well
as the original devices (dispositifs) of the original position and reflective equilibrium,
are to be understood in this precise context of foundation--if not in the sense of a
Kantian Grundlegung (as in the GMS and KpV) at least as a Begriindung--, insofar as
they must be understood as formal-procedural rules capable of establishing
normative criteria and determining results to be judged fair (beurteilen). Just as the
sense of grammaticalness is presupposed in everyday practices of speaking one's
mother-tongue (or at least “functioning” in a given language) and a rational faculty is
presupposed in the conception of judgments and thoughts, the sense of justice and
capacity for a conception of the good are inherent to the conception of moral persons,
free and equal, living in a democratic society. “Justice as fairness,” according to
Rawls, seeks to unveil the fundamental ideas (latent in common sense) of liberty and
equality, of an ideal social cooperation and the person. Rawls continuously reviews
his theory of justice so as to better elucidate its foundations. In particular, Rawls
addresses many of the questions raised by his critics as for his interpretation of
Kant's moral philosophy, on the one hand, and as for the arguments he uses against
utilitarian conceptions, on the other. As early as 1971, Rawls asserted that TJ sought
to "bring together into one coherent view the ideas expressed in the papers... written
over the past dozen years or so." The central topics of these essays were then taken
up again, “usually in considerably more detail,” so as to construe a TJ. “Theory of
justice" was already understood as a philosophical analysis of what justice is,
avoiding both metaethical and substantive exclusive approaches to ethics. Thus,
Kant's moral philosophy, a refutation of eudaimonism, intuitionism, and
utilitarianism, the rehabilitation of the concept of justice inherent to constitutional
contractarianism--classical-liberal (Locke) and radical-democratic (Rousseau)--,

the problem of constructivism, the question of the foundation of moral principles, the
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question of the just and the good (Aristotle)-- these and other related problems are
all thematized by the TJ. At the end of the book (TJ § 87), Rawls reminds us that his
conception of the foundations or justification of morals is to be distinguished from
the two models that prevailed in the history of ethics, namely, the Cartesian deductive
model (inferring a body of standards and precepts out of self-evident, moral first
principles) and the naturalist model (definitions of moral concepts can be
compared/reduced to nonmoral concepts). Rawls clings to the Socratic principle (TJ
§ 9) insofar as moral theory always brings us back to review our principles and
judgments, and stresses that “justification rests upon the entire conception [of
justice] and how it fits in with and organizes our considered judgments in reflective
equilibrium."(TJ 579) Only then can we proceed to a “substantive theory of justice”.
By his implicit reformulation of a theory of society and of a theory of moral person, a
theory of justice as fairness is supposed to strike us as being more defensible and
more effective than any other version of contractarianism.(TJ 584) This is of course
understood to be extended to any other theory of society. If human beings want to
live in society and keep all their cultural, religious, and moral differences they should
subscribe to such a theory of justice. My main contention here is that the question of
its foundations (Rawls's constructivism) underlies the entire development of
concepts that structure the Rawlsian theory as a whole, being extended and more
explicitly articulated with questions of political-practical order in later writings,
notably in his lectures on “Kantian Constructivism in Moral Theory” (Columbia
University, 1980) and in the volume on Political Liberalism. Even when he seems to
concede to some form of theoretical retraction, Rawls ends up reformulating an
original concept or its first version in TJ so as to deepen the central theses of his
theory of justice. For instance, in PL Rawls indicates straightforwardly that the major
problem with TJ lied in the inconsistencies between the account of stability (part Ill,
in part. § 76, the problem of relative stability) and the rest of his magnum opus—prior
to Habermas's criticisms in the Journal of Philosophy. In other words, the question
of articulating a well-ordered society, conceived as a regulative ideal of a society that
seeks to promote its well-being through the public conception of justice, with a basic
notion of an "association of social cooperation.” In spite of his insightful remarks on

the idea of social union in TJ § 79, the question of sociality remains problematic in
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Rawls's conception of a hypothetical society strategically idealized in a form
accepted by each citizen who also knows that all the others accept the same
principles of justice, satisfied by the basic social institutions (TJ § 69). According to
a theoretical-conceptual construction of the original position in TJ, the two principles
are the only ones to be effectively chosen by the parties for the realization of society
tout court, i.e., to account for the state of civil society. The problem, as reformulated
by Rawls in PL, is to sustain this theory as an alternative to utilitarian and intuitionist
conceptions of morality underlying our liberal, democratic societies. In effect, the
alliance of these apparently opposed traditions (the liberal and democratic
contractarian models, respectively upheld by John Locke and Jean-Jacques
Rousseau) constitutes the political-philosophical platform common to Kant, Rawls,
and Habermas. Rawls's “Kantian interpretation” is precisely what marks him off from
Habermas's appropriation of the same principle of universalizibility. The democratic
pluralism of liberal societies, as opposed to the ideal speech situation of discourse
ethics, is regarded as a problematic starting-point by Rawls, not so much for the
diversity of religious, philosophical, and moral doctrines, but for the pluralism of
comprehensive doctrines that prove themselves incompatible for not being accepted
by all involved parties --Rawls resorts thus to a distinction between the public and
the nonpublic viewpoints (non-private). To be sure, Rawls does not distinguish
between the moral and the political in TJ (cf. PL xv), the social contract being
understood within moral philosophy: whatever is just always excels that which is
better for society. A just well-ordered society must be founded in such a way that
people will put up with all their religious, ethnic, and cultural differences, as free and
equal persons who seek to live well.

Habermas has also extensively written on the moral grounds of his political
theory. Parallel to Rawls's account of competing models of morality in TJ, one finds
in Habermas's main writings on Diskursethik (especially in MKH and Justification
and Application) similar arguments to sustain a postmetaphysical reformulation of
Kant's deontological, procedural universalism in moral philosophy. One important
difference to be signaled is that while Rawls seeks to focus on a specifically political
account of justice —as seen above, to the point of departing from a moral doctrine--,

Habermas maintains the moral basis of his political theory, although subscribing to
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Hegel's critique of Kant's moral view, which allows for Rawls's contention that
Habermas remains within a comprehensive view of practical rationality. It can be
seen that, beyond their similarities and differences, Rawls and Habermas are both
dealing with the same problem of sustaining a universalizable model of ethics and
political philosophy that accounts for the diversity of goods to be sought empirically
and the unity of social binding that makes political institutions desirable for all. It is
in this sense that | place the question of public autonomy at the intersection of human
rationality and sociality.'” The debate opposing John Rawls and Jiirgen Habermas
helps us thus reexamine the specific question of their appropriation of Kant's
conception of autonomy in their respective conceptions of public reason. Both
Rawls's and Habermas's “procedural universalism,” insofar as they resort to a
normative, universalizable conception of practical reason, follows Kant's
proceduralism at the same time that it reverses the latter in their attempt to ground
and justify sociality in our constitutional, liberal democracies. The theory of
communicative reason, according to Habermas, proposes to overcome the late
capitalist crisis of legitimation in our fin-de-siécle modernity, without falling back in
the aporias of a critique of ideology and philosophies of consciousness / subject, on
the one hand, and avoiding the pitfalls of relativism, skepticism and historicism, on
the other, in an overt attack upon postmodern criticisms of modernity. Habermas
reclaims thus the Kantian legacy of a normative foundation for the political sphere,
at the same time that he maintains the separation of morality and legality, and the
primacy of a communicative normativity regulated by rational discourse, shared by
all and capable of guiding human action in democratic, pluralist societies. Political
questions are to be debated, therefore, within the context of a discourse ethics,
founded in the form of an argumentative, moral logic, hence both normative and
universalizable. The Habermasian theory succeeds in articulating the question of
normativity with the political, social question of institutionalization, in the very
conception of an integrated model which differentiates the systemic world of

institutions (defined by their capacity of responding to the functional demands

7| am indebted to Professor Bernstein's usage of the term “sociality” —juxtaposed to sociability and
socialization— to denote the intersubjetivity of social life, inherent in our political existence as human
beings. Cf. Richard J. Bernstein, "Rethinking the Social and the Political,” Graduate Faculty Philosophy
Journal 11/1 (1986): 111-130.
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imposed by the environment/context) of the lifeworld (Lebenswelt, i.e. forms of
cultural, societal and personal reproduction that are integrated through the norms
consensually accepted by all participants in the social world). In effect, it is the
rationalization of the Lebenswelt which renders possible the differentiation of
autonomous subsystems, opening thus the utopian horizon of a civil society in which
the spheres of action formally organized of the bourgeoisie constitute the
foundations of the posttraditional social world of human beings (private sphere) and
citizens (public sphere). According to Habermas, the normative thrust of democracy,
in a social-theoretical sense, can be expressed in the idea that the satisfaction of
functional needs of action systematically integrated must find its limits in the
integrity of the lifeworld, i.e. in the demands of the spheres of action which are
socially (i.e., communicatively) integrated. (TKH, vol. 1, p. 307).

Although | cannot elaborate on this question here, it is my contention that
Sandel's criticisms addressed to Rawls's liberalism may as well be applied to the
Habermasian attempt to articulate a Kantian proceduralism with a Hegelian-inspired
view of ethical life. Indeed, a similar problem lies at Habermas's procedural
formulation of an ideal speech situation, which can be solved with the support of an
analysis of civil society's voluntary associations that secure democratic values
against the state and economic colonizations of the lifeworld. In his later formulation
of his procedural model of deliberative, participatory democracy in BFN, Habermas
contends that his theory of communicative action stands as a third way between a
systemic-theoretical sociology of law (such as the one advocated by Niklas
Luhmann) and a liberal, universalist theory of justice (such as John Rawls's). After
having developed a theory of justice "“in vacuo,” says Habermas, Rawls recasts the
“old problem of how the rational project of a just society, in abstract contrast to an
obtuse reality, can be realized after confidence in the dialectic of reason and
revolution, played out by Hegel and Marx as a philosophy of history, has been
exhausted—and only the reformist path of trial and error remains both practically
available and morally reasonable.”"(BFN 57) For Habermas, Rawls's problem appears
as "the return of a repressed problem,” insofar as it recasts the modern model of
natural law (social contract) in procedural terms (“original position"). The normative

features of the Rawlsian model —which, according to Habermas, can be equally
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characterized as "liberal” and “social-democratic" depending on whether one takes
on an Anglo-American or a Continental, European terminology—come under attack
for idealizing the "well-ordered society,” with its mere constructs (“artificial entities"),
not to “be identified with flesh-and-blood citizens who would live under the real
conditions of a society erected on principles of justice.” (BFN 58) Hence Habermas
claims to spot Rawls's later problematic of “self-stabilization” (TJ § 86) already at
the level of the latter's early formulation of a “thin theory of the good,” inevitably prone
to fall into Hegel's critique of Kant's Moralitat / Sittlichkeit. According to Habermas,
“the self-stabilization of a well-ordered society is therefore based not on the coercive
force of law but on the socializing force of a life under just institutions, for such a life
simultaneously develops and reinforces the citizens' dispositions to justice.”"(BFN 58)
| think it is precisely at this level of the historicity and sociality of an intersubjectively
constituted self that Habermas seeks to bring Hegel's critique of Kant so as to
corroborate the communitarian critique of the self in Rawls. As McCarthy remarks in
his Introduction to the English Translation of MKH, since philosophy or ethics cannot
provide an answer to the question "How should we then live?" —as opposed to Kant's
procedural universalism—in order for a principle to be universalizable it must be
acceptable to all participants in a practical, public discourse. And in this distinctive
feature vis a vis Kant's transcendental subjectivity of a pure practical reason,
McCarthy —like Habermas—places Rawls's “original position” as a monological
device of representation invoked by “rational egoists prudently contracting behind a
veil of ignorance" (MKH viii). That is why Rawls's later attempt to articulate his
political constructivism with the abstract theory of reflective equilibrium can easily
lead to anti-Kantian interpretations, in sheer opposition to his original “Kantian
interpretation.” It is no wonder that Habermas invokes Richard Rorty's reading of
Rawls as the philosopher of liberalism in order to call into question the very idea of
resorting to a particular model (US liberal democracy) when facing the same charges
Hegel raised against Kant's "“abstract universalism” and “terrorism of pure
conviction."(MKH 195f) For Rorty develops a veritable “immanent critique" of
Rawls's liberalism, in what is supposed to be an ironical, radical appropriation of the
pragmatism one finds in Peirce, James, and Dewey. In fact Rorty's charges of

historicism raised against Rawls's liberalism attest to this problem in Rawls's
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formulation. Although Habermas's point is well taken, | do not think Rorty's criticisms
aim only at the internal difficulties of Rawls's theory. After all, Rorty draws also very
close to Rawls's noncomprehensive, political conception of justice insofar as his
staging of the primacy of democracy (politically conceived) over philosophy is
precisely what motivates his unorthodox pragmatism. However, as unveiled in
Bernstein's critique of Rorty's reading of Rawls and Habermas, what is at stake is not
a historicist basis creating the conditions as it were for the emergence of a liberal-
democratic political culture, but rather to account for the foundations (both moral and
political) of democracy.'®

McCarthy's reading of the Rawls-Habermas debate can be invoked here in our
attempt to recast Kant as the “Schiedsrichter" between Rawls and Habermas, more
specifically, in their respective constructivist and reconstructivist interpretations.
McCarthy's terminology (constructivism vs. reconstructivism) is a felicitous
rapprochement of these two political thinkers, at their very attempt to provide us with
a philosophical justification of political institutions and forms of government. In
effect, political philosophy thus understood maintains its nonempirical thrust (even
with a nonfoundationalist intent) at the same time that proves useful for theoretical,
epistemological, and methodological researches in the social sciences. Habermas's
earlier criticism of positivist, hermeneutical and phenomenological approaches to the
social sciences is very instructive—e.g., in Zur Logik der Sozialwissenschaften (1967)
and Erkenntnis und Interesse (1968)--, insofar as it attests to the contemporary
challenge imposed by social and political theory, in Bernstein's formula, to be at once
“empirical, interpretative, and critical."'® In this regard, it must be recalled that
Habermas's appropriation of Kant is reconstructive both in a philosophical and a
sociological sense. As in a model of proceduralism, both Rawls and Habermas
ground ethics in universal terms, transcending all cultural, empirically constituted
norms. For Rawls, it is in the original position that the universalizibility principle is at

work, in the principles of justice chosen by the parties under the veil of ignorance. For

18 Cf. R. Bernstein, “Rorty on Liberal Democracy and Philosophy” and “Rorty's Liberal Utopia,” in The
New Constellation: The Ethical-Political Horizons of Modernity / Postmodernity (Cambridge, Mass.:
MIT Press, 1992), p. 230-292.

19 R. Bernstein, The Restructuring of Social and Political Theory (Philadelphia: University of
Pennsylvania Press, 1976), p. 235.
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Habermas, discourse ethics is itself grounded in a mutual understanding that is
linguistically and empirically at work in everyday, discursive practices. Theory must
thus be undertaken with a practical intent, articulating praxis and action, attesting to
what Bernstein identifies with “the dominant concern of the most influential
philosophic movements that have emerged since Hegel."?° As Bernstein has shown,
Habermas's entire work can be regarded "as a rethinking and rewriting of the
Dialectic of Enlightenment,” as he systematically seeks to fulfill the emancipatory
promise of modernity and overcome its shortcomings and contradictions.?' It is
therefore a question of relating our present (political) praxis to social action,
particularly to the “purposive-rational” (Zweckrationalitat) action that, according to
Max Weber, pervades every domain of modern culture and society. And yet, as
Bernstein has pointed out, “the meanings of the rationalization of purposive-rational
actions and communicative actions are categorically distinct.” While purposive-
rational actions can be rationalized in terms of systemic integration, systematically
distorted communication can be mediated towards mutual understanding and

consensual regulation of conflicts. As Bernstein puts it so well,

[Habermas] wants to do justice to the integrity of the lifeworld and social systems,
and to show how each presupposes the other. We cannot understand the
character of the lifeworld unless we understand the social systems that shape it,
and we cannot understand social systems unless we see how they arise out of
activities of social agents. The synthesis of system and lifeworld orientations is
integrated with Habermas's delineation of different forms of rationality and
rationalization: systems rationality is a type of purposive-rational rationality,

lifeworld rationality is communicative rationality.?

To be sure, there is no clear-cut separation of lifeworld and systems

rationalities, since it is precisely because of the systemic colonization of the lifeworld

20 Cf. R. Bernstein, Praxis and Action: Contemporary Philosophies of Human Activity (Philadelphia:
University of Pennsylvania Press, 1971), p. xiii.

21 R. Bernstein, “An Allegory of Modernity/Postmodernity: Habermas and Derrida,” in The New
Constellation, op. cit., p. 207.

22 Cf. R. Bernstein, ed., Habermas and Modernity (Cambridge, Mass.: MIT Press, 1985), p. 22.
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that social actors can have more and more access to its general structures and are
urged to seek integration amid all complex differentiations, with a view to attaining
emancipation and understanding. Hence, to the structural differentiation of the
lifeworld in its social integration, cultural reproduction and personal socialization,
there must be an interactive differentiation of the systemic institutions steered by
money and power (economy and bureaucratic administration). What is at stake, after
all, is the institutionalization of the social world, beyond traditional accounts of
society and state. It is in this sense that McCarthy goes as far as to observe that
much of Habermas's writings can be understood “as a protracted examination of, and
barriers to, the implementation of practical discourses."(KCR 48) Hence the
proceduralist conception of deliberative democracy parallels that of Rawlsian
reflective equilibrium, as the discourse ethics marks out the conditions of discourse
as the procedure or form of discourse as the central praxis of democracy. More
specifically, this proceduralist conception “applies the idea of justification by appeal
to generally acceptable reasons to the deliberations of free and equal citizens in a
constitutional democracy.” The central focus and example of such deliberation is “the
institutionalization of political autonomy, that is, of the public use of reason in the
legal-political domain.” In this domain, reasoned agreement involves three sorts of
practical reasoning, “pragmatic discourse about how best to achieve our ends, ethical
discourse concerned with goods, values, and identities, and moral discourse
concerning what is just, fair, or equally in the interest of all." Such an agreement will
further require “negotiation and compromise which, if the agreements arrived at are
to deserve to be called reasonable, will themselves have to be regulated so as to

ensure a fair balancing of interests.” As McCarthy sums it up,

Thus the normative conception of democratic deliberation that Habermas
proposes weaves negotiations and pragmatic deliberations together with ethical
and moral discourses, under conditions that warrant a presumption that
procedurally correct outcomes will be ones with which free and equal citizens
could reasonably agree. He conceives of the basic principles of the democratic
constitutional state primarily as a response to the question of how such

conditions of rational deliberation can be implemented both in official
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governmental arenas and in unofficial arenas of the political public sphere.(KCR
48f.)

McCarthy finds here an initial divergence between Rawls and Habermas, in
that the latter defines “public reason" so as to include the “unofficial arenas of the
political public sphere.”" Indeed, these unofficial arenas, "independent public forums,
distinct from both the economic system and the state administration, having their
locus rather in voluntary associations, social movements, and other networks and
processes of communication in civil society - including the mass media - are for
Habermas the basis of popular sovereignty."(KCR 49) Ideally, not only are these
unofficial forums ‘“translated via legally institutionalized decision-making
procedures --for example, electoral and legislative procedures -- into the

administrative power of the state,” but also as McCarthy adds,

In this model of a deliberative decentering of political power, the multiple and
multiform arenas for detecting, defining, and discussing society's problems, and
the culturally and politically mobilized publics who use them, serve as the basis

for democratic self-government and thus for political autonomy. (KCR 49)

Rawls's concept of “public reason,” on the other hand, excludes such unofficial
forums - i.e., the unofficial arenas of public discourse which for Habermas are the
source of democratic self-rule and political autonomy (PL Lecture VI: The Idea of
Public Reason, § 1-3). McCarthy concludes by noting that Habermas's proceduralist
conception of democracy, as rooted in the ongoing processes of public reason,

remains formal and empty of content:

The constitution is viewed as a “project” that is always incomplete and subject to
the ongoing exercise of political autonomy, as shifting historical circumstances
demand. Because the public use of reason is ineluctably open and reflexive, our
understanding of the principles of justice must remain so as well. It is for this
reason that Habermas limits himself to reconstructing the conditions and
presuppositions of democratic deliberation and leaves all substantive questions

to the public use of reason itself. His discourse theory of deliberative democracy
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focuses exclusively on the procedural aspects of the public use of reason and
derives the system of rights from the idea of legally institutionalizing it [i.e., the
public use of reason]. It can leave more questions open because it entrusts more

to the process of rational opinion- and will-formation.(KCR 49)

As noted above, Rawls distinguishes public from nonpublic uses of reason, in
PL, by reference to governmental and quasi-governmental venues and functions
(e.g., parliamentary debates, administrative acts and pronouncements, and the
workings of the judiciary, but also with political campaigns, party politics, and even
the act of voting). (PL 214 ff.) “Nonpublic" reason, on the other hand, is connected
with nongovernmental venues and functions —e.g., with churches, universities,
professional groups, and voluntary associations in civil society (PL 213, 220) -- that
is, largely with the unofficial networks of private people communicating about public
matters that Habermas considers to be the nervous system of the political public
sphere.(KCR 50) Rawls's conception of public reason and its limits, includes a duty
of civility, by which citizens see themselves as obligated to a public use of reason in
publicly discussing fundamental issues of justice (PL 217-18). Being thus
“reasonable,” in Rawls's sense of the term, they "don't appeal to the whole truth as
[they] see it," but seek to show how their positions can be supported by political
values. Hence, as McCarthy remarks, “the picture of public reason adumbrated in
these limits and duties is likely to give pause to theorists with a more robust
conception of democratic discourse. It would, in particular, be unacceptable to
Habermas, who is no less interested in public criticism than in public
justification."(KCR 51) Rawls seems committed to a more restricted notion of public
reason --one which, for the sake of achieving agreement in a pluralistic society,
apparently restricts the critical function of reason in public venues. Another point of
rupture is the primacy of the observer's perspective in Rawls, as opposed to the
participant's perspective in Habermas. And yet the observer cannot be taken for an
ideally impartial one --as in Thomas Nagel's “view from nowhere." The neutral
standpoint, for Rawls, simply means that there must be no reference to moral goods
when affirming the primacy of justice. (PL 191 ff.) Hence Rawls maintains that

“justice as fairness is not procedurally neutral,” in that its principles are substantive
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and “express far more than procedural values, and so do its political conceptions of
society and person, which are represented in the original position."(PL 192) It is a
question therefore of “neutrality of aim," in search of "a common ground as the focus
of an overlapping consensus,” so that no particular comprehensive doctrine be
favored. It is in this particular feature that McCarthy criticizes Habermas's optimism
regarding the possibility of achieving consensus on decisive norms. According to
McCarthy, Habermas should follow Rawls's “greater abstraction,” as the latter
suggested in his reply, and move to meta-values, “for example, from different
preferences to freedom of choice, from opposed beliefs to liberty of conscience, from
conflicting values to rights of privacy, and the like."(KCR 56) McCarthy then proceeds
to propose a synthesis of both attitudes, the public reason endorsed by both

participants and observers:

Stylizing somewhat, we might regard the two basic aspects of the reasonable as
standing in a tension .... As “participants,” to use Habermas's terminology, we
want to justify our actions to others on grounds that all could rationally accept.
As "observers," however, we note the fact of reasonable pluralism and anticipate
that some of the reasons acceptable to us will be unacceptable to others. How
are we to combine these two points of view? ...Rawls's strategy is to discount the
pluralism in advance, so to speak, by restricting public reason to the ambit of an
overlapping consensus. There | argued, in effect, that this deprives the
participant's perspective of its proper weight, and | suggested that the imbalance
results from the way Rawls now builds the problem of stability into his normative-
theoretical approach.(KCR 58)

According to McCarthy, Rawls in effect ends up to assign a certain primacy to
the observer's perspective: “the concern with stability in light of the fact of reasonable
pluralism limits the scope of what may count as good reasons in matters of public
justification. His understanding of the principle of moral motivation - a principle that
could serve as the motto of Habermas's discourse ethics - supports this reading.” As

Rawls observes,
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Since many doctrines are seen to be reasonable, those who insist, when
fundamental political questions are at stake, on what they take as true but others
do not, seem to others simply to insist on their own beliefs.... They impose their
beliefs because, they say, their beliefs are true, and not because they are their
beliefs. But this is a claim all equally could make; it is also a claim that cannot be
made by anyone to citizens generally. So when we make such claims, others, who

are themselves reasonable, must count us unreasonable. (PL 61)

For Rawls, that would be the problem with maintaining a comprehensive view,
even with many reasonable ones, as a “sectarian” standpoint, likely to bring about
political division. The point is that “once we accept the fact that reasonable pluralism
is a permanent condition of public culture under free institutions, the idea of the
reasonable is more suitable as part of the basis of public justification for a
constitutional regime than the idea of moral truth.” (PL 129) This would secure
observers in a liberal democracy to avoid the unreasonableness and prefer to keep
pluralism reasonable. To the extent that he seeks to promote the fact of reasonable
pluralism so as to replace Kant's practical foundationalism —beyond his problematic
account of Kant's fact of reason in the Stanford paper--, | think that Rawls's argument
in favor of a supposedly nonmetaphysical political constructivism in opposition to
Kant's moral constructivism succeeds in preserving the primacy of justice over the
good and the universalizable thrust of the latter in strictly political terms. In this
sense, Rawls seeks to avoid the idealized standpoint of a communicative community,
although his device of representation in the original position seems to be exposed to
the same sort of criticism --even if one emphasizes his continual resort to the idea
of a wide reflective equilibrium. In this sense, McCarthy misses here the problematic
opposition between truth and right/justice sustained throughout Rawls's writings
from TJ to PL. As he writes in PL 243,

It is only...by accepting that politics in a democratic society can never be guided
by what we see as the whole truth, that we can realize the ideal expressed by the
principle of legitimacy: to live politically with others in the light of reasons all

might reasonably be expected to endorse.
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That is the very reason why Rawls endorses an anti-Hegelian view of freedom,
in his reply to Habermas, who reconstructs Enlightenment rationality in terms of a
normativity autonomously and rationally created within the community of rational
agents seeking understanding through communication. Habermas's Kantian
rationalism cannot be maintained without his explicit endorsement of Hegel's
sittliche dialectic of society and freedom, even though Habermas categorically
rejects an objective teleology. Habermas clearly seeks to avoid the abstractness of
Kant's “narrow conception of morality,” as opposed to a Hegelian-inspired materialist
conception of society. (MKH 210f.) As McCarthy characterizes Habermas's
reconstruction, the key to commmunicative rationality is the appeal to reasons or
grounds --the unforced force of the better argument --to gain intersubjective
recognition for such claims. For Habermas, language and sociality entail each other:
humans become social as they acquire and develop communication abilities, very
much along the Hegelian phenomenological conception of experience and self-
consciousness processes. Habermas's moral conception of political, public reason
is also unveiled in his critique of Freud's metapsychological conception of the
unconscious. Habermas, like Lacan and others from the French Left, endorses the
linguistification of the unconscious (the unconscious being structured like a
language). If the theory of communicative reason involves a procedural reformulation
of the categorical imperative, it does so by submitting “my" maxims to others for
purposes of discursively testing their claim to universal validity, rather than ascribing
to others as valid those maxims | can will to be universal laws, so that it reverses the
Kantian proceduralism. As McCarthy remarks, the emphasis shifts from what each
can will without contradiction to what all can agree to in rational discourse. Validity
construed as rational acceptability is not something that can be certified privately; it
is tied to communication processes in which claims are tested argumentatively by
weighing reasons pro and con. (KCR 45f.) Accordingly, the aim of his discourse ethics
is solely to reconstruct the moral point of view from which questions of right can be
fairly and impartially adjudicated. The shift away from Kant's solitary, reflecting,
moral consciousness to the intersubjective community of moral subjects in dialogue
is the main distinctive feature of a communicative reconstructivism. One can

understand why Habermas, in his criticisms addressed to Rawls, will insist on the
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intersubjective constitution of discursivity and will oppose thus the latter's
monological contract behind a veil of ignorance. As McCarthy remarks, Rawls
represents only the “rational” directly and the “reasonable” indirectly, through the
conditions of deliberation; whereas Habermas, because of the role that discourse
plays in his theory, wants directly to represent the rational and reasonable
deliberation of agents who have themselves adopted the moral point of view.
Consequently, Habermas does not lean as heavily as Rawls does on the distinction
between the rational and the reasonable --which refers us back to Kant--, most often
using them interchangeably to connote a capacity for and sensitivity to pondering

over diverse aspects of our judging, speaking, and acting.(KCR 46f)%3.

Of course, even the comparatively more modest program of attempting to build
“simply” a theory of justice which claims validity beyond the bounds of a
particular culture still faces various relativist attacks. Habermas seeks more
universal grounds by way of action theory: his connecting his theory of justice to
action theory is meant to show that our basic moral intuitions are rooted in
something deeper and more universal than particularities of our tradition. The
task of moral theory, in his view, is reflectively to articulate, refine, and elaborate
- that is, to “reconstruct” - the intuitive grasp of the normative presuppositions of
social interaction that belongs to the repertoire of competent social actors in any
society. (KCR 47)

As for Rawls's “"Kantian interpretation,” what is at stake is primarily to recast
the Kantian foundations of ethics. Besides its refusal to ground the supreme principle
of morality in a conception of the good or in a principle of utility, the Kantian
procedure refuses the intuitionist thesis, according to which pure or sensible intuition
or the experience of the senses, instincts, and emotions could found morals. In its
broad definition, Rawls conceives of intuitionism as “the doctrine that there is an

irreducible family of first principles, which have to be weighed against one another by

23 Cf. Jurgen Habermas, The Theory of Communicative Action, trans. T. McCarthy (Boston: Beacon,
1984),vol. 1, p. 1-141.
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asking ourselves which balance, in our considered judgment, is the most just."(TJ 34)
On the one hand, Rawls maintains the moral-political correlation established by Kant,
as well as the distinction between legality and morality. On the other hand, he seeks
to recover the binding force of the principle of justice inherent to Kant's appropriation
of the liberal, democratic conception of contract, as a regulative idea of practical
reason. According to Rawls, universalizability and the primacy of right over the good
are precisely what allow for a nonmetaphysical, detranscendentalized formulation of
the principles of justice in reflective equilibrium. It is in this sense that Rawls
emphasizes the strictly political-philosophical character of the foundations of a
theory of justice. By recasting Kant's constructivism, Rawls aims at the normativity
of practical reason in a contractarian context, ordered by a constitution and formed
by free, morally equal persons, historically and socially conditioned --and not in a
supposedly neutral standpoint. Rawls's contractarianism combines thus the
Lockean principle of tolerance with Rousseau's general will, already appropriated by
Kant. In the conception of Recht (justice/right) lies an articulation between the moral-
rational Sollen and the political-constitutional Wollen capable of carrying out the
“volonté générale" of the social contract. According to Kant, “the will of all individual
men living in a legal constitution, according to principles of freedom (the distributive
unity of the will of all) is not enough for this end [leading to perpetual peace], but that
all together will this state (the collective unity of the united will)." Hence the role of
political philosophy in the construction of a fair society ordered according to the
rational principles of freedom that make us act out of duty.

McCarthy suggests that solidarity translates into a concern for the common
good which seems implicit in Kant's notions of respect for persons and “the
community of ends" as the ideal moral community, hence combining Kantian ideal of
personality with the Hegelian-inspired interdependence between self and

commmunity:

In Habermas's discourse ethics, which grounds (justifies, give reasons for
choosing such and such) norms upon the reasoned agreement of those subject
to them, equal respect for individuals is reflected in the freedom of each

participant to respond with a yes or a no to reasons offered by way of justification
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and concern for the common good in the requirement that each participant take
into account the needs, interests, and feelings of all others and give them equal
weight to her own. Hence the actual practice of moral and political discourse
depends on forms of socialization and social reproduction that can be counted

upon to foster the requisite capacities and motivations. (KCR 47f.)

Habermas, as noted above, developed his critical reconstructivism in function
of the Hegelian critique of Kantian abstract morality. Both Habermas's
reconstructivism and Rawls's constructivism refer us indeed back to Kant's fact of
reason, which they interpret as an unsuccessful, dogmatic blindspot in the latter's
practical philosophy, betrayed by a solipsist, transcendental conception of the self.

And yet, as Kerszberg aptly remarks,

The Faktum of practical reason is not an ordinary fact in the sense of Tatsache.
It is the consciousness of moral law, that is, the medium through which reason
speaks to itself on the occasion of moral duty that transcends the limitations of
the material sphere of experience...In the case of practical reason and its law of
freedom, the power of the Faktum is such that imagination is left with nothing to
do when reason applies the moral law to sensible objects: the mediation is

entirely provided by the understanding...?

The faculties of cognition are to be understood within their respective
domains, and Kant was very careful in his articulation of nature and freedom, even in
the KU. If Kant apparently endorses the primacy of practical over theoretical reason,

at the same time he emphasizes their unity:

(...)if pure reason of itself can be and really is practical, as the consciousness of
the moral law shows it to be, it is only one and the same reason which judges a

priori by principles, whether for theoretical or practical purposes.(KpV 121)

The fact that pure reason is practical is thus parallel to the very reality of the

categories and things-in-themselves which cannot be approached by theoretical

24 Cf. P. Kerszberg, Critique and Totality, op. cit., p. 132.
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reason --since knowledge of the suprasensible is impossible-- but only through its
practical use, by requiring the “practical postulates” of reason. If Kant presupposes a
metaphysical conception of human nature--insofar as humans are citizens of two
worlds, the phenomenal and the noumenal--, it avoids the teleological, metaphysical
perfectionism but rather allows for the articulation of both faculties (theoretical and
practical) with the major thesis that, according to the teleological principle, the final
purpose of nature is "humanity” (Menschheit), hence the humanization of the human
species taken as an ethical, historical community.(KU 298, 434-5) The Kantian
principle of universalizability, according to Rawls, must be understood in light of the
unity of the Critiques (the problem of the transcendental deduction) but it cannot
overcome the “two-world thesis," insofar as Rawls interprets Kant's attitude towards
the Faktum der Vernunft. To be sure, as O'Neill has remarked, Kant's critique avoids
the foundationalism of Cartesian rationalism by the very dictinction of the uses of
pure reason.?% Since Rawls seeks not to do injustice to Kant, constructivism is
conceived as a more defensible model of morality than intuitionism, and yet seems
doomed to its metaphysical dualism. According to political constructivism, a theory
of justice as fairness is the most appropriate one for pluralist, democratic societies
precisely because it turns out to be the most reasonable of all, the one which best
translates the idea of an overlapping consensus. Political constructivism does not
aim at opposing intuitionism as such, but only proves to be more fundamental and
comprehensive from a conceptual standpoint.

Rawls uses thus the procedural representation of the categorical imperative
(required by pure practical reason in the formulation of reasonable, universalizable
maxims) so as to construct the content of a political conception of justice (in TJ, the
two principles of justice are chosen by the parties in the original position in order to
represent their societal interests, although the original position is not itself
constructed. As a procedural device of representation, the original position is said to

be simply laid out, insofar as it “exhibits reasonable conditions to impose on the

25 Cf. Onora O'Neill, “Vindicating reason”, p. 290; id., Constructions of Reason: Explorations of Kant's
Practical Philosophy (Cambridge University Press, 1989), p. 206-218; “The Method of A Theory of
Justice”, in 0. Hoffe (ed.), Eine Theorie der Gerechtigkeit, op. cit.
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parties, who as rational representatives are to select public principles of justice for
the basic structure of such a society."(PL 103) Rawls contrasts thus the
reasonableness and rationality of citizens (in their moral capacities for a sense of

justice and for a conception of the good) with the rationality of the parties:

Citizens' capacity for a conception of their good in a manner suited for political
justice is modeled within the procedure by the rationality of the parties. By
contrast, citizens' capacity for a sense of justice is modeled within the procedure
itself by such features as the reasonable condition of symmetry (or equality) in
which their representatives are situated as well as by the limits on information

expressed by the veil of ignorance.(PL 104)

Although itis not explicitly developed in TJ, the reasonable/rational distinction
expresses the Kantian priority of right over the good as the original position
represents the standpoint of noumenal selves (TJ § 40) where the veil of ignorance
is said to be thick rather than thin and the parties to be symmetrically situated.(PL 24
n. 27) In order to strike a balance between the rational interests of different ethnic,
cultural groups and the reasonable constraints that are to model the original position
so as to make it fair, the deliberations of the former must be subject to the latter.
Rawls is ultimately addressing two questions of foundations, namely, "what
conceptions of society and person are appropriate so as to found a just society?" and
“how do they arise?,” or “by which procedure are they modeled?” His answer remains
faithful to Kantian constructivism precisely because the principles of practical reason
(both reasonable and rational) and the model-conceptions of society and person
must be complementary. (PL 107) By way of conclusion, as Carlos Thiebaut put it,
“Rawls's contribution proves itself to be contractarian insofar as the social contract
theory is Kantian."?% In this sense, Rawls's political liberalism remains much closer
to Kant's political autonomy than Habermas wants to believe. Even when Rawls
seeks to go beyond Kant's moral constructivism and thus opposes his political

conception of autonomy to the former's moral autonomy, what is at stake is the

26 C. Thiebaut, in Contrato Social: Ontem e Hoje, ed. P. Krischke (Sdo Paulo: Cortez, 1994), p. 284.
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refusal of transcendental idealism in a nonfoundational theory of justice. Despite its
shift from a comprehensive doctrine of justice in his 1971 masterpiece, Rawls's later
political conception of justice only recasts Kant's procedural device of self-
determination insofar as social agency is inevitably caught in reflective
equilibrium.Both the private and the public spheres concur, at the very level of the
mediation between popular sovereignty and human rights anticipated by Kant, to
account for a complex differentiation of the social world, as the colonization of the
Lebenswelt by economic and political subsystems attests to its increasing
rationalization, as “legal autonomy demands that the addressees of law be able to

understand themselves at the same time as its authors.”



8. MIGRAGOES: POR QUE E COM QUE DIREITO? BREVE ENSAIO A CAMINHO DE UM
ESTUDO FILOSOFICO

https://doi.org/10.36592/9786581110499-08

Roberto Hofmeister Pich’

“Migracao” é um tema contemporaneo muito estudado nas diversas areas das
ciéncias humanas e sociais, bem como nos dominios da teologia, da psicologia e das
ciéncias economicas. Trata-se de um fendomeno global, tangendo, por exemplo, a
geopolitica do Oriente Médio e da Europa, a politica de fronteiras e de abrigo a
refugiados de paises como o Brasil — se for levado em consideragao apenas o drama
de ingresso no pais por habitantes do lado venezuelano, em anos recentes —, bem
como, de forma marcante e por todos conhecida, a vigilancia massiva de fronteiras
terrestres como feita pelo governo dos Estados Unidos da América diante de
movimentos de entrada de imigrantes oriundos do México e dos demais paises
latino-americanos. Que individuos, grupos, instituicdes e entidades politicas sao
diretamente afetados pelo fendbmeno em questao — no tocante, por exemplo, a
sobrevivéncia, a seguranga, a oferta de trabalho, a disposicao de recursos, a
qualidade de vida, etc. —, nao ha duvida qualquer. Nada o6bvio &, contudo, o modo
como uma reflexao normativa sobre as migracoes pode ser feita.

Ha uma semantica minimamente comum, em uso, quando pessoas discutem
sobre um tema tao interdisciplinar como “migragdes"? Recorre-se a alguma tipologia
suficientemente rica para abranger de forma razoavel a diversidade do fenédmeno?
Para além do esforgo por conceitos comuns e por uma tipologia da diversidade de
migracoes, seria possivel encontrar os seus aspectos essenciais, para entao oferecer
uma base filosofica para debates normativos sobre o direito de migrar ou a injustica

de fechar fronteiras? Justamente para ajustar o enfoque do debate filosofico-

' Doutor em Filosofia pela Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitat Bonn, Alemanha. Professor do
Programa de Pé6s-Graduagao em Filosofia e do Programa de Pés-Graduagao em Teologia da
Pontificia Universidade Catodlica do Rio Grande do Sul (PUCRS). E-mail: roberto.pich@pucrs.br;
roberto.pich@pg.cnpq.br.
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normativo, pode ser muito util comegar com a explicagao de palavras — ou, dito de
outra forma, com a busca por um léxico univoco das palavras de uso em torno do
tema. O dicionario informa que “migrar’, do latim migrare, significa “mudar
periodicamente, ou passar de uma regiao para outra, de um pais para outro”. Nessa
acao, o dicionario nao exige que o protagonista seja, por definicao, o ser humano.
Seres humanos sao, é claro, agentes da “migragao”, do latim migratio, que significa
a "passagem de um pais para outro (falando-se de um povo ou de grande multidao
de gente)". Assim foi a passagem de cerca de 5,5 milhdes de imigrantes europeus
que, em tese, voluntariamente vieram ao Brasil de 1824 a 1953 ou a de cerca de 5
milhdes de africanos escravizados que de modo involuntario foram trazidos ao Brasil
colonial e imperial, de 1540 a 1850 aproximadamente. Mas também é o caso que
migragdes designam as ‘“viagens, periddicas ou irregulares, feitas por certas
espécies de animais"?. Andorinhas migram, gansos selvagens também, e, por via
aérea, fazem isso de terra a terra — cetaceos migram de oceano a oceano. Seres
humanos e nao humanos sao animais migratorios.

Percebe-se, pois, pela simples defini¢cao, que o ato de “migrar” ou a “migracao”
nao esta no abstrato, mas é sempre algo concreto ou no tempo e no espacgo da
realidade efetiva. Ademais, ja na definicao do ato ha uma dimensao em destaque.
Embora se saiba que toda migragao leva tempo como movimento e sugere um tempo
mais ou menos longo de passagem e de permanéncia, a ideia mais forte parece ser
a de deslocamento espacial, a de troca de lugar, saida e chegada, abandono e
encontro, despedida e recepcao, fuga e acolhida. Por a definigao junto do fenébmeno
sO tornaria mais forte a convicgao de que, no tocante a migragao, é o espago que
indica a dimensao marcante da experiéncia do migrante: o migrante sai de um lugar
e chega a outro, e ele depois de um tempo é, entao, um migrado. O “imigrante”, aquele
que entra “(num pais estranho) para nele viver"3, e o seu anténimo, o “emigrante”, isto
é, aquele que deixa "um pais para ir estabelecer-se em outro” ou ainda o que sai “(da

patria) para residir em outro pais”" 4, sao personagens de uma experiéncia

2 Aurélio Buarque de Holanda Ferreira, Novo Dicionario Aurélio da Lingua Portuguesa, Rio de Janeiro:
Editora Nova Fronteira, 21986 (revista e ampliada), 402 impresséao, p. 1133. As citagdes que definem
“migrar” e “migragao”, nas frases deste paragrafo, acham-se na mesma pdagina indicada.

31d. ibid., p. 919.

41d. ibid., p. 634.



Roberto Hofmeister Pich | 221

eminentemente espacial. Sem duvida, essa emigracao® pode ser voluntaria (como a
busca por trabalho, ganho material ou aprimoramento académico) ou total ou
parcialmente involuntaria (como a escravidao, o exilio, a fuga, o abandono em busca
de asilo ou refugio). E teoricamente concebivel que tanto individuos quanto
coletividades podem sair de um lugar e nunca exatamente entrar em outro lugar por
um tempo estavel e bem determinado — podem nunca tornar-se “imigrados”. No
entanto, os que sempre saem ou sempre emigram antes sao, por assim dizer, e na
busca de um significado exato, errantes ou sempre peregrinos: querem imigrar, mas
na pratica s6 conseguem ou so lhes é dado sair sempre de novo. Pode-se até mesmo
dizer que mais emigram do que imigram. Todo migrante, em tese, “emigra” e “imigra”,
sal de um espago bem definido e entra em outro espago bem definido; todo
“emigrante” em algum momento se torna “imigrante”, muito embora quem se tornou
um “imigrante” talvez nao seja outra vez um “emigrante”. Para entender a dinamica
das palavras acima destacadas € preciso s6 um leve esforgo. De toda maneira, a sua
neutralidade com respeito aos fenomenos que podem nomear traz o perigo de deixar
escapar algo importante: com o movimento pelo espago que marca a nogao mesma
de “migrar”, caberia lidar com a suspeita — possivelmente com a convicgao — de que,
em perspectiva historico-antropoldgica, todos os seres humanos ou bem foram ou
sao ou descendem de migrantes; muito antes de serem conhecidas as fronteiras,
houve quem saiu de um lugar e foi para outro. Porém, a semantica de “emigrar” e
“imigrar", sobretudo aquela definida pelo uso, parece comprometida com a existéncia
de fronteiras politicas. Animais nao humanos podem ser migrantes, mas nao sao
“emigrantes” ou “imigrantes”. No caso humano, hoje, a ideia de migrar se entende
por atravessar fronteiras, tanto internas quanto externas, de entidades politicas
soberanas, como estados e republicas.

Assim, pois, a énfase na dimensao espacial da migragao de seres humanos

nao deveria dissimular o fato de que o espago em questdao — da questao de

5 Assim como o seu anténimo, a “imigracdo”. Nas reflexdes normativas que seguem, ndo sao
consideradas as migrag6es involuntarias em sentido estrito, como a migragao forgada de pessoas
escravizadas ou até mesmo aprisionadas por motivos legais. Nesses casos, sobrepde-se ao tema das
migragoes, desde o comego, a reflexao sobre a licitude ouilicitude da prépria condigao do escravizado
e do aprisionado e as restrigdes do escopo de liberdade de uso de seu corpo para fins por si
deliberados.
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consideragcao normativa — dos individuos e das coletividades nao é o da terra
homogénea, vista em si como o espago tangivel da experiéncia mundana de
natureza: o tema da migragao de pessoas e coletividades humanas nao é puramente
natural-antropoldgico, mas é também politico, e no tocante ao debate normativo —
sobre o direito de migrar e a injustica de nao acolher imigrantes, por exemplo — ele é
prioritariamente politico. Cabe pensar, pois, na migragao que se da dentro dos
espacos de fronteiras politicas ou, através de fronteiras, para os espagos de
fronteiras politicas: dentro de um pais, entre paises; dentro de um continente, entre
continentes. As migragoes que ora interessam pressupoem a ideia de paises ou
estados — modernamente concebidos em torno de um principio de soberania
autoproclamada e externamente reconhecida, de jurisdigao territorial e poder de
governo sobre uma populacao®. Desses paises ou estados é em regra assumido, para
usar o jargao aristotélico-tomistico pré-moderno, que sao entidades politicas
completas’, que evocam sobre a sua origem um consenso fundante e sempre
renovado para constituir e endossar uma autoridade reconhecida — isto é, governo e
governantes — que legisla e / ou faz valer leis, tendo também lato sensu a
prerrogativa de autossuficiéncia — de recursos, de pessoas, etc. — para prover meios
para o bem comum dos cidadaos ou dos sujeitados. Finalmente, tem-se em mira, no
que segue, face ao seu carater polémico, as migracoes externas: aquelas entre

paises, dentro de um continente ou ainda entre continentes.

Um endosso dessas ultimas reflexoes ja poderia ser visto, retroativamente, no
primeiro momento, na historia da filosofia, em que a migragao se tornou assunto de

debate®, a saber, no tratamento do direito natural dos povos, por mestres da

6 Adefinicdo esbogada assimila elementos da defini¢cao de estado oferecida por Georg Jellinek (1851 -
1911) e daquela proposta por Max Weber (1864-1920). Cf. Christoph Horn, Einfiihrung in die politische
Philosophie, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 32012, p. 7-8.

" Cf. Francisco de Vitoria, De los indios recientemente descubiertos (releccién secunda) — De indis
recenter inventis relectio posterior, in: Obras de Francisco de Vitoria — Relecciones teoldgicas, edicion
por el padre Teofilo Urdanoz, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1960, n. 7, p. 821-822 (p. 810-
858).

8 A expressao usada nao era “migragao”. O debate, contudo, era sobre o fenémeno em geral ou alguns
de seus subtipos, isto é, sobre o movimento de, vindo de outro estado ou outra republica, atravessar
fronteiras e ingressar, para determinados fins, no dominio de outro estado ou outra republica.
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Universidade de Salamanca, ao longo de todo o século 16. No contexto de fundo
dessa tematizacao estavam (i) pretensoes de conquista de entidades politicas sobre
outras, (ii) pretensdes de colonizagao e exploragao econémica de entidades politicas
nos territorios pertencentes a outras e, finalmente, da maneira mais geral possivel e
que em sentido estrito talvez jamais tenha ido além do nivel das convicgdes e mesmo
intengdes normativas (cf. abaixo), (iii) pretensdes de convivéncia ou sociabilidade
(societas) e de “comunicagao” ou “partilha" (communicatio) de uma entidade politica
com outra no quadro dos contatos e das descobertas ultramarinas do final do século
15 e do inicio do século 16 — especialmente, no quadro da “descoberta” do "Novo
Mundo". Nesse caso, pois, a migragao tangia a situagao politica — e o fato historico
cheio de ambiguidades — de que individuos e grupos oriundos de republicas, estados
ou impérios — de "“entidades politicas" distintas completas ou ao menos
reconheciveis, europeias com efeito — tinham a pretensao de ingressar no territorio
de entidades politicas alheias, amerindias de fato. No momento histérico em que
esse acontecimento politico é problematizado de maneiraradical, a saber, na historia
dos espanhois pos-reconquista com a pretensao de ingressar e permanecer em
terras alheias dos multiplos e nem sempre bem definidos corpos politicos do
continente americano, a migragao ganha pela primeira vez um desdobramento e um
tratamento politico-normativo: individuos ou grupos enquanto individuos ou grupos
oriundos de e pertencentes a entidades politicas distintas tém a pretensao de
ingressar e permanecer no espaco de individuos ou grupos enquanto individuos ou
grupos de outras entidades politicas. Nesse ponto, ganham importancia, entao, as
seguintes perguntas: por que individuos ou grupos de um estado tém essa
pretensao? E, mais importante, com que direito ou justificagao eles podem fazé-lo?
Sobre essas duas perguntas, que sao centrais para a abordagem filosoéfica das
migragdes, nao cabe duvida de que a pesquisa historico-conceitual deveria dar
atencao as obras do mestre dominicano da Universidade de Salamanca, isto €,
Francisco de Vitoria (1483-1546). Em especial, duas obras ganham destaque, a

saber, De potestate civili (1528)°, que trata, em geral, da origem do poder politico ou

9 Francisco de Vitoria, De la potestad civil — De potestate civili, in: Obras de Francisco de Vitoria —
Relecciones teoldgicas, edicion por el padre Teofilo Urdanoz, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
1960, p. 149-195.



224 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Aratjo de Oliveira

da entidade politica em torno do consenso para uma autoridade e uma forma de
regime de governo, e em sequida De indis recenter inventis relectio prior (1539)'°, que
problematiza em termos normativos a pretensao de conquista e presencga espanhola
nos territérios encontrados nas Américas. A bem dizer, o tema da migragao aparece
somente em — e o mais explicitamente na Terceira Parte'' de — De indis recenter
inventis relectio prior, e mesmo ali a pergunta que ganharia alguma resposta seria a
seguinte: que direito individuos e coletividades politicamente definidos tém de
migrar? A pergunta “por que individuos e coletividades migram”" nao é abordada. No
entanto, pode-se argumentar que a resposta seria indicada caso o principio basico
do direito natural dos povos assumido por Francisco de Vitoria'? — de que todos os
seres humanos também qua politicamente identificados ou definidos possuem um
direito a societas e a communicatio naturais — fosse adequadamente interpretado a
luz de sua explanacao da origem do politico feita em De potestate civili.

Eis o experimento de pensamento: quanto a pergunta "Por que as pessoas
migram?”, a resposta de Francisco de Vitoria e de seus intérpretes se orientaria pelo
mesmo sentido natural-politico — originalmente pensado por Aristoteles, na sua
Politica'® — segundo o qual os seres humanos se unem em sociedade e, em algum
momento, entram em consenso quanto ao fato e a forma de sua inclinagao natural a
vida politica organizada. Nesses termos, migrar é na dimensao coletiva e
internacional ou dos povos do orbe, algo analogo a procura que os individuos
naturalmente fazem uns pelos outros. Os seres humanos individuais e em nucleos

familiares se procuram (a) por necessidade, para a protecao e a preservagao da vida,

0 Francisco de Vitoria, De los indios recientemente descubiertos (releccion primera) — De indis
recenter inventis relectio prior, in: Obras de Francisco de Vitoria — Relecciones teologicas, edicién por
el padre Teofilo Urdanoz, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1960, p. 641-726.

1 Isto é, acerca dos “titulos legitimos pelos quais os barbaros terdo podido cair no poder dos
espanhdis”; cf. Francisco de Vitoria, De indis recenter inventis relectio prior,n. 1-18, p. 704-726.

2 Reconhecidamente, na sua Relectio de indis recenter inventis, de 1539, Vitoria adotou a
interpretagao de que o direito das gentes em parte coincinde com ou é derivado do direito natural: nao
ha apenas um direito dos povos positivo, mas ha um natural também, e esse rege, em sentido
axiomatico-normativo, pretensbées de relacao entre individuos e coletividiades humanas qua
pertencentes a ou identificados com entidades politicas. Cf. Francisco de Vitoria, De indis recenter
inventis relectio prior, p. 706: “Probatur primo ex iure gentium, quod vel est ius naturale, vel derivatur
ex iure naturali. Institut. de iure naturali gentium: "Quod naturalis ratio inter omnes gentes constituit,
vocatur ius gentium™"".

13 Cf. Aristételes, Politica, tradugéo e notas de Antonio Campelo Amaral e Carlos de Carvalho Gomes,
s/l: Editora Veja, 1998, |, 2, 1252b27-35, p. 52-53; |, 2, 1253a2-3, p. 52-53; I, 2, 1253a29-31, p. 54-55.
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e em fungao (b) da busca ou da inclinagao mesma ao aperfeicoamento, seja ele fisico,
intelectual ou moral'®. Seres humanos nao sobrevivem em regra sem outros seres
humanos e seres humanos nao se aperfeigoam em regra sem outros seres humanos.
Analogamente, é ou a0 menos pode ser o0 caso que individuos, grupos ou povos qua
estados ndo sobrevivem sem os outros povos qua estados e nao se aperfeicoam sem
0s outros povos qua estados. Se os seres humanos se unem em sociedade e no
politico por tais necessidades e interesses, funda-se nisso um "“principio de
sociabilidade e comunicagao” ou “partilha" naturais, que indica a passagem do
natural-politico ao politico-normativo. E da natureza do humano que ele procure o
outro humano, para que o bem que € sobreviver e para que o bem que € aperfeigoar-
se lhe sejam possibilitados ou assegurados (eis 0 momento natural-politico); a partir
disso, o ser humano pode alegar um direito ou fazer uma “alegagao normativa"
(titulus) legitima, para que procure estar com outros seres humanos e realize com
eles intercambios, no intuito de ter parte nos recursos existentes no mundo, suprindo
as suas necessidades e achando espagos de aperfeicoamento (eis o passo politico-
normativo). Se o principio — que expressa o direito natural — de associacao (societas)
e troca (communicatio) vale na escala de individuos, vale também na escala de povos
humanos. Alegadamente, foi Francisco de Vitoria, e com ele a Escola de Salamanca,
quem por primeiro refletiu sobre a escala politica internacional — de fato, global —
dos povos em relacionamento e com direitos ou alegagdes de justica devida nesse
mesmo contexto'®.

Pode-se bem pensar sobre o que convém poér sob “necessidade” para a
preservagao e a continuidade da vida e sobre o que convém por sob “interesse em
melhoramento”. Essas inclinagdes — a de procurar outros seres humanos para
proteger a vida e de realizar agées de partilha com outros seres humanos para

encontrar (ou simplesmente como) meios de aperfeicoamento — e o principio de

4 Com os pontos (a) e (b) penso sintetizar de forma justa, ainda que com certa liberdade de expressao,
a maneira como Francisco de Vitoria, na exposi¢cao De potestate civili, fundamenta a origem do
politico. Sobre isso, cf. também Renata Floriano de Sousa, Migrar é um direito natural dos povos:
ressignificando os argumentos de Francisco de Vitoria para demonstrar a universalidade do direito de
migracgao, Tese de Doutorado, Porto Alegre: PUCRS (Programa de P6s-Graduagao em Filosofia), 2021,
p. 36-43.

15 Cf. Teofilo Urdanoz, De los indios recientemente descubiertos — Introduccién a la primera releccién,
in: Obras de Francisco de Vitoria — Relecciones teoldgicas, edicion por el padre Teofilo Urdanoz,
Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1960, p. 569 (p. 491-640).
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direito alegado conseguinte sao, com efeito, primarios e em si anteriores a todo fato
politico. Mas, como constituem e legitimam o politico, acompanham e dao sentido
de fundo a todo fato politico — tal como o fato da constituicdo de autoridade para
governo sobre outros ou também tal como a divisao da propriedade territorial
comum e, nisso, a delimitagao de bens imoveis ou de terras, que, em regra,
acompanha a pretensao legitima do poder politico estabelecido. Nesse contexto,
convém ter em mente que, no tomismo, como 0 mostram os textos em si e 0s
comentarios a Summa theologiae lallae q. 94, a. 5, llallae gq. 57, a. 3 e llallae q. 66 a.
2, de Tomas de Aquino'®, o direito de propriedade privada de bens exteriores, mais
em especifico o direito de delimitagao de propriedade de bens imoveis e
comparativamente a legitimidade de delimitagcao de territério politico teriam
fundamento apenas como um additum a lei e ao direito natural, na forma de
convengao ou costume estabelecido, pela razao, entre as gentes, para a “utilidade” e
a "paz" entre as pessoas, diante da incapacidade fatica do ser humano de viver em
comunidade de bens exteriores. Esse direito aditivo de propriedade é legitimo apenas
na medida em que ele mesmo é coordenado pelo respeito ao bem comum humano,
a saber, de que com a instauragao e a defesa da propriedade ou da apropriagao
“privada” ou restrita a alguns de bens materiais exteriores seja possivel orientar mais
adequadamente o uso dos recursos da natureza em geral para a melhor utilidade
humana e a vida pacifica. Ser de utilidade ou servir para o bem da vida humana seria,
entao, o principio normativo regulador, por detras da legitimidade do uso das terras

e das divisoes de propriedade.

E um destaque da abordagem conceitual dos autores escolasticos do século
16 acerca da reflexao sobre direitos a percepgao espacial do mundo - e,
gradativamente, das suas “gentes” — como um todo. Pode-se reportar, aqui, pela
primeira vez, em sentido verdadeiramente global, o movimento de individuos ou

grupos humanos, enquanto pertencentes e, pois, representando entidades politicas,

16 Cf. Tomas de Aquino, Suma teoldgica — Volume IV, Sao Paulo: Edigbes Loyola, 22010, lallae q. 94, a.
5,resp. et ad 3, p. 569-570; Tomas de Aquino, Suma teoldgica — Volume VI, Sao Paulo: Edigdes Loyola,
22012, llallae q. 57, a. 3, resp., p. 50-51; llallae q. 66, a. 2, resp., p. 157-158.
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na perspectiva de sua necessidade e / ou de seu interesse de transitar, visitar, ser
hospede e permanecer no estrangeiro. Nao é casual que Francisco de Vitoria tenha
cunhado a expressao mesma da dimensao de consideragao do direito como “a
republica de todo o orbe" ou “a coisa comum envolvendo o globo inteiro” (res publica
totius orbis)'’. De acordo com Francisco de Vitoria e, depois, com os juristas da
Escola de Salamanca, a partir do principio de sociabilidade e de comunicagao
naturais podem ser derivados principios diversos de hospitalidade, de peregrinagao
ou transito e também de permanéncia no estrangeiro, para fins de cumprimento de
razoes de necessidade e / ou interesse. Em se levando em consideragao a
necessidade de ligar-se a outros e o interesse em fazer trocas com outros e tomar
parte em recursos comuns, conjugando o principio de sociedade e comunicagao
naturais com o principio universal de nao lesar o direito alheio, Vitoria propoe de
forma original principios de direito dos povos segundo os quais é universalmente
valido que quaisquer pessoas ou grupos de pessoas, enquanto individuos ou grupos
de uma entidade politica diferente, tém o direito de reivindicar ser héspedes no
estrangeiro: isso pode adquirir a forma da visita (hospes, hospitium), da passagem
ou do transito (ius peregrinandi, peregrinatio) e também, a partir dos dois
movimentos anteriores, da permanéncia prolongada e talvez definitiva'® (a ser
entendida, hoje, como “migragao”, palavra essa que, assim como as semelhantes
“imigracao” e "emigragao”, nao sao utilizadas por Vitoria). Em havendo o direito de
sociabilidade, troca e partilha comum de recursos e em havendo o cumprimento da

obrigacao de nao lesar o bem alheio do anfitriao, nao ha em principio nenhum

7 Sobre o “totus orbis”, segundo Vitoria, cf. Mariano Fazio, Due rivoluzionari: Francisco de Vitoria e
Jean-Jacques Rousseau, Roma: Armando Editore, 1998, p. 63-98; Mariano Fazio y Pedro Mercado
Cepeda, Las dimensiones politica y juridica del totus orbis en Francisco de Vitoria, in: Juan Cruz Cruz
(ed.), Ley y dominio en Francisco de Vitoria, Pamplona: EUNSA, 2008, p. 205-215 (p. 205-225).
Atribuiu-se a Vitoria o titulo de “pai do direito internacional”. Cf. José Gascoén y Marin, Fray Francisco
de Vitoria fundador del Derecho internacional, in: Fray Francisco de Vitoria fundador del derecho
internacional moderno (1546-1946), Madrid: Ediciones Cultura Hispanica, 1946, p. 101-123.
Johannes Thumfart, Begriindung der globalpolitischen Philosophie. Zu Francisco de Vitorias ,relectio
de indis recenter inventis” von 1539, Berlin: Kulturverlag Kadmos, 2009. Arno Dal Ri Junior, Histdria do
direito internacional. Comércio e moeda, cidadania e nacionalidade, Florianépolis: Fundagao Boiteaux,
2004, p. 66ss., nomeia Francisco de Vitoria e Hugo Grotius os "fundadores” e “principais pensadores
do direito internacional moderno". Cf. Renata Floriano de Sousa, Migrar é um direito natural dos povos,
p. 80-89.

'8 Francisco de Vitoria, De indis recenter inventis relectio prior, p. 706, 710. Cf. Teofilo Urdanoz, De los
indios recientemente descubiertos — Introduccion a la primera releccién, p. 605-609.



228 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Arajo de Oliveira

impedimento normativo — em sentido natural — para que as pessoas e as
coletividades qua estados ou republicas distintas se vinculem ou abram fronteiras
para o encontro mutuo ou para a simples convivéncia.

Nao permiti-lo pode ser o mais puro e simples ato de desumanidade: sobre
isso os poetas classicos falaram'®, e sobre a nao naturalidade de todo gesto de evitar
um consorcio de amizade entre seres humanos que nao se prejudicam mutuamente
— na base de um certo parentesco humano universal — ja tinham alertado os
pensadores estoicos?’. Em especial, se ha necessidade de mover-se para preservar
e continuar a vida, e nao ha permissao para tal por parte do anfitriao, pode-se ter na
situacao de “desterro” (exilium)?' — de nao ter um lugar de parada ou morada — a
mais cruel das penalidades, uma espécie de puni¢ao capital: a de nao ter direito aum
lugar que preserve e mantenha a vida e nao poder dirigir-se a um lugar onde a vida
seria preservada e continuada. Nao ligar-se a um lugar para fins de sobrevivéncia e
aperfeicoamento — e nisso nao poder ter identidade com a terra, o lugar, o territoério,
etc. — é a pior das punigdes possiveis. Isso nao é a condenagao ao nomadismo e a
migracao reiterada, é a condenagao ao nao lugar, que talvez inserisse, na condigao
do desterrado, um sentimento de "horror ao vazio" (horror vacui) ou um sentimento
de nao estar em lugar nenhum ou nunca em um lugar por completo: de estar nas
adjacéncias de lugares que nunca sao preenchidos, em analogia ao principio da arte
barroca que ordena preencher com vida, cor e luz todos os espagos do plano artistico,
em que o nao preenchimento corresponde ao sem sentido do vazio, do lugar onde

nao ha nada e ao qual nao se pertence, que se localiza por auséncia.

Arguivelmente, por detras de todas as teorias contemporaneas sobre a

19 Assim pode ser lido in: Virgilius, Aeneid, with English Notes by Charles Anthon, London: Whittaker
and Co., 1846, |, linhas 539-540, p. 16: “Que raga de homens é essa? Ou que nagao tao barbara permite
esse costume? E-nos proibida a hospitalidade das [suas] praias”.

20 Francisco de Vitoria, De indis recenter inventis relectio prior, p. 707, 709. Cf. também Angela de
Bertolacci, Fundamentos antropolégicos en el pensamiento de Francisco de Vitoria, in: Juan Cruz Cruz
(ed.), Ley y dominio en Francisco de Vitoria, Pamplona: EUNSA, 2008, p. 126-128 (p. 119-128); Mario
Silar, El ius gentium en Francisco de Vitoria: ;Una génessis de las modernas teorias de la justicia
politica?, in: Juan Cruz Cruz (ed.), Ley y dominio en Francisco de Vitoria, Pamplona: EUNSA, 2008, p.
295-296 (p. 291-300). Mais em especifico, cf. Marco Tdulio Cicero, Dos deveres, tradugao de Angélica
Chiapeta, Sao Paulo: Martins Fontes, 1999, I, v, p. 136; lll, xvii, p. 157.

21 Francisco de Vitoria, De indis recenter inventis relectio prior, p. 706.
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migragcdo como fendmeno politico-social, seja em escala intranacional (como
estudadas por um dos pais da pesquisa sobre migragcdo humana nos tempos
modernos, a saber, Ernest George Ravenstein (1834—-1913)??) ou internacional e mais
recentemente global?3, aparece, no cerne, a ideia de associagao e intercambio seres
humanos, mais ou menos motivada por necessidade ou por interesse em
melhoramento. As nogdes de necessidade e interesse se mesclam, mas também se
diferenciam. A necessidade pode motivar a fuga, a busca nua e crua por
sobrevivéncia — como a pobreza e a fome motivaram os alemaes do Hunsrlick, no
século 19, a abandonarem a Renania sob o poder da Prussia, simpatica ao Império
do Brasil. A necessidade pode motivar o afastamento de individuos para pedido de
asilo (em funcgao, por exemplo, da perseguicao por dissidéncia e perda de direitos
civis na patria), pode forgcar o deslocamento de massas populacionais para a
condigao de refugiados (em fungao da perda explicita de seguranca e condicao de
sobrevivéncia na patria), para a obtengao de refugio diante do fim inevitavel, em um
outro lugar ou pais. A necessidade cria um interesse especifico: o interesse por causa
da necessidade. Ha, porém, também o interesse que se faz nao por necessidade —
para fugir de um mal e evitar o pior —, mas em fungao do melhor, do interesse de
aperfeicoamento. E quase impossivel ndo associar essa Ultima reflexdo & ideia
aristotélica da naturalidade do politico como o contexto mesmo de possibilitagao da
virtude e do florescimento humano?*: por razoes analogas ou subsumidas a esses
fins, pode-se buscar no estrangeiro, por exemplo, nao apenas evitar perder bens
valiosos que se possui, mas obter aquilo que se quer para além dos bens valiosos
conservados, em vinculos como as redes de trabalho e comércio, as redes de estudos
e pesquisa, as aliangas de colaboragao e desenvolvimento individual e coletivo.
Necessidade e interesse podem de tal forma se conjugar ao movimento de migragao
que a migragao se transforma em imigracao e cidadania, em sociedades de
imigrantes que se sedimentam e se fixam, formando sociedades mistas e

multiculturais, marcadas por etnias e culturas diversas: a necessidade e o interesse

22 Cf. Ernest George Ravenstein, The Laws of Migration, in: Journal of the Statistical Society of London,
48:2 (1885), p. 167-235.

23 Cf. Jochen Oltmer, Globale Migration — Geschichte und Gegenwart, Miinchen: Verlag C. H. Beck,
2012 (32106); Helen Schwenken, Globale Migration — Zur Einfiihrung, Hamburg: Junius Verlag, 2018.
24 Cf. Aristoteles, Politica |, 2, p. 50-57.
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de aperfeicoamento, por grupos humanos, sdao geradores das sociedades de
imigrantes, que fixam residéncia, casam, reproduzem e deixam legados.

Em que medida as dinamicas migratérias, junto aos fendmenos politicos e
sociais diversos de cada época, sao acompanhadas por reivindicagoes para o bem e
o direito humano, isso é o que a reflexao filosofica procura estipular. Questoes
normativas sobre migragoes, essas mesmas investigadas com ampla frente de
disciplinas de estudos sociais, sdao constitutivas e orientam as reflexdes sobre
politicas publicas destinadas a acolhida, ao apoio, ao suporte e a integragao de
imigrantes em sociedades complexas. As politicas publicas sobre migracoes
internacionais, em especial, exigidas em esfera global nas sociedades
contemporaneas, cabe ecoar uma reflexao sobre o principio de hospitalidade ou o
direito de hospitalidade: de que todo ser humano enquanto cidadao de outro pais tem
o direito de reivindicar ser hdspede, por necessidade ou interesse, desde que,
segundo regras de prudéncia, seja claramente julgado que ele nao lesa, com a sua
presenca, o direito alheio. O direito natural de migrar, relativos a povos, é
condicionado pelo principio normativo universal e nao causar dano a outros povos
que, em sua condigao politica mesma, tém uma reivindicagao legitima a preservagao
de sua entidade politica enquanto autossuficiente para prover o bem comum aos
seus. Como a necessidade humana de associacao e o interesse humano em
intercambio, na perspectiva do mundo inteiro, pode prescindir do movimento de
passagem ou migragao por meio de outras estratégias de satisfacao daquelas

mesmas tendéncias, nao cabe discutir aqui.
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RESUMO

O objetivo do texto é justificar o direito de propriedade como direito fundamental
individual e explicitar seu conteudo. Locke, Hegel e Rawls sao referidos como fontes
histéricas consagradas para esse intuito. Locke, pela tese de que o trabalho
fundamenta a propriedade; Hegel, pela estreita vinculagao entre propriedade e
liberdade; Rawls, por ter enumerado a propriedade entre os direitos fundamentais
que compoem o primeiro principio de sua concepg¢ao politica de justiga. Justifica-se,
com isso, ser o direito de propriedade um elemento constitucional essencial.
PALAVRAS-CHAVE: direitos fundamentais, propriedade, justica, liberdade, trabalho.

Introdugao

O direito de propriedade deve ou nao ser um direito fundamental? Como
justifica-lo? Qual &, propriamente, seu conteido? Envolve o direito de heranca e o
direito de possuir meios de produgao? Essas questdes sempre foram objeto de muita
controvérsia. Conflitos de toda ordem resultam na efetivagao desse direito.

O objetivo desse estudo é justificar o direito de propriedade como direito
fundamental e, com isso, sustentar que deve integrar o conjunto dos “"elementos
constitucionais essenciais". Trata-se, por um lado, de uma conquista da historia e,
por outro, de um renovado acordo nas democracias deliberativas. Sistemas politicos
que o aboliram fracassaram. O fim da Uniao Soviética e a queda do Muro de Berlim,
para citar apenas dois exemplos, sao provas incontestaveis disso.

O tema, obviamente, nao € novo e os tratados sobre o assunto sao inumeros.
Autores, com as mais diferentes posigoes, ja se ocuparam desse debate. O propésito,

aqui, é se valer de algumas dessas abordagens que em muito contribuiram para a

! Texto originalmente publicado na Revista de Estudos Institucionais, vol. 2, p. 799-817, ISSN 2447-
5467. 2016. Para essa versao foram feitas algumas corregdes e alteragoes.
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justificacao desse direito, fazendo com que constasse das constituicoes
democraticas mais bem-sucedidas no mundo contemporaneo. Nunca é demais
voltar ao tema, sobretudo no contexto em que se discute qual é propriamente a
fungao desse direito e qual seu conteudo.

A Constituicao de 1988 em seu artigo 5°, inciso XXIl, consagra o direito de
propriedade e no inciso posterior aduz sua fungao social. Sua justificagcao esta ligada
ao principio da dignidade humana. O debate sobre o que compde o minimo
existencial situa-se nesse contexto. Sobre seu conteudo, no entanto, sobretudo no
que se refere a fungao social, ha muita controvérsia. O que sao propriamente terras
produtivas? Que indices de produtividade deveriam ser adotados? Qual € a relagao
entre valor e trabalho? Essas questdes nao estao respondidas e sao de dificil acordo.
O que se pode dizer, sem duvida, é que o direito de propriedade é uma das formas de
concretizagao do principio da vontade livre e, enquanto tal, uma expressao do
conteudo da dignidade humana que, por sua vez, é um dos fundamentos da Carta
Magna brasileira.

A resposta as referidas questoes envolve, pelo menos, dois temas centrais: o
problema da justificagao do direito de propriedade e o da definicao de seu conteudo.

Locke, Hegel e Rawls tém excelentes contribui¢des a dar.

1.Propriedade e Trabalho (Locke)

O direito de propriedade constitui uma das bases das ideias liberais,
defendidas por John Locke, em seu Segundo Tratado Sobre o Governo Civil. Trata,
inicialmente, de explicitar os pressupostos epistemologicos daquelas ideias.
Demonstrou em seu Ensaio Acerca do Entendimento Humano que nao existem
principios tedricos nem principios praticos inatos e que, portanto, todo conhecimento
é adquirido. Inata é, somente, a capacidade (cf. LOCKE, 1978, p. 145). Ora, se nao
existem ideias e principios praticos inatos é porque também nao existe poder politico
que possa ser considerado inato. Também este é adquirido. Alias, o poder é de todos.
Isso indica que o direito de propriedade, embora seja natural, também nao € inato.
Ser natural significa que é anterior ao pacto e independente dele. Se nao é inato, é

porque deve ser efetivado pelo trabalho. Ninguém nasce proprietario, mas apenas
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com o direito de sé-lo. Ter um direito, neste caso, € condi¢gao necessaria, mas nao
suficiente para sua efetivacao. Propriedade e trabalho constituem, pois, o bindmio
basilar do Estado moderno liberal. Para chegar a esta conclusao, foi fundamental
apresentar argumentos solidos contra a existéncia de ideias inatas e mostrar sua
origem empirica. Havia a necessidade de demonstrar que quaisquer principios, ainda
que evidentes, podiam ser questionados. A dificuldade de compreendé-los nao os
provaria inatos. A admissao de principios inatos facilitaria em muito a crenga de que
tais principios devem ser aceitos sem exame posterior. O dogmatismo seria 0
caminho natural. Governar os povos a partir disso era uma tarefa enormemente
facilitada. A obra de Locke é um ataque frontal ao inatismo e ao dogmatismo, mas
nao ao direito natural.

A tese de que o trabalho é o fundamento da propriedade representa o
argumento central de justificagao do direito de propriedade como inerente a toda
pessoa. A natureza deu tudo em comum ao homem, o trabalho o fez merecedor de
exclusividade?. O pacto, isto &, o Estado, nasce do desejo de conservar os direitos
naturais, tais como a vida e a propriedade. Ao definir poder politico, Locke é enfatico
ao afirmar que ele diz respeito ao “direito de fazer leis com pena de morte e,
consequentemente, todas as penalidades menores para regular e preservar a
propriedade” (Locke, 1978, p. 34). Esse poder nao é inato, mas nasce do pacto entre
os homens. E o Estado origina-se da expressa vontade da conservagao dos direitos
fundamentais naturais, entre os quais estao a vida e a propriedade. No Segundo
Tratado, Locke é ainda mais explicito quanto a protecao a propriedade: “O objetivo
grande e principal, portanto, da uniao dos homens em comunidade, colocando-se
eles sob governo, é a preservacao da propriedade” (p. 82). Para Macpherson é a partir
desse intuito “que é tirada a maioria das conclusdes de Locke sobre os poderes e
limites da sociedade e do governo civis" (Macpherson, 1979, p. 209).

E extremamente elucidativa a tese do empirista, expressa no Segundo Tratado,
de que o seu intuito é “mostrar que os homens podem chegar a ter uma propriedade

[...], e tal sem qualquer pacto expresso entre todos os membros da comunidade”

2 Tese completamente oposta a esta é defendida por Proudhon, em sua obra O que é Propriedade?
Afirma o autor, no capitulo Ill: “o trabalho nao tem, por si préprio, nenhum poder de apropriagdo sobre
as coisas da natureza” (p. 91).



234 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Arajo de Oliveira

(LOCKE, 1978, p. 45). Observa-se claramente que a propriedade nao é um direito
inato, mas ao contrario do que sustenta Hobbes3, é um direito natural que antecede
0s governos civis e que precisa ser efetivado. E um direito que independe de
consentimento. Nao €, pois, objeto de pacto. “Chegar a ter propriedade” significa
através do trabalho. Mas porque o resultado do meu trabalho me pertence? A
resposta é deveras contundente: porque eu tenho a propriedade de minha propria
pessoa. Na interpretacao de Macpherson “é preciso haver algum meio legitimo de
apropriagao individual, isto &, algum direito individual de apropriagao” e esse direito
é a propriedade sobre sua propria pessoa (Macpherson, 1979, p. 212). No Segundo
Tratado, lemos: “embora a terra e todas as criaturas inferiores sejam comuns a todos
os homens, cada homem tem a propriedade em sua prépria pessoa; e esta ninguém
tem qualquer direito senao ele mesmo. O trabalho do seu corpo e a obra de suas
maos pode dizer-se, sao propriamente dele" (p. 45). Aqui estd a mais convincente
justificagao do direito de propriedade como direito fundamental. Violar este € violar
a propria dignidade da pessoa. A propriedade de si proprio torna o resultado do meu
esforco minha propriedade. A propdsito, M. Merlo afirma: “a apropriacao funda-se
com efeito sobre a propriedade do corpo e da pessoa, ou seja, sobre o direito natural
de cada um a autoconservagdao mediante os produtos do préprio trabalho" (Merlo,
1999, p. 157). A propriedade, além de um bem, deve ser entendida "como vida,
liberdade e posses” (Merlo, 1999, p. 157). O critério de distingao entre o privado e o
comum € o esforgo pelo trabalho. Dessa forma, a propriedade, como direito, nao
deriva do Estado. Precede qualquer constitui¢ao civil. O fato de o trabalho de um
individuo lhe pertencer € a justificagao mais plausivel do direito de propriedade ser
um direito natural. A apropriagao individual justifica-se pelo fato dos homens terem
o direito a conservacao de suas vidas e pelo fato de ser o trabalho sua propriedade.
Para isso nao ha necessidade de consentimento alheio.

A pergunta que decorre logicamente disso refere-se aos limites da

propriedade. Se o trabalho é o critério, a propriedade nao deveria ser ilimitada?* Ora,

3 Para Hobbes, o direito de propriedade é objeto de pacto, podendo ou ndo ser assegurado pelo Estado.
Nao é, pois, direito natural.

4 Macpherson discute de modo detalhado o problema das limitagées da propriedade no que chama
de “limitagdes transcendidas” e distingue trés niveis: a) a limitagao do desperdicio; b) a limitagado da
suficiéncia; c) a suposta limitagao de trabalho (Macpherson, 1979, p. 214). Mostra, sobretudo, como,
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se ela é um direito natural, existe, também, um limite proposto pela propria lei da
natureza, qual seja, a efetiva capacidade de usufruir do resultado produzido. O
excedente pertence a terceiros (cf. LOCKE, 1978, p. 47). O mesmo ocorre quando o
assunto é a propriedade da terra. A terra que é feita produzir pertence a quem a
cultiva. E o trabalho que o fez merecedor. “A natureza fixou bem a medida da
propriedade pela extensao do trabalho e conveniéncias da vida" (LOCKE, 1978, p. 48).
Esses sao, pois, limites naturais. E claro que no transcurso histérico fatores externos
alteraram esta relagao propriedade/trabalho: a invengcao do dinheiro foi o mais
significativo. Ele permitiu um mercado de troca e a conservagao e acumulo de bens.
Mas é importante registrar que ele foi objeto de "tacito acordo dos homens". A
ampliacao das posses e o direito sobre elas contaram com o consentimento de
todos, ainda que nao precisasse. O esforco e o mérito passaram a ser mais
valorizados. E trabalho é mérito.

O estabelecimento de limites a propriedade pela capacidade de fruigao poderia
indicar, ja em Locke, uma certa fungao social da propriedade. Terras improdutivas
pertencem a terceiros, a fim de que efetivem seu direito natural. E claro que a grande
dificuldade é estabelecer os indices de produtividade. Mas o principio motivador e
fundamentador esta expresso no Segundo Tratado sobre o Governo Civil. O uso do
dinheiro, no entanto, parece minimizar a fungao social da propriedade, uma vez que
permite troca, acumulo, etc.

O importante é que pelo uso do dinheiro nao se feriu o principio do trabalho
como fundamento da propriedade, mas antes se fortaleceu. O aumento da
quantidade de propriedade (propriedade da terra, por exemplo) pelo trabalho e o
consequente cuidado para que nada se estrague representa uma contribuigao para
o0 aumento das reservas da humanidade. Terras produtivas nao podem ser limitadas
em sua extensao. O cuidado e o zelo pela produgao, ainda que trocada por dinheiro
ou bens nao pereciveis, constituem mérito e “direito peculiar" de quem assim
procedeu. Tudo isso esta justificado a partir da tese de que o homem é “senhor de si
proprio e proprietario de sua pessoa e das agoes ou do trabalho que executa”. Tem,

pois, “em si mesmo a base da propriedade” (LOCKE, 1978, p.51). Com isso, est34, de

com "a adogao do dinheiro", estas limitagdbes podem ser consideradas superadas, o que torna a
propriedade um direito ilimitado.
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certa forma, justificada a apropriacao ilimitada. Com o uso do dinheiro, os limites
naturais deixam de existir. Dessa forma, o direito de propriedade é um direito
fundamental inviolavel. Faz parte do que Rawls chama do conjunto dos "elementos
constitucionais essenciais"” (Rawls, 2005, p. 227).

E nesse contexto que precisa ser situado e entendido o binémio
valor/trabalho. No desenvolvimento do capitalismo posterior a Locke, outros fatores
se somaram ao trabalho para determinar o valor, mas as bases foram langadas pelo
fildsofo inglés.> No entanto, o “melhoramento pelo trabalho” constitui fator decisivo
na composicao daquele bindémio. (Pesquisas dao conta de que os indices de
produtividade nos Estados Unidos sao seis vezes maiores do que no Brasil).

Estd, pois, plenamente justificado o direito de propriedade. O direito é natural,

mas sua efetivacdo depende do trabalho. E este, portanto, que justifica aquele direito.

2. Direito de Propriedade e Liberdade (Hegel)

Em Hegel, o direito de propriedade aparece como um dos direitos mais
imediatos de concretizagao da ideia da liberdade. Sua Filosofia do Direito é uma
demonstragao inequivoca da efetivagao de uma conquista da historia: o principio
universal da liberdade que havera de orientar todas as estruturas juridicas e socialis.
Ora, se a ciéncia do direito tem a liberdade como pressuposta (e isso aparece
claramente no segundo paragrafo da introdugao), cabe a “ciéncia filoséfica do
direito" indicar suas formas de concretizagao.® A vontade livre é o principio a ser
realizado pelo direito e, conforme anuncia no paragrafo 4 da Filosofia do Direito, "o
sistema do direito é o reino da liberdade realizada". Isso significa que "o conceito de
liberdade se realiza efetivamente no mundo social através das instituigoes politicas
e sociais em um momento histérico particular" (RAWLS, 2005, p. 377).

A pessoa do direito, enquanto capacidade legal, € o ponto de partida. Ser
pessoa de direito significa ter competéncia para a titularidade de direitos. O direito

abstrato, primeira figura da Filosofia do Direito, trata, pois, das formas mais

5 Macpherson explora essa tese, obviamente, para criticar Locke.

6 Aintrodugao da Filosofia do Direito é a mais inequivoca exposigao desse proposito (Rph § 21 — 30).
Sobre o assunto, ver também Rosenfield, Denis, Politica e Liberdade em Hegel e Dotti, J. E., Dialética
y Derecho, entre outros.
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imediatas ou dos direitos mais imediatos da pessoa do direito, enquanto sujeito de
direitos. Ou seja, trata da estrutura racional das formas imediatas da vontade livre,
no nivel das institui¢des juridicas e sociais.

A questao que, entao, se impoe é esta: quais sao as formas de concretizagao
da ideia de liberdade ou da vontade livre? E exatamente ai que entra o direito de
propriedade. A forma mais originaria mediante a qual esse direito se efetiva ou
efetiva a capacidade legal da pessoa é a posse, donde decorre o direito de uso. E pela
posse que a pessoa se dirige ao mundo, como expressao de sua liberdade e com o
intuito de satisfazer suas necessidades e desejos. “A pessoa deve dar-se uma esfera
externa de sua liberdade, para que exista como ideia”, sustenta Hegel (1986, § 41). O
direito de uso, decorrente da posse, é a forma mediante a qual a pessoa concretiza
sua vontade livre numa realidade exterior. A posse determina a sua individualidade,
mediante a apropriacao das coisas do mundo (cf. WEBER, 1993, pg. 67). Ela torna o
individuo propriamente pessoa, pois efetiva a sua capacidade juridica. O direito de
posse é a primeira forma de realizacdo da vontade livre. E por isso que o autor fala
em “direito de apropriagao” de todas as coisas. A ideia de pessoa de direito inclui
necessariamente o direito de apropriacao. O individuo se afirma como pessoa
afirmando sua vontade autbnoma, expressa no direito de uso. A indeterminagao da
ideia da liberdade adquire uma primeira determinagao nesse direito. Negar o direito
de propriedade significa negar a propria capacidade juridica da "pessoa de direito".
Violar esse direito € violar o direito a dignidade, pois a propriedade é a expressao da
vontade racional e autonoma da pessoa. O exercicio do direito de propriedade é o
ponto de partida da libertagao do “sofrimento de indeterminagao” (Honneth, 2007, p.
98).

No entanto, a posse é insuficiente para constituir o direito de propriedade. Esta
requer o reconhecimento de outras vontades. A propriedade, enquanto posse
reconhecida, inclui um outro direito constitutivo do direito de propriedade: o direito
de troca. Pode-se, entao, falar em “propriedade plena e livre" (Hegel, 1986, p. 131).
Ela se constitui de uso e troca, portanto, a possivel decisao em relagao as qualidades
das coisas: poder usa-las ou poder troca-las. A impossibilidade de tornar-se

proprietario ou de dispor livremente de sua propriedade constitui a “alienagao da
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personalidade" (WEBER, 1993, p. 70). Privar alguém de possuir propriedade é violar
um direito de personalidade.

E importante salientar que Hegel consagra o direito de propriedade como
primeira e imediata expressao da efetiva concretizagao da ideia da liberdade. O
contrato é apresentado como formalizagcao da garantia desse direito ou, como diz
Marcuse, interpretando o texto hegeliano, o contrato € o instrumento que "assegura
a instituicao da propriedade”, como decorréncia do exercicio do livre arbitrio
(MARCUSE, 1978, p. 184). O reconhecimento mutuo é a base de sua legitimidade.
Dessa forma, o reconhecimento da propriedade, expresso no contrato, é o
reconhecimento da vontade livre. Isso mostra que nao ha perda da extensao da
liberdade, mas antes a garantia da mesma. Em seu comentario de Hegel, a propodsito
do reconhecimento, Valcarcel afirma: “um individuo s6 é livre, quando é reconhecido
como tal e s6 obtém esse reconhecimento quando tem mostrado seu poder sobre as
coisas exteriores, objetos de sua vontade, que pode levar a cabo uma apropriagao.
[...] O processo nao se completa sendo até que outros individuos consintam com
essa apropriacao” (VALCARCEL, 1988, p. 331). O exercicio da liberdade se da por
diferentes mediagoes. O reconhecimento da propriedade, através do contrato, € uma
delas. Cumpre salientar que Hegel nao justifica o direito de propriedade, pura e
simplesmente, em vista das necessidades e desejos das pessoas, mas o faz como
direito de personalidade; como direito da vontade livre. O respeito a ele é respeito a
dignidade humana.

Em sintese, pode-se dizer que em sendo a liberdade o principio orientador e
fundamentador das estruturas juridicas e sociais, o direito de propriedade é a
expressao mais imediata da realizagao daquele principio. A pessoa de direito,
enquanto capacidade legal, encontra na propriedade a efetivagao dessa capacidade.
Em outras palavras: a pessoa do direito como sujeito de direitos tem no direito de
propriedade a sua realizagao. Violar esse direito significa violar a propria pessoa de
direito, em sua liberdade e dignidade, ou seja, significa negar um dos direitos de

personalidade.
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3. Direito de Propriedade e Justiga (Rawls)

O direito de propriedade esta expressamente contemplado na formulagao e
explicitagao do primeiro principio de justica de Rawls. Faz parte da lista de direitos
fundamentais enumerados. No Liberalismo Politico, assim se expressa: “entre as
liberdades fundamentais da pessoa, esta o direito de adquirir e ter o uso exclusivo da
propriedade pessoal” (Rawls, 2005, p. 298). Esse direito encontra sua justificacao no
acordo das partes na posigao original. Faz parte, portanto, dos "“elementos
constitucionais essenciais" em torno dos quais o acordo é possivel e necessario. Ja
em Uma Teoria da Justica, quando da apresentagcao de uma lista de direitos
fundamentais basicos, o direito de propriedade é indicado.

E sabido que o autor defende uma concepcao politica de justica, isto é,
“elaborada para um tipo especifico de objetivo, qual seja, para instituigoes politicas,
sociais e econémicas”, o que chama de "estrutura basica da sociedade" (Rawls, 2005,
p. 11). Além disso, ela ndo deriva de nenhuma doutrina moral abrangente. Goza, pois,
de autossustentabilidade. Isso significa que nao se pode recorrer a valores éticos ou
religiosos para justificar os direitos fundamentais. Nao haveria acordo. Isso sé é
possivel com os valores politicos. E o caso do direito de propriedade. A sua
justificagao como valor politico é a condi¢ao de possibilidade de um acordo como
elemento constitucional essencial. O estabelecimento dessas prioridades deve-se a
efetiva possibilidade de sua protecao.

E importante salientar que o direito de propriedade ou o que Rawls chama de
“direito de adquirir e ter o uso exclusivo da propriedade pessoal”, consta da lista de
liberdades fundamentais “verdadeiramente essenciais" para o desenvolvimento dos
cidadaos (Rawls, 2005, p. 298). O estabelecimento dessas prioridades deve-se a
efetiva possibilidade de sua protecao.

Mas como o autor elabora a lista de direitos e liberdades fundamentais
especificados no primeiro principio de justica? A resposta encontramos no
Liberalismo Politico e em Justica como Equidade: Uma Reformulagao. Ha duas
maneiras de fazé-lo: a primeira é histdrica e a segunda é analitica. Quanto a primeira,
é preciso examinar os regimes democraticos mais bem-sucedidos e identificar os

direitos e liberdades protegidos. O direito de propriedade, sem duvida, estara entre
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eles. Certamente havera uma grande semelhanga com a lista apresentada por Rawls.
A segunda envolve a concepgao normativa de pessoa. Quais sao os direitos
fundamentais necessarios para viabilizar o pleno exercicio de suas qualidades
morais, isto €, o senso de justica e a concepgao do bem? Que direitos precisam ser
protegidos para o desenvolvimento dessas qualidades dos cidadaos? O direito de
propriedade é um dos que compdem a lista dos direitos enumerados (cf. Rawls, 2005,
p. 298 e cf. WEBER, 2013, p. 149).

Percebe-se que os direitos fundamentais tém, pois, uma dupla justificagao: o
sucesso historico e o atendimento da efetivagao das qualidades morais. O
fundamental é perceber que as pessoas enquanto livres e iguais, investidas do “véu
da ignorancia”, concordariam sobre o estabelecimento do direito de propriedade no
rol dos direitos e liberdades basicos. Isto porque, primeiro, consta da lista de direitos
fundamentais contemplados pelas constituigcoes democraticas mais bem-sucedidas
e, segundo, porque é condigao indispensavel para a realizagao das qualidades
morais dos cidadaos e o exercicio pleno da cidadania. Nao se desenvolve o senso de
justica e uma concepcao do bem sem a garantia de certos direitos fundamentais,
entre os quais é fundamental o direito de propriedade. Ele é inerente a concepgao
normativa de pessoa. O que esta em jogo é a satisfagao das necessidades basicas
dos cidadaos, condigao para o exercicio dos demais direitos fundamentais. Dessa
forma, o direito de propriedade é uma espécie de carro chefe dos direitos
fundamentais. Sem efetivacao dele, falta a base para satisfagao das necessidades
basicas dos cidadaos. Falta o componente indispensavel que compaoe o conteudo do
minimo existencial. Este € o significado da referéncia a um “principio lexicamente
anterior" ao primeiro principio de justica (Rawls, 2005, p. 07).

Mas o que se deve entender especificamente pelo direito de propriedade? Qual
€ o0 seu alcance? Se entre os direitos e liberdades fundamentais da pessoa esta "o
direito de adquirir e ter o uso exclusivo da propriedade pessoal”, qual é a fungao
desse direito para o exercicio pleno da cidadania, ou seja, para a realizagao politica
da pessoa e qual é propriamente o seu conteudo? Para o autor, o objetivo € “permitir
uma base material suficiente para haver um sentimento de independéncia pessoal e
autorrespeito, ambos essenciais para o desenvolvimento e exercicio das

capacidades morais" (Rawls, 2005, p. 298). O autor refere, inclusive, "as bases sociais
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do autorrespeito”. Ter e desenvolver senso de justica e ter e desenvolver uma
concepgao do bem requer um sentimento de autorrespeito, proporcionado pelo
direito de propriedade, efetivamente assegurado e concretizado. O autorrespeito faz
parte da lista dos bens primarios, fundamentais para o exercicio pleno da cidadania,
uma espécie de minimo existencial em sentido amplo. E por isso que se constitui
num elemento constitucional essencial.

Ha que se enfatizar que, ao fazer parte da lista dos bens primarios, o direito de
propriedade é condi¢ao do exercicio da cidadania e nao s6 elemento constitutivo do
minimo existencial em sentido estrito, isto €, da satisfagao das necessidades basicas
para uma vida digna. Rawls esta se referindo “as necessidades das pessoas em sua
condicao de cidadaos”, isto & como livres e iguais, e nao so6 a sua condi¢ao de seres
humanos (Rawls, 2005, p. 179). O sentimento de independéncia e, por conseguinte,
de autonomia, esta diretamente ligado a possibilidade de efetivagao do direito de
propriedade. Em sintese: O desenvolvimento da concepgao normativa de pessoa e o
exercicio pleno da cidadania requer o direito de propriedade assegurado.

No entanto, Rawls limita esse conceito de propriedade excluindo "duas
concepgoes mais abrangentes”. O “direito de heranca" e “o direito de possuir meios
de produgao e recursos naturais” sao excluidos desse direito de propriedade. Esses
direitos, segundo o autor, “nao sao necessarios para o desenvolvimento e exercicio
das capacidades morais" (Rawls, 2005, p. 298). Isso nao significa que ndao possam
ser contemplados. Sua avaliagao deve ser feita nos estagios posteriores, como, por
exemplo, no estagio legislativo, tendo em vista circunstancias especificas e aspectos
historicos particulares de uma determinada sociedade. Mas eles nao constituem
elementos constitucionais essenciais. Sobre o direito de heranga e sobre o direito de
controlar os meios de produgao, ha muita controvérsia e dificilmente havera acordo.’
Devem, portanto, ficar fora da agenda politica. Além do mais, ndao sao indispensaveis
para a realizagao das qualidades morais das pessoas, ou seja, da concepgao politica

de pessoa. O exercicio pleno de cidadania inclui o direito de propriedade, mas nao

" Sobre o tema da propriedade e os meios de produgdo e o sistema de mercados, ver A Theory of
Justice, p. 270 e ss. Rawls aponta a principal diferenga entre uma economia de propriedade privada e
o socialismo, no referente ao setor publico. Também mostra como um sistema de mercados é
consistente com seus principios de justica, ou seja, com as liberdades iguais e a igualdade equitativa
de oportunidades.
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necessariamente o direito de heranga e o do controle dos meios de produgao. A
indicagao das "bases sociais do autorrespeito”, como bem primario, da bem a ideia
de que a propriedade dos meios de producdo é de direito publico. E fundamental
perceber que a concepgao normativa de pessoa requer a garantia de certos direitos
e liberdades para a sua efetiva realizagao. O direito de propriedade é sempre
lembrado e deve ser assegurado.

A delimitagao do seu conteudo, no entanto, deve-se ao fato da necessidade
de se estabelecer prioridades tendo em vista possiveis conflitos com outras
liberdades. Rawls limita os direitos fundamentais aqueles ‘“verdadeiramente
essenciais" a fim de efetivamente garantir a sua protecdo. E o caso do direito de
propriedade, nos termos definidos acima. Ele € um direito essencial para arealizagao
da concepgao politica de pessoa. Para obter um acordo em torno dele, e poder

asseqgura-lo, os aspectos controvertidos devem ser retirados da agenda politica.

Consideracoes finais: O direito de propriedade e justiga

A analise dos trés autores indica claramente o direito de propriedade como
direito fundamental de todo cidadao. Seja vinculado ao trabalho, seja uma forma de
concretizagao da ideia de liberdade, seja como conquista da histéria, ou seja,
enumerado no rol dos direitos que compdem os principios de justica, ele &,
efetivamente, um elemento constitucional essencial. Estados democraticos de
direito ndo podem ignora-lo. E elemento constitutivo de uma sociedade justa.

A tese de que o trabalho é o fundamento do direito de propriedade valoriza o
esforgo e o mérito, indispensaveis para a organizagao de uma sociedade justa. O fato
de ser um direito natural nao o torna imune as flutuagbes do mercado e dos
interesses ideoldgicos de certas corporagdes, mas o garante como direito
fundamental que nem mesmo o contrato social pode desconhecer. Dessa forma,
pode-se endossar a tese de Jean-Philippe Lévy, segundo a qual a propriedade
responde “a uma das necessidades da natureza humana". Ela representa "o ultimo
reflgio capaz de garantir a seguranca e a liberdade” (1973, p. 151). Macpherson,
referindo-se a “contribuicao de Locke", afirma ser “a teoria da propriedade uma

justificacao do direito natural, nao apenas a propriedade desigual, mas a uma
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apropriacao individual ilimitada" (Macpherson, 1979, p. 233). A justificacao estaria
no fato de o trabalho do individuo lhe pertencer. Dai a qualificagao de "individualismo
possessivo". Ignora, no entanto, o autor, que trabalho é mérito e esforgo e que precisa
ser valorizado, por questdes de justica.

Tomar como ponto de partida de justificagcao o direito de propriedade a
propriedade da prépria pessoa é associa-la a inviolabilidade de sua dignidade. Uma
Constituigao justa, que tem a dignidade como um dos seus fundamentos, havera de
garantir o direito de propriedade como constitutivo de seu conteido e como uma de
suas formas de concretizagao. Caso contrario, a dignidade torna-se uma palavra
vazia. A base do pensamento liberal esta posta.

Justificar o direito de propriedade pela ideia da liberdade como conquista da
histéria € apontar outro critério que nao a exclusividade da autoridade da razao
kantiana. Justifica-lo como expressao da liberdade é dar-lhe o carater de
inviolabilidade.

E significativo o avanco de Rawls no sentido de estabelecer, através do
anuncio dos principios de justica, sobretudo o primeiro, a necessidade de "satisfacao
das necessidades basicas dos cidadaos” para uma vida digna, exigéncia esta
imposta pelo proprio exercicio dos direitos fundamentais, mormente o direito de
propriedade (Rawls, 2005, p. 7). Este direito &, pois, componente do “principio
lexicamente anterior” ao primeiro principio (o dos direitos e liberdades basicos)
(Rawls, 2005, p. 7), na medida em que é parte do conteido do minimo existencial
necessario para o exercicio desses direitos. A importancia do direito de propriedade
esta no fato de fazer parte de um conjunto de direitos que tém prioridade sobre o
segundo principio, ou seja, o que trata das desigualdades sociais e econémicas. O
estabelecimento dessa prioridade dos direitos fundamentais Ihes da o status de
inviolabilidade, uma vez que constituem o conteudo base da dignidade da pessoa
humana. Nao podem, pois, ser restringidos em nome de quaisquer vantagens
econdmicas. A capacidade de serem membros cooperativos da sociedade e de
poderem desenvolver o senso de justica e uma concepgao do bem requer que os
cidadaos tenham seus direitos fundamentais assegurados. O direito de propriedade

é decisivo, sobretudo no atendimento das condi¢gdes materiais basicas para uma
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vida digna. Uma sociedade justa, fundada na dignidade, devera apresentar garantias
daquele direito como forma de concretizagao desta.

O que fica claro é que a motivagao da instituicao do Estado e sua manutengao
quase sempre esteve ligado, e continua assim, a protegao do direito de propriedade.
Trata-se, pois, de uma conquista irreversivel e inviolavel da histéria. Assegurar a
propriedade dos individuos e dar-lhes as garantias do seu devido uso e possivel
troca é a fungao fundamental do Estado. Isso esta claro em Locke, faz parte da
concretizagao da liberdade em Hegel e é componente constitutivo do minimo
existencial em Rawls. Assim, pois, os principios de justi¢a, que orientam as principais
estruturas juridicas e sociais, devem contemplar, dentro de um conjunto de direitos
fundamentais, o direito de propriedade. Isto inclui sua fungao social. Trata-se de um
elemento constitucional essencial. Nenhum Estado Democratico de Direito pode

ignora-lo.
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10. COOPERAGAO COMO BASE DA ETICA
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Thomas Kesselring

Resumo

Em vez de fundamentar os Direitos Humanos na "troca transcendental”, como Otfried
Hoffe propds, tentei mostrar que eles se fundamentam num tipo de cooperagao, que
eu chamo de "qualificada" (cooperagao com base na Regra de Ouro ou no Principio
da Generalizagao). John Rawls argumentou que o consenso vivo sobre os direitos
fundamentais (os Direitos Humanos mais importantes) é uma condigao prévia para
a convivéncia pacifica e justa (fair). Tentei justificar esta hipdtese, alias nao provada
por Rawls, e para isso me baseei na ideia de uma "fundamentagao ultima" que tanto
inspirou o Professor Manfredo Araujo de Oliveira.

Mas, em vez de escolher o discurso como ponto fixo da argumentagao (como
Apel, Kuhimann e Hésle o fizeram), tomei como ponto de partida a mencionada
cooperagao. Como o discurso segue o padrao daquela cooperagao, os principios
subjacentes a ela determinam também o discurso. Portanto, quem nega o principio
"P" (ou seja, o papel fundamental da "cooperacao qualificada") participa, com este
ato mesmo, de uma tal cooperagao; e quem apenas nega que este principio também
vale fora do discurso, e tenta desrespeita-lo ao maximo, cai fora da comunidade
daqueles que praticam esta cooperacao ou deve se explicar a eles e, com isso, voltar
ao discurso. Neste caso, ele se enquadra novamente no raio do principio "P". A parte
mais importante dos Direitos Humanos pode ser justificada e explicada como
instrumentario para garantir os pré-requisitos dessa cooperagao. Boa parte das
normas morais com validade universal representam as obrigagées implicitas
relacionadas com estes direitos fundamentais — direitos que os seres humanos
devem conceder-se mutuamente para tornar a convivéncia pacifica e prospera.

Manfredo Araujo de Oliveira é, no meu ver, o filosofo com maior mérito e brilho
do Brasil. Sempre engajado, ele lida com topicos de altissima importancia no mundo
atual. Animadamente argumenta contra o relativismo dominante. Portanto, no seu
pensamento a chamada "fundamentagao ultima” desempenha um papel chave (p.e.
Oliveira, 1993). Nisso, ele se inspira em Apel, Kuhimann, Habermas e, com particular
cuidado, Hoesle. O nucleo da "fundamentagao ultima” é a contradicao dialética, ou

seja, a contradigcao na qual se enreda o relativista com suas pretensées (demasiado)
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céticas. Quem reinvindica que nao ha verdade, comete uma contradigcao, pois ele
mesmo deve alegar que sua afirmacao é verdadeira. Consistentemente, Apel e
Habermas concentraram as suas reflexbes sobre o discurso e analisaram, em
primeiro lugar, as contradicoes cometidas pelos céticos da verdade e do principio da
ndo-contradi¢do. Segundo eles, a fundamentagao se aplicava a epistemologia e a
Iégica. Hosle (1990) tentou ampliar o foco da fundamentagdo para a propria
ontologia. Mas todas as tentativas de oferecer uma tal fundamentagao a ética
fracassaram.

Visto que todo o trabalho de Manfredo se relaciona basicamente com
questoes de ética (p.e. Oliveira 2010), gostaria de me referir, a seguir, a questao de
se a ética se oferece a uma "fundamentacao ultima” e como uma tal fundamentacgao
poderia ser apresentada. Quando, ha 22 anos, passei algumas semanas em
Fortaleza, estive trabalhando sobre questées de ética. Naquela época meu projeto
principal era elaborar uma argumentagao do tipo "fundamentagao ultima" dos
Direitos Humanos (pelo menos dos mais essenciais). Hoje considero minha
argumentagao daquele tempo com certa ambivaléncia. Penso que ela tem um lado
esclarecedor e acrescenta novos aspectos aos trabalhos dos autores citados, mas
duvido que ofereca a solugao pretendida ao problema. Como nunca publiquei a
minha argumentagao no Brasil, vou fazé-lo agora, em homenagem ao querido amigo,
Manfredo Araujo de Oliveira.

Parto da seqguite tese:' Os Direitos Humanos estao intimamente relacionados
com a cooperagao, pois, por um lado, é preciso cooperar para realizar uma sociedade
na qual esses direitos sejam universalmente respeitados e, por outro lado, eles
pertencem as condi¢cles necessarias para que os seres humanos sejam capaces de
cooperar de maneira bem sucedida.

Esta tese pode parecer trivial. No entanto, na época atual do capitalismo
globalizado, quando se fala muito mais sobre concorréncia, competigao, comércio,
negocio e intercambio, vale a pena recordar o papel chave que a cooperagao
desempenha na vida humana. O mercado é um palco para transagoes de permuta e

troca que ocorrem sob a condigao de concorréncia. Na teoria da evolugao, a

' Agradeco cordialmente Luiz Carlos Bombassaro pela revisao lingiistica deste texto.
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competicao também esta em primeiro plano. No entanto, ela é inadequada como
base para fundamentar os Direitos Humanos. O mesmo vale para a troca ou permuta,
o comeércio, etc. Na competicao temos vencedores e perdedores; e no mercado os

vencedores podem ditar o prego aos perdedores.

1. Cooperacgao ou troca?

Otfried Hoffe tentou derivar os Direitos Humanos a partir de um cenario que
ele chamava de "troca transcendental” (Hoffe 1999, cap. 2.5. para a critica:
Kesselring 2001): Para que as pessoas estejam dispostas a trocar "rendncias de
liberdade”, na linguagem de Hoffe, elas devem referir-se a Regra de Ouro: Nao faca
aos outros o que vocé nao gostaria que fosse feito a vocé. Mas a troca pressupoe
uma luta ou competicao, como Max Weber recordou: "Todo intercambio
racionalmente orientado é a conclusao de uma luta prévia aberta ou latente de
interesses através de concessdes” (Weber 1972, 36). No entanto, a Regra de Ouro
falha na luta, na competigao e também é parcialmente inadequada na troca.

Para chegar a uma ordem social baseada nos Direitos Humanos, cada
membro da sociedade deve concordar com a exigéncia de restringir o uso de sua
liberdade em troca do consentimento dos outros com a mesma restrigao. Este é o
ponto de partida da argumentacao de Hoffe. E um mérito que Hoffe tente derivar os
Direitos Humanos a partir de uma forma de interagao que é comum a todas as
sociedades humanas e cuja importancia para a vida humana, portanto, pode ser
confirmada por todas as culturas humanas. Mas a idéia de justificar os Direitos
Humanos na base de uma troca € errénea.

Isso se torna nitido quando se considera mais de perto os procedimentos
numa situagao de troca. Ha duas etapas para distinguir: uma primeira, que é a da
negociagao ou "barganha”; e a segunda, que diz respeito ao cumprimento do
contrato, caso a negociagao tenha levado a um resultado positivo. A segunda etapa
é essencial, e ela € um claro exemplo de cooperagao: Todos os membros contribuem
para o estabelecimento de uma ordem social pacifica como objetivo comum. Mas a
segunda etapa nao ocorre, se a hegociagao na primeira etapa nao traz resultado. Na

realidade negociagdoes muitas vezes levam a um fracasso. Numa negociagao cada
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parte determina o prego pelo qual ela se dispde a prestar um servigo. No caso de
Hoffe, o servigo é a renuncia ao uso de certas liberdades. No entanto, se a base do
consentimento fosse o puro interesse proprio, e isso é a suposicao de Hoffe, entao a
parte para a qual o intercambio nao parece ser vantajoso nao participara do contrato.
Um segundo problema é a improbabilidade de que as renuncias trocadas sejam de
igual valor. As condicoes de troca de mercado assumidas por Hoffe estao longe de
garantir a equivaléncia dos valores trocados. Mas os Direitos Humanos sao os
mesmos para cada um e, nesse sentido, eles tém o mesmo valor para todos.
Resumindo, a ideia de que os Direitos Humanos sejam negociaveis cria muita
confusao.

Ao contrario de Hoffe, John Rawls enfatizou o papel da cooperagao. Ele
considerou os direitos fundamentais (a parte mais fundamental entre os Direitos
Humanos) como resultado de um contrato original, ou mais precisamente, de um
acordo global que as pessoas realizam no chamado "estado original”. Na procura de
um critério para determinar quais direitos sao os mais importantes, ele recorreu as
condigdes justas (fair) ou equitativas para uma cooperagao.? Segundo ele, os direitos
fundamentais sao aqueles direitos cuja aceitagao geral é necessaria e suficiente para
que essas condigoes sejam viaveis. Com este argumento Rawls justificou o primeiro
principio da justi¢a (no segundo, Rawls acrescentou a igualdade de oportunidades e
o principio da diferenga, aos quais nao vou recorrer aqui).

Como Rawls repetidamente enfatizou (por exemplo, Rawls 1971,§ 1, § 18), as
pessoas cooperam para seu préoprio beneficio. Mas ao contrario de Hoffe, Rawls
disse explicitamente que o egoismo desafia toda nogao do que é eticamente certo
(Rawls 1971, § 23, ultimo paragrafo). E facil compreender porque: Como
maximizadores da utilidade racional, os membros da sociedade sao tentados a
explorar a cooperagao para seu proprio beneficio, recorrendo a estratégias
parasitarias. O chamado cavaleiro livre ("free rider") ndo coopera para contribuir com
um projeto conjunto, mas para maximizar o proprio proveito. Um controle social é

necessario para combater a tentagao de parasitismo. No entanto, este controle por

2 As such members [members of groups — associations, corporations, and estates], persons have
rights and liberties enabling them to meet their duties and obligations and to engage in a decent
system of social cooperation" (Rawls 2000, 68).
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sua vez fracassa sem que haja cooperacao. Para evitar que os controladores
colaborem com os cavaleiros livres, eles também devem ser controlados. Assim o
problema que surgiu no primeiro nivel se reproduz no segundo, e assim por diante
(Baurmann 1996, Cap.2.F.4.). O controle por si s6, portanto, nao resolve o problema.

Rawls estava consciente de que o efeito do egoismo deve ser eliminado ja ao
nivel da “posi¢ao original", no qual as pessoas participam de uma reuniao ficticia
para determinar os principios de justi¢ca que devem valer no Estado. Para evitar os
problemas da negociagao tipo Hoffe, Rawls impds aos parceiros do contrato original
um “véu de ignorancia”: Ninguém deve saber que capacidades e preferéncias ele vai
ter, qual sera o seu lugar social (profissao, status, género, etc.) e quais interesses ele
defendera. A ideia desse véu é um truque engenhoso de Rawls para garantir a
imparcialidade dos votantes na posic¢ao original, mas nao corresponde as condigdes
no mundo empirico. Nao ha como conciliar os Direitos Humanos com a imagem do
homem como um ser egoista.

Como Adam Smith escreveu na primeira frase da sua Teoria dos sentimentos
morais (Smith 2015), no entanto, o ser humano nao é apenas um egoista. Existem
nele "principios da sua natureza" que fazem com que ele compartilhe a felicidade dos
seus semelhantes sem tirar proveito disso”. O ser humano é capaz de empatizar com
seus pares. Adam Smith chama a empatia de "simpatia” e a toma como base de
suporte a certas normas internalizadas que nés chamamos de morais.

Uma sociedade cooperativa nao se sustentaria sem um sistema de tais
normas. Cada sociedade tem suas proprias normas morais, mas cada moral contém,
em seu nucleo, algumas normas universais. Parece evidente que uma parte dos
Direitos Humanos, quer dizer, os direitos a protecao de certas condigoes
imprescindiveis para uma vida humana digna, correspondem um a um a certos
deveres que recaem sobre cada individuo, ou seja, a certas normas morais: a
proibicao de matar, por exemplo, corresponde ao direito a vida, e o dever de nao
espionar os outros, ao direito a esfera privada, etc. Um regime de Direitos Humanos
s6 é confiavel na medida em que as pessoas se dispdem a cumprir seus deveres
correspondentes, ou em outras palavras, a cooperar no cumprimento das suas

obrigagdes morais.
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Agora passo a defender a tese de que estas normas morais estao relacionadas
a uma forma de interagdo humana que ocorre em todas as sociedades: a
cooperagao. Pois as normas morais, por um lado, protegem os direitos individuais
mais importantes (essenciais) e, portanto, sdo as normas que asseguram as
condigées justas (fair) da cooperacgao. Por outro lado, os membros de uma sociedade
precisam cooperar para garantir um sistema normativo que concede aqueles direitos

essenciais a todos e todas.

2. Dois tipos de cooperagao

A ideia basica do que segue ¢, portanto, que o respeito universal dos Direitos
Humanos pressupde que os seres humanos nao se comportam como individuos
isolados e egoistas, mas se véem como membros de uma comunidade (sociedade)
cooperativa. A seguir, quero explicar e diferenciar ainda mais esta tese. O meu
objetivo é, ao mesmo tempo, esbocar (e ndo mais que esbogar) uma "fundamentagao
ultima” das normas morais.

Ha muitissimas maneiras como os seres humanos podem cooperar. Para
classifica-las uma tripla distingao é util. A primeira (a) refere-se ao motivo
subjacente a cooperacgao, a segunda (b) ao nimero de parceiros da cooperagao e a
terceira (c) ao tipo de atividades que devem ser coordenadas numa cooperagao.

(a) O motivo pode ser mais ou menos egoista. Se olhamos para os extremos,
podemos diferenciar entre dois tipos de cooperagao. No primeiro, o motivo egoista é
mais acentuado. As pessoas cooperam com o objetivo de se beneficiar da
colaboracao do(s) outro(s), mas concedem a eles o mesmo motivo. Esta cooperagao
segue o padrao de "uma mao lava a outra” ou o slogan latino, "do ut des”. Esta
cooperagao, no entanto, nao é estavel, pois colapsa quando um dos parceiros segue
uma estratégia parasitaria e explora o seu colega. Esta estratégia parasitaria ocorre
muito frequentemente na cooperacao coletiva: Uma minoria pode explorar os
servigcos dos "bem-intencionados”. Uma pastagem comunitaria pode estragar,
quando alguns membros da comunidade enviam mais gado para pastar do que o
acordado. Um Estado é privado de recursos financeiros, quando muitos cidadaos

burlam seus impostos, etc. Um egoista puro tenta tirar o maior proveito da
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cooperagao, contribuindo o minimo possivel e deixando que os outros trabalhem.
Essa é a estratégia do "cavaleiro livre". Onde ha cooperagao, sempre havera um certo
risco de parasitismo.

No segundo tipo da cooperagao o motivo egoista é atenuado. Existe uma
protecao, intrinseca aos participantes, contra a tentacao de se comportar como
"cavaleiro livre". Esta prote¢ao é a Regra de Ouro, bem conhecida no Evangelho:
"Facam aos outros o que querem que eles facam a vocés" (Mateus 7:12). Cinco
séculos antes de Cristo, Confucio ja pregava esta regra. Ela era conhecida também
no Induismo, no Judaismo, no Islamismo, etc., e até entre povos nativos das
Américas antes da chegada dos Europeus. Aparentemente, ela € uma regra moral
universal. A razao disso é evidente: Se duas pessoas cooperam, elas podem ter
certeza de que o parceiro nao deseja ser enganado ou explorado. A Regra de Ouro &,
portanto, destinada a cooperagao em dupla.

(b) Onde mais de duas pessoas cooperam (cooperagao entre muitos,
cooperagao coletiva), a bussola normativa que atenua tendéncias egoistas é o
Principio da Generalizagcao (que é analogo a primeira formulagdao do imperativo
categoérico de Kant): "Comporte-se como vocé quer (ou pode querer) que todos se
comportem”". A Regra de Ouro e o Principio da Generalizagao previnem estratégias
parasitarias.

(c) Cabe salientar aqui que, em situagoes competitivas, a Regra de Ouro e o
Principio de Generalizagao nao se aplicam de forma direta, pois quem deixa o seu
concorrente vencer perde. Uma olimpiada nao poderia ser baseada no slogan:
Deixem vencer os outros! A Regra de Ouro e o Principio de Generalizagao tampouco
se aplicam diretamente a troca do mercado, pois ela pressupoe a concorréncia (entre
as ofertas, mas também entre as demandas). As duas regras se aplicam a
competicao apenas indiretamente, pois a distingao entre comportamento licito e
ilicito vale também em jogos competitivos e na economia de mercado. Existem
regras ou leis que regulam a interagao, e os participantes esperam mutuamente uns
dos outros o cumprimento dessas regras. Esta expectativa mutua é novamente nada
mais que a Regra de Ouro e, na competigao entre muitos ou no mercado, onde ha
inumeros participantes, o Principio de Generalizagao. Neste caso, esses principios

se referem a atitude que os participantes tém em relagao as regras. Se Regra de Ouro
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e Principio de Generalizagao nao tém forga motivadora suficiente, uma ameaca de
sangoes pode ajudar (um sistema de sancao faz parte das regras da cooperacao).

A troca e a competicao civilizada baseiam-se na expectativa mutua
generalizada de cooperagao no plano das regras, e isso vale também em situagdes
de competicao e de mercado. A cooperacgao refere-se, portanto, tanto a atividades
fisicas quanto ao cumprimento das regras. A base da nossa convivéncia pacifica, no
entanto, nao é a concorréncia, nem a troca, mas sim a cooperagao guiada pela Regra
de Ouro e pelo Principio da Generalizagao.

Chamo o segundo tipo de cooperagao — seja na variante entre duas ou na

variante entre mais de duas pessoas - de "cooperag¢ao qualificada”.

3. Esbocgo de uma "justificagao ultima" dos Direitos Humanos e das normas morais

basicas

Os Direitos Humanos sao aqueles direitos que todos nés devemos conceder
uns aos outros para que possamos Nos engajar numa "cooperagao qualificada”. Para
estarmos dispostos a participar de uma "cooperagao qualificada”, nés precisamos
ter certos direitos, habilidades e liberdades. Dizer que uma pessoa aproveita os
direitos fundamentais, no sentido de Rawls, significa nada menos que as condigoes
que tornam possivel a cooperagao justa ou qualificada sao cumpridas e abertas
aquela pessoa, ou seja, ela tem aqueles direitos, habilidades e liberdades
necessarios.

No que segue, queria propor uma justificacao dos Direitos Humanos a partir
das consideragdes até aqui apresentadas. Primeiro, formularei um "principio P de
cooperagao qualificada” (cooperacdo em dupla ou coletiva): "Se vocé coopera,
coopere de acordo com a Regra de Ouro e/ou de acordo com o Principio da
Generalizagao”. Ou seja, coopere de acordo com estratégias que vocé pode conceder
igualmente a todos os seus parceiros de cooperagao e que eles também podem
aprovar!

Para fundamentar os Direitos Humanos, vou me orientar por um esquema
argumentativo de Apel (1973 e 1988) e Kuhlmann (1984). Estes autores

fundamentam certos principios lingliistico-pragmaticos, semanticos e logicos cuja



Thomas Kesselring | 255

validade devemos pressupor quando entramos num discurso argumentativo.
Portanto, quem nega a validade desses principios deve argumentar e argumentando
deve pressupor a validade desses principios. Portanto, enreda-se numa contradi¢ao
performativa (ou dialética, sequindo a atribuicdo de Hosle (1990).

Em nosso contexto, porém, nao se trata de fundamentar certos principios
lingliistico-pragmaticos, semanticos ou légicos, mas os Direitos Humanos (ou seja
os Direitos Humanos mais importantes). O discurso argumentativo que Apel (g, alias,
também Habermas) assume, distingue-se claramente de uma comunicagao
competitiva ("Quem € o retérico mais impressionante?”, "Quem consegue transmitir
a maior informagao falando o menor lapso de tempo? " etc. ), mas também se
distingue de uma negociacdao ou troca comunicativa: "Se vocé aceita meu
argumento, eu aceitarei o seu!”, "Se vocé se abster de me refutar, eu o deixarei dizer
o que quiser™). O discurso argumentativo visa um objetivo comum, compartilhado
por todos os participantes; tem, portanto, carater de uma cooperagao qualificada

("Vamos descobrir juntos o que é verdadeiro”, quais sao os melhores
argumentos”!). Uma vez que o discurso se baseia nos principios da cooperacao
qualificada, as mesmas normas (0s mesmos principios) que regulam a cooperagao,
também regulam o discurso.

Agora, o principio "P" da cooperagao qualificada pode ser justificado de forma
semelhante como Apel e Kuhlmann justificam os principios lingliistico-pragmaticos,
semanticos e légicos na base do discurso. Nos constatamos que:

1) Nao se pode negar coerentemente a validade do principio "P". Pois quem
nega o papel fundamental da cooperagao qualificada participa, com este ato
discursivo mesmo, de uma tal cooperagao. O cético ainda poderia defender a opiniao
de que fora do discurso o principio "P" nao tem importancia. Por razdes de coeréncia,
ele deveria, na sua vida fora do discurso, infringir abertamente o principio "P" ou
renunciar completamente a cooperagcao. Mas neste caso, ele cairia fora da
comunidade daqueles que praticam a cooperagao qualificada ou deveria se explicar,
e isso significa, voltar no discurso.

2) Nao se pode afirmar a validade do principio "P" (ou justifica-lo com

argumentos) num ato discursivo sem reivindicar a sua validade neste mesmo ato.
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Neste caso, a afirmagao explicita corresponde a aceitagao implicita dos
pressupostos desse ato linguistico.

O principio "P" mostra uma semelhanca formal com certas regras linguistico-
pragmaticas. A negacao da validade deste principio leva a uma contradigao
pragmatica (ou dialética), da mesma maneira que o faz a negacao dessas regras.
Quem, por exemplo, nega que proposi¢coes verdadeiras existem, nega com isso
também que sua prépria proposicao é verdadeira. Com esta contradigao ele
desvaloriza a sua propria assergao. O principio "P" € do mesmo tipo: Quem nega a
sua validade comete uma contradi¢ao e, assim, desvaloriza a sua assergao.

Vou passar agora para a analise das condi¢des prévias que devem ser
satisfeitas para que as pessoas possam seguir o principio "P", ou seja, cooperar de
forma qualificada. Limitar-me-ei a algumas dicas.

A cooperagao qualificada se baseia numa série de condigGes prévias que sao,
ao mesmo tempo, condi¢coes necessarias do discurso. Isto se aplica em particular a
condigao (1) do respeito mutuo: uma pessoa deve respeitar a outra e vice versa.
Numa relagao de cooperagao qualificada, (2) ambos os parceiros sao formalmente
(ou legalmente) iguais enquanto parceiros, na medida em que ambos perseguem um
objetivo comum, cuja realizagao depende da interagao regulada entre eles. Cada um,
portanto, depende do desempenho do outro. (3) A cooperagao qualificada como o
discurso pressupdoem a liberdade de acdao e a liberdade de decisao (nao
mencionadas por Apel e Kuhimann).

No entanto, existem também condi¢cdes prévias que nao sao condigoes
prévias do discurso. De particular importancia é a liberdade contratual. Por exemplo,
os parceiros ddo o seu consentimento para a cooperacao. E quase um contrato
implicito, o que implica que ambas as partes concordam livremente. Nisso, a
liberdade de decisao também é pressuposta. Se um impoe sua vontade ao outro e
Ihe dita as condigdes, a vitima nao age com liberdade. Um contrato for¢cado é nulo,
pois nao satisfaz as condigoes prévias da cooperagao qualificada.

Os parceiros de uma cooperacgao qualificada esperam mutuamente, uns dos
outros, que observem uma série de normas morais elementares. Esta expectativa
refere-se a reivindicagao reciproca de certas obrigagoes ou proibigdes de carater

fundamental. Eis alguns exemplos que também valem no discurso: Deve-se
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- nao matar o outro (= o parceiro de cooperagao), nao feri-lo,

- nao usar violéncia contra ele, nao causar-lhe prejuizo importante (por
exemplo, rouba-lo),

- ndo humilhar ou insultar o outro (ndo danificar / destruir sua identidade
social),

- NAo mentir, nao enganar o outro.

Estas normas pertencem ao acervo das normas morais classicas e, na
verdade, sao proibigées generalizadas. Outras normas subjacentes a cooperagao
qualificada nao pertencem a este acervo e na maioria nao ocorrem ou nao tém
importancia no discurso:

- cumprir o contrato implicito (‘pacta sunt servanda') e cumprir promessas
feitas,

- nao instrumentalizar ou explorar o outro, ou seja, nao parasitar, nao
comportar-se como cavaleiro livre,

- nao exigir mais do que o outro é capaz de realizar com base em suas
habilidades e meios,

- adjudicar ao outro as liberdades de agao, de decisao e de contrato,

- conceder-se mutuamente o direito de lutar por seus direitos (este direito

torna-se explicito, quando os direitos legitimos forem violados).

4. Explicagoes

1. A argumentagao proposta se inspira nas ideias da "fundamentagao ultima”
tipo Apel, mas desvia do modelo. Os principios que Apel pretendia justificar referem-
se a logica, a semantica e a pragmatica subjacentes ao discurso e estao fora do
ambito da moralidade. Nao podemos negar a validade desses principios sem nos
enredarmos numa contradi¢cao. E quem os infringe nao se faz entender e, de certa
forma, se coloca fora da “comunidade de entendimento”
(Verstandigungsgemeinschaft).

O principio "P" é, por outro lado, uma regra com conteudo moral, mas as regras
morais (p.e. ndo roubaras!, ajudaras os necessitados!) sao de outro carater,

diferentes das regras linguistico-pragmaticas: N6s podemos afirmar ou negar a sua
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validade sem cair numa contradigao e, se alguém as desrespeita, ele se comporta
como um "cavaleiro livre", que apesar de causar danos a comunidade da cooperagao,
nao cai fora dela. O principio "P" esta situado entre os dois tipos de principios. Ele
pertence a moralidade, mas tem uma semelhanca formal com certas regras
pragmaticas que regem atos de fala. Isto permite que se lhe aplique o argumento da
contradicdao. Qualquer pessoa que tente ferozmente convencer o maior numero
possivel de pessoas para que devem agir contra o principio "P" o mais
freqlientemente possivel, cai fora da comunidade cooperativa.

2. Como Habermas, Apel e Kuhimann mostraram, o discurso também € regido
por alguns principios morais, como igualdade dos participantes na pratica
discursiva, honestidade (ndo mentir ou enganar os outros), veracidade (nao ocultar
ou distorcer fatos essenciais), rentincia a agressao etc. A subordinagao de normas
linguistico-pragmaticas a certas normas morais nao ocorre por acaso, pois estas
normas morais derivam da Regra de Ouro ou do Principio da Generalizagao,
respectivamente. As normas morais que tiramos das regras subjacentes ao discurso
provém do seu conteudo moral, que coincide com o nucleo ético da cooperagao
qualificada.

3. 0 esbocgo apresentado, no entanto, nao é uma "fundamentagao ultima”. A
cooperagao é apenas um tipo de interagao entre varios e a "cooperagao qualificada”
implica uma regra ética universal, a Regra de Ouro ou o Principio da Generalizagao,
respectivamente. Sua validade nao é derivada de um fundamento inconcusso, mas
sim, pressuposta com base em reflexdes empiricas.

4. Tomando a cooperagao qualficada como ponto de partida, chegamos aos
Direitos Humanos através de uma reflexao sobre as condigdes necessarias dessa
cooperagao. Quem nao tem a sorte de se beneficiar de certos direitos fundamentais,
é impedido de participar de uma cooperagao qualificada ou sofre graves
dificuldades. As normas morais classicas negativas (ndo matar, nao escravizar, nao
roubar, etc.) representam o lado imperativo dos direitos fundamentais: Cada direito
implica obrigagcOes, na maioria negativas (ou seja, proibicdes) para as outras
pessoas. Portanto, fundar certos Direitos Humanos significa também fundar as

normas morais correspondentes.
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5. Apel e Habermas distinguiram entre uso discursivo e uso estratégico da
linguagem e debateram se o uso discursivo € pressuposto e esta implicito no uso
estratégico. Habermas defendeu e Apel negou essa hipotese (Apel 1998, 704-711).
Mas eles nao se deram conta da importancia da distingao entre discurso, negociagao
e debate. O discurso corresponde a cooperagao e mira o consenso. O consenso, no
entanto, nem é o objetivo imediato da negociagdao nem do debate. A negociagao
corresponde a troca e almeja, em primeiro lugar, um compromisso. Para atingi-lo,
cada parte diminui sua reivindicagao para que a outra também reduza a sua. O
consenso final se refere ao compromisso atingido ou, no caso negativo, ao seu
fracasso. Passando ao papel do debate, no sentido literal, vale a pena lembrar que a
sua designacao é etimologicamente relacionada com as palavras "bater”, "combate”
e "batalha". Aparentemente, o debate corresponde a competicdo que produz
vencedores e perdedores. Se um debate leva a um consenso, este se refere a
graduagao do poder persuasivo dos debatedores ou do numero dos aderentes
persuasidos por cada debatedor (ou a graduagao do nimero de votos). Uma quarta
forma de conversa, esperemos mais rara, € a disputa raivosa. Ela corresponde a
guerra e tende a ofender e enfraquecer o outro. Este tipo de interagao foge
completamente a cooperagao qualificada. O consenso esta fora do horizonte.

6. Como o consenso se sobrepde ao compromisso entre os negociadores e a
graduacao do poder persuasivo entre debatedores, a cooperagao qualificada
também pode sobrepor-se as interagdes do tipo de troca e de competicao. A
cooperacgao qualificada nao ocorre apenas no plano material, mas também no trato
com regras. Intercambio e concurso, troca e competicdo, também sao
freqlientemente orientados para certas regras morais (que reclamam justica,
[fairness], oportunidades iguais, ndo agressao, etc.), o que é nitido em jogos
desportivos e vale na convivéncia civilizada em geral (inclusive, mas talvez um pouco
menos, no mundo diplomatico). Isso significa que essas interacdes sao, de certa
forma, dependentes da cooperagao qualificada ou estdao nela embutidas. Os
participantes devem respeitar certas normas de natureza moral que servem para
evitar dificuldades graves. Caso contrario, se expoem a sancoes. Na base dessas
normas encontra-se a Regra de Ouro e/ou o Principio da Generalizagao.

Considerando o papel da cooperagao qualificada ao nivel das regras, pode-se dizer



260 | Etica, Libertagao e Direitos humanos: Festschrift for Manfredo Aratjo de Oliveira

que ela é imprescindivel para estabelecer, melhorar e garantir as condigées de uma

convivéncia pacifica e de um ambiente viavel e saudavel.
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11. ESTRABONIA. UM DIALOGO SOBRE RELIGIAQ'
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Vittorio Hosle?

Traducao por Gabriel Almeida Assumpg¢ao®

Encefalio *: Para dizer a verdade, alguém como eu, que atualmente adquiri
consideravel financiamento de terceiros para um projeto interdisciplinar e
internacional do novo Cluster de Exceléncia "Cognitive Science" [Ciéncia Cognitival,

nao deveria mais descer ao nivel de uma conversa sobre a questao: se Deus é um

! Este texto € uma traducdo do didlogo de HOSLE, V. “Strabonia. Ein Gesprach iiber Religion”. In:
HOSLE, V. Gott als Vernunft. Stuttgart: J. B. Metzler, 2021, 295-314. Segundo o autor, o titulo do
didlogo e nome da personagem professora de Ciéncias da religido recorda o gedgrafo e etnografo
grego Estrabao (ca. 62 AC — ca. 24 DC), e também alude ao vesgo, que nao consegue ver com clareza.
Este texto € uma forma de uma autorecensdo da obra, originalmente em inglés: HOSLE, V. God as
Reason. Essays in Philosophical Theology. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2013 (Daqui
em diante, GaR). A traducgao brasileira esta no prelo, com previsdo de langamento em novembro de
2021: HOSLE, V. Deus enquanto razdo. Ensaios sobre teologia filoséfica. Trad. G. Assumpcao. Sdo
Paulo: Edigdes Loyola, 2021 (no prelo). A tradugdo alema da obra conta com dois textos inéditos: o
presente didlogo (“Strabonia") e “Da teoria da Trindade de Agostinho a de Hegel", presente em inglés
em Hosle, V. (2020). From Augustine's to Hegel's theory of Trinity, Neue Zeitschrift fiir systematische
Theologie und Religionsphilosophie: NZSth, 62 (4): 441-465. DOI: https://doi.org/10.1515/nzsth-
2020-0023.(N.do T.)

2 Vittorio Hosle é professor da catedra Paul G. Kimball de Artes e Letras no Departamento de Linguas
e Literaturas Germanicas, além de professor adjunto de filosofia e ciéncia politica na Universidade de
Notre Dame. Ele foi diretor do Instituto de Notre Dame para Estudos Avancados. E o autor e editor de
muitas obras e artigos, inclusive The Philosophical Dialogue: A Poetics and a Hermeneutics [O didlogo
filosofico: uma poética e uma hermenéutica) (2012) e Morals and Politics [Moral e Politica] (2014),
ambos publicados pela University of Notre Dame Press. (N. do T.)

3 Professor Colaborador no POSDEFIL da UFOP, Professor Assistente 1 na Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia, residente pds-doutoral no PosLit da UFMG. Traduziu trés obras de Vittorio Hosle,
uma das quais ja foi publicada: HOSLE, V. Filosofia da crise ecoldgica: conferéncias moscovitas. Trad
G. Assumpgao, Sao Paulo: LiberArs, 2019. As outras duas obras estdo no prelo, em tradugées a ser
publicadas por Edigdes Loyola: a obra Deus enquanto razdo, mencionada na nota anterior, e HOSLE,
V. Globale Fliehkréfte. Eine geschichtphilosophische Kartierung der Gegenwart. Miinchen: Karl Alber
Verlag, 2019 [Forgas centrifugas globais: um mapeamento do presente a partir da filosofia da histérial.
(N.doT)

4 Trata-se de um personagem com uma mentalidade naturalista, como o nome sugere. Ele é o
personagem que da o titulo ao didlogo "Encephalius: A conversation about the Mind-Body Problem"
[Encefalio: uma conversa sobre o problema mente-corpo], o quinto capitulo de GaR, em 101-136.
Originalmente publicado como: HOSLE, V. Encephalius: Ein Gesprach iiber das Leib-Seele-Problem,
in: HERMANNI, F.; BUCHHEIM, T. (eds.), Das Leib Seele-Problem. Antwortversuche aus medizinisch-
naturwissenschaftlicher, philosophischer und theologischer Sicht, Miinchen, Wilhelm Fink, 2006, 107 -
36; tradugao para o inglés por James Hebbeler: HOSLE, V., “Encephalius: a Conversation about the
Mind-Body Problem", Mind and Matter, v. 5, n. 2 (2007): 135-65. (N. do T.)
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objeto legitimo da filosofia. Eu mesmo ja deixei, ha muito tempo, minha crise de
adolescéncia (e até mesmo minha crise de meia-idade) para tras e, felizmente, nao
vivemos mais na ldade Média, mas na Era das Ciéncias Exatas. Hoje, todos sabem
(com isso, quero dizer: todos que importam, ou seja, todos os que sabem contar e
pensar claramente) que Deus, como tema filoséfico, ndo é mais in. Para teélogos, o
tema pode ainda nao estar totalmente out® por condigoes de prebenda e de tradigao,
mas ao menos estes nao reivindicam mais pretensoes filosoéficas.

Também achei, originalmente, outro desaforo quando recebi seu convite, Teofilo®,
gue nossa conversa deva ser inspirada pelos temas dos ensaios que sua alma
gémea’ colou na forma deste livro cuja primeira prova esta na mesa, diante de nds.
Mas, entao, ao virar as paginas, eu vi que aparego no dialogo aproximadamente no
meio do livro e que ele me nomeia e que eu, na verdade, tenho a ultima palavra no
didlogo. Vaidade nao é nenhum ornamento, mas nesse caso eu me confesso a ele!
Teofilo: E, em nosso diadlogo de hoje, vocé ja possui a primeira palavra! Perdoe, se eu
nao posso evitar a associagao com o alfa e 6mega do Evangelho segundo Joao —
mas, se neste caso, se deva falar de 6mega e alfa, pois vocé encerrou o primeiro
dialogo e iniciou o segundo, talvez vocé possa conviver com essa inversao daquela
passagem expressao biblica.

Encefalio: Que assim seja! No entanto, desta vez nao vejo Filonio e Hilas?, mas ao
invés deles, um desconhecido. Quem é ele?

Revelado: Eu me chamo Revelado e sou um daqueles teélogos de quem vocé
destronou preliminarmente. Todavia, claramente estamos em acordo em uma coisa,
inteiramente. Nao se deve permitir, de modo algum, que Deus seja deixado a cargo
dos fildsofos — Ele é muito sublime para isso. Ele é oculto a razao, apenas como
revelado e encarnado Ele é acessivel a nds — verticalmente! E da revelagao e sua

interpretacao, nés tedlogos somos, definitivamente, os encarregados. Eu rechago,

5“In" e "out", expressdes utilizadas em inglés no original alemao, referem-se a algo estar fazendo
sucesso, “na moda", e algo estar "“fora de moda", ultrapassado, respectivamente. (N. do T.)

6 E outro personagem do dialogo “Encefalio”. Esse personagem representa o idealismo objetivo, a
postura filosofica defendida pelo proprio Vittorio Hosle. Trata-se de uma sintese entre naturalismo e
idealismo subjetivo. (N. do T.)

" Expressao “soul mate", em inglés no original alem&o. (N. do T.)

8 S30 personagens presentes também em “Encefalio”, e que remetem ao famoso didlogo de Berkeley.
(N.doT)
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como ouvinte do Verbo Divino, todas reivindicagdes de avangar a Deus por meio da
razao como atrevidas e arrogantes. Se vocé mostrar, até por meio de argumentagao
puramente filosofica, que a razao nao é capaz desse avango, vocé se encontrara de
acordo comigo de forma benevolente e eu cuidarei para que vocé, confiando apenas
na pobre e, todavia, soberba razao, desvende o conceito de Deus, pois a sabedoria
deste mundo é tolice para Deus. Ao menos, vocé nao se machuca por levantar
excesso de peso como o autor desse livro, que deveriamos considerar. Todavia,
observo que apenas falo de mim, quando digo, que eu deverei cuidar de vocé — pois
0 que sou eu, senao odre humilde? Se o Oleiro te perdoa, isso so depende Dele, pois
Ele tem piedade de quem quer, e obstina quem Ele quer.

Teofilo: Isso promete ser uma conversa empolgante, pois a teologia racional sera
evidentemente atacada de dois lados, de um fildsofo naturalista de um lado, de outro
lado um tedlogo fideista. Ao menos em sua rejei¢cao da teologia racional, sao aliados.
Todavia, eu poderia ainda esperar a ajuda da quarta parceira da discussao, que eu
ainda aguardo? De todo modo, cada um de ndés devia iniciar com uma impressao
geral do livro. Vejam s, ali aparece Estrabonia! Bem-vinda! De onde veio?
Estrabonia: Eu acabo de voltar de Bornéu®, onde conduzo um projeto de pesquisa
acerca da historia oral local sobre os cagadores de cabecas do povo Dayak, e esse
projeto é parte de um consorcio de universidades de alto prestigio do mundo inteiro
— se eu fosse ler a lista delas para vocé, ela seria ainda mais longa que dos titulos de
soberania dos imperadores da Austria, reis da Hungria, etc. etc.! Todavia, eu ndo
poderia evitar seu convite, pois eu me interesso por tudo que diz respeito a religiao,
como professora de ciéncias da religiao —, e porque nao, também pelo dialogo
filosofico-teoldgico do presente? "Atende-vos a vida humana plena! Cada um a vive
e dela éignorante, E onde a pintais, se torna interessante"’?. Além disso, me estranhei
que, no livro do seu amigo so tenha escrito, no sexto capitulo sobre religido, teologia

e filosofia a partir de uma “perspectiva émica""’ — todavia, precisa-se também do

9 Uma grande ilha localizada na Asia, préxima de Java e da peninsula da Malasia. (N. do T.)

10 GOETHE, J. W. Fausto. Uma tragédia. Primeira parte. Trad. J. K. Segall. 62 ed. Sdo Paulo: Editora 34,
2016. Trata-se de uma passagem do Fausto, de Goethe, no prélogo no teatro. No original: "Greift nur
hinein ins volle Menschenleben! Ein jeder lebt's, nicht vielen ist's bekannt,/ Und wo lhr's packt, da ist's
interessant”". (N. do T.)

1 A perspectiva do sujeito, do grupo social a que pertence. Opde-se a perspectiva ética, da perspectiva
do observador, de fora. (N. do T.)
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olhar externo, "ético"”, das ciéncias da religiao sobre o fendmeno religioso! Apenas
assim, ha objetividade! Por causa disso, estou aqui!

Teofilo: Ficamos honrados, que vocé nos acha quase tao interessantes quanto os
dayak. Todavia, deixe-me expressar, sobre meus amigos, que vocé voltou sem sua
cabeca!

Estrabonia: Os dayak ja pararam de cacgar cabegas ha séculos...

Revelado: Infelizmente, relapsos nunca podem ser excluidos entre os pagaos!
Todavia, eu sou o primeiro que admite que também o cristianismo conhece seus
proprios perigos. Estes, certamente, nao consistem exatamente em querer capturar
a cabeca de outros, mas que muitas vezes se superestima tanto a propria cabega,
que se esquece da crenca e da revelagao, como o autor dessa obra, que submete
Deus a razao. Afinal, que razao? Ora, naturalmente, sua propria. Eu falarei primeiro
sobre este livro, pois se tratando de Deus, a teologia possui precedéncia. Nessa obra,
Deus é transfigurado em uma razao objetiva e, com isso, € banalizado. Milagre, Graga,
Escritura, Igreja, mesmo o proprio Cristo sao, neste sistema, reinterpretados de tal
maneira que nao sao mais reconheciveis. O Criador se mostra, necessariamente,
orientado a especificagoes de valor e, com isso, € privado de sua liberdade. O mal
nao é reconhecido em sua dramaticidade ontologica, mas relativizado como um
momento no conceito de um plano divino. A liberdade humana é traida a favor de um
conceito compatibilista de liberdade, a palavra “liberdade"” aqui colocada nos labios
como uma piada, onde se trata apenas da liberdade do assador giratorio'. Leis
psicofisicas reduzem a imprevisibilidade do espirito humano. Ao mesmo tempo, o
pensador dualista defende, ainda que com ressalva cética, a possibilidade da
imortalidade da alma — como se essa fosse a mesma coisa que a promessa biblica
da Ressurreicao do corpo! A passagem da teologia a filosofia é habilidosamente
apresentada como se fosse um progresso, analogo ao que leva dareligiao a teologia.

No todo, percebe-se claramente que o autor cobre o abismo da histéria humana com

12 Aqui, Revelado alude a uma expressio kantiana, “Freiheit eines Bratenwenders", "liberdade de um
assador giratério". Cf. KANT, AA 05: 97. Essa expressao é utilizada por Kant para criticar o autémato
espiritual de Leibniz (um dos mais famosos compatibilistas), que seria uma forma de mecanicismo,
segundo Kant. E como se fosse um frango de domingo na padaria, que se move, mas sempre
controlado pelo assador. Na expressao de Revelado, em alemao no original, “Freiheit des
Bratenwenders", "liberdade do assador giratoério”. (N. do T.)
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seu otimismo historico, que de um lado, teologiza tudo em prol de seu proprio
racionalismo e, de outro lado, possui até mesmo a insoléncia de interpretar o ateismo
moderno como providencial. Além disso, devo indicar, ainda, que o autor insinua, com
interpretacoes pérfidas do conceito de pneuma do Novo Testamento via Agostinho,
da cristologia de Anselmo e do diadlogo inter-religioso da Idade Média, que havia uma
tradigao teoldgica racionalista. O apice € que Agostinho e Hegel — ou seja, de um
lado, o maior Padre da Igreja, caro tanto a catolicos quanto a protestantes, de outro
lado, o mais heterodoxo entre o0s gndsticos modernos - podem ser
pormenorizadamente comparados entre si e, ainda por cima, a respeito do mais
profundo Mistério cristao, a Doutrina da Trindade, que é tao reinterpretada que passa
a caber em um espartilho logico.

Teofilo: Eu posso, como amigo do réu, estar enviesado, mas me parece que a
familiaridade do autor com os textos que ele interpreta é consideravel.

Revelado: Ele pode té-los lido e relido, até mesmo no original. Mas tedlogos sabem
que também o diabo cita a Biblia e os Padres da Igreja, quando |he é adequado.
Teofilo: Mas que conclusao fulminante de sua invectiva — um gancho no queixo,
claramente fornecido pela ira divina! Mas me permita algumas perguntas, com o que
poderei apreender melhor sua critica. Deus, entao, nao é racional? Como vocé
compreende, entao, o conceito de I6gos do Evangelho segundo Joao?

Revelado: Deus nao é nem racional, nem irracional; ele é o Mistério do mundo e o
inteiramente Outro da razao.

Teofilo: E de onde vem seu saber sobre isso? Da razao?

Revelado: Eu nao sou pego tao facilmente! Eu sei isso gragas a Revelagao.

Tedfilo: E a revelagao é baseada na Biblia?

Revelado: Onde mais?

Teofilo: Ora, isso nao se compreende de si mesmo. Em primeiro lugar, parece-me que
tal suposicao &, de todo modo, carente de fundamentagao.

Revelado: As proprias Sagradas Escrituras dizem, que sao a Palavra de Deus!
“chamado para ser apostolo, separado para proclamar as boas novas de Deus, que

ele havia prometido por meio de seus profetas nas Escrituras sagradas”, escreveu
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Paulo'™. E isso é revelado!

Tedfilo: Eu nao tenho total certeza de que tal fundamentagao é o suficiente, pois
textos de religides inteiramente diferentes reivindicam, de forma analoga, ser
revelados, e haver circularidade em sustentar a convicgao da validade de um texto
apenas em declaragées do proprio texto, uma vez que a validade do texto é
precisamente o que se questiona. Entao, voceé estaria disposto a reconhecer o dogma
da infalibilidade papal apenas porque foi proclamada ex cathedra com infalibilidade
papal?

Revelado: Entao, eu seria um papista? Eu sou tedlogo reformado!

Teofilo: Entao, analogamente, vocé nao deveria tomar cuidado para nao fundamentar
o carater revelatorio de um texto apenas com base no fato de que ele é reivindicado
no proprio texto?

Revelado: Além da credencial externa, ha também uma interna — minha decisao de
fé responde a Escritura.

Teofilo: Analogamente, por exemplo, também a fé dos mugulmanos responde ao
Corao.

Revelado: Todavia, a crenga deles é precisamente a falsa; a minha é a correta.
Teofilo: "Paien unt tort e chrestiens unt dreit", "Os pagaos estao no erro e os cristaos,
no bom direito”, ja é dito na Cancgao de Rolando'. Entao, vocé esta em uma tradigao
honrada. De todo modo, os pagaos, ou melhor, os mugulmanos possuem uma
opiniao inteiramente analoga ao seu ponto de vista — os mugulmanos possuem as
crengas verdadeiras; os cristaos, as crengas falsas. Todavia, vocé quer fundamentar
sua propria crenga no carater revelatorio da Biblia e, a menos que vocé renuncie
inteiramente a uma explicagao, um segundo problema me atormenta. Como vocé
interpreta a Biblia?

Revelado: As Sagradas Escrituras sao suas proprias intérpretes!

Teofilo: Eu estou familiarizado com essa frase, mas eu nunca a entendi inteiramente.
Em primeiro lugar, parece-me que uma atividade como a interpretagao deve sempre
partir de um sujeito; e livros nunca sao sujeitos. E, quando se quer dizer que propria

Biblia fornece regras hermenéuticas, naturalmente se pde, em segundo lugar, a

BRm1,1s.(N.doT.)
4 Poema épico composto no século XI em francés antigo, com fortes tematicas medievais. (N. do T.)
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questao de como se pode e se deve entender essas regras. De todo modo, eu ja devo
poder entender a Biblia, antes de poder me servir das regras que se encontram na
propria Biblia. Quais sao seus critérios para uma intepretagao correta? Claramente,
a hermenéutica é, para vocé, uma disciplina chave, uma vez que vocé refere verdades
teologicas, sobretudo, a interpretagao das Escrituras e, portanto, eu devo supor que
vocé dispoe de critérios gerais para diferenciar o certo do errado.
Revelado: Interpretar é uma forma de escuta! Portanto, nao introjete na leitura de um
texto o que se toma por certo, mas acolha, humildemente, o que é dito, ainda que seja
o inteiramente Outro da razao, ainda que seja paradoxal.
Teofilo: Sem duvida, aquele que deseja compreender, contara com o fato de que
qguem deve ser compreendido possui outra opiniao que ele préprio. Todavia, Donald
Davidson, professor de meu amigo Hilas mostrou que, entao eu s6 possuo uma
chance de compreender um idioma — portanto, de atribuir um sentido aos signos
linguisticos de atos intencionais — quando eu parto da nogao de que estes atos nao
abrangem sempre, mas apenas na maioria dos casos, proposi¢oes verdadeiras. Se
nao houvesse uma razao comum, a razao seria apenas a minha propria, como vocé
sugere, e uma compreensao reciproca seria inteiramente impensavel, pois eu nao
poderia ter certeza de qual ato de pensamento correlaciona com qual expressao
linguistica. Ainda que vocé rejeite uma teologia racional, vocé nao pode se dar ao
luxo de renunciar a uma hermenéutica racional, caso suas interpretagdes possam
mesmo ser levadas a sério, e cujos principios eu ouviria com prazer de voce.
Todavia, seja garantido vocé, em prol do argumento, que vocé compreende
corretamente a Biblia. Fundamentado em regras racionais de interpretagao, cujos
fundamentos filoséficos, todavia, s6 se tornaram raramente explicitos. Desde o
século XVIII tardio, de fato, foi possivel determinar a intengao de diversos autores da
Biblia — e se chegou a conclusao de que, de acordo com nosso estado atual de saber,
falsas suposi¢coes foram repetidamente adotadas, por exemplo, sobre historia
natural ou politica. Nossa terra, por exemplo, é poucos anos mais velha que a Biblia
ensina.
Revelado: Acreditar na revelagao nao significa, de modo algum, defender uma
verdade literal da Biblia! Eu mesmo ensino regularmente um seminario com um

colega da biologia, de dialogo entre teologia e teoria da evolugao, e nao sou
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criacionista, como alguns de meus colegas norte-americanos. Eu sou respeitavel
intelectualmente! Todavia, eu defendo, de maneira ainda mais decidida, a verdade
fundamental do Cristianismo.

Teofilo: De fato; nao se pode mais defender essa visao em boa consciéncia, ainda
que saibamos, desde a hermenéutica protestante, que o sentido literal geralmente é
precisamente aquele intendido pelos autores. De fato; nao se pode mais defender
essa visao em boa consciéncia, ainda que saibamos, desde a hermenéutica
protestante, que o sentido literal geralmente é precisamente aquele intendido pelos
autores. No entanto, isso nao basta para afirmagées verdadeiras. E os
fundamentalistas que estao até dispostos a sacrificar o conhecimento cientifico em
prol da verdade aceita do sentido biblico do mundo devem ser referidos as
contradigdes que podem ser encontradas em numerosas passagens da Biblia, tanto
em relagao aos fatos e normas morais quanto ao proprio conceito de Deus. Basta
que se compare o relato de criagao do Javista com o da Fonte Sacerdotal.
Certamente, é melhor falar, aqui, de uma evolugao da representacao de Deus (claro
que nao do préprio Deus, ainda que ele as controle), do que, para falar com todas as
letras, divulgar o principio do terceiro excluido. Havendo, todavia, ainda uma
necessidade irrefutavel de contestar repetidamente a Biblia onde ela contradiz a
razao, evidentemente parece também ser necessario pensar a fundo nas
experiéncias nela descritas — e como isso pode ocorrer sem a razao, na qual vocé
pode reconhecer o obrar do Espirito Santo?

Revelado: Mas, se a Biblia é apenas o trampolim para a ascensao rumo a razao, entao
a histdria sera superficial e, com isso, finalmente também a teologia e, entao, até
mesmo eu. Todavia, Deus é historico!

Teofilo: Eu tenho bem mais medo que que a teologia se torne superficial, caso ela
insista em se opor arazao. E no que tange a historicidade de Deus, eu nao entendo o
que vocé quer dizer. Deus €, entao, um ser temporal?

Revelado: Dificilmente, antes da encarnagao; todavia, certamente ap9ds ela.

Teofilo: Todavia, também a encarnacao foi uma parte de seu plano eterno, e o plano
existe antes da encarnagao. Portanto, nao ha contradi¢cao alguma entre a concepgao
de Deus como um ser atemporal e o reconhecimento do processo histérico que se

inicia com a vida e doutrina de Jesus. Ao mesmo tempo, o mais tardar desde Lessing,
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é epistemologicamente claro que noés nao podemos ter certeza sobre eventos de um
passado muito distante, e que é absurdo fundamentar a veracidade de verdades
éticas e metafisicas nestes eventos. A validade da ética enunciada por Jesus nao
depende da verdade dos fatos histéricos admitidos sobre ele.

Revelado: Jesus nao era meramente doutrinador moral! Ele viveu sua doutrina,
morreu na Cruz e ressuscitou por ela.

Teofilo: Sem duvida, o entrelagamento da vida de Jesus com sua doutrina é de uma
suprema forga motivacional. Todavia, conhecemos o carater exemplar dessa vida,
como Agostinho nos ensina, em fungcao de uma ideia a priori de justi¢a; e essa ideia,
portanto, permaneceria valida, ainda que Jesus nao tivesse existido. Todavia, nao é
um fato contingente, que a lei moral possa ter vindo a uma existéncia historica.
Nosso autor nao contesta, em nenhum lugar, que a revolugao ético-espiritual que
tem éxito no Cristianismo, também foi o motor mais importante da metamorfose da
tradigao da teologia natural dos Antigos; caso contrario, ele nao teria se juntado a
eles, na sequnda parte da obra.

Revelado: Mas é precisamente essa mescla de teologia e filosofia que eu recuso! A
teologia é autbnoma e nao precisa da filosofia. Conceitos filoséficos devem ser
obliterados da teologia.

Teofilo: Como protestante, vocé nao reconhece o carater candénico do Livro da
Sabedoria (a questao sobre, entao, é candnico, nao é facil de se responder, mas nos
hoje a deixaremos de lado). Todavia, a presenga do pneuma no Novo Testamento e
do Logos no Prologo do Evangelho segundo Joao nao deve ser recusada; e se
pneuma e logos nao sao termos filoséficos, entao nem sequer sei quais termos o
sao.

Revelado: “Pneuma" é a tradugao de “ruach”, "atem”, portanto, nao € nenhum
conceito filosofico! Teodfilo: Ja no Antigo Testamento, a palavra comega a perder seu
significado originario, pois a peculiaridade do espirito nasce — é uma descoberta
filosofica, ainda que também tenha tido sucesso em meio a experiéncias religiosas.
Experiéncia é mais que pensamento, mas nenhuma experiéncia pode escapar da
reflexao —ainda que isso signifique, que experiéncias religiosas diferentes podem ser
reinterpretadas gragas ao trabalho do conceito — alias, que devam ser corrigidas.

Revelado: Com isso, todavia, Deus seria submetido a razao e perderia,
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consequentemente, sua absolutez.

Teofilo: A razao é transcendental — ela é a condicao de possibilidade de todo
compreender. Como ela precede toda reivindicagao de validade e é seu fundamento,
ela mesma é algo absoluto.

Revelado: Absoluto é apenas o transcendente, nao o transcendental! Deus nao é
limitado por algo exterior a ele.

Teofilo: Certamente nao — por isso, a razao nao pode ser externa a Deus. Deus é a
razao. Com isso, evidente nao quero dizer a faculdade humana correspondente, que
participa da razao ideal das formas mais diversas, historica e individualmente.
Todavia, a razao nao é algo exterior ao ser humano, mas apela a ele como sua propria
determinacgao, na qual ele deve se aprofundar. E quando ele sucede em fazé-lo, ele
sente que foi presenteado com a mais genuina Graga. Deus nao vem de cima, mas
do interior do ser humano e, portanto, a autonomia nao ¢é ferida pela experiéncia de
Deus, mas consumada.

Revelado: Isso é panteismo, como em Hegel, e deve ser recusado como heresia.
Teofilo: Primeiramente, vocé havia chamado Hegel de um gndstico; agora, ele é para
vocé um panteista, ainda que os gndsticos fossem dualistas e o absoluto oposto de
panteistas — o mundo era, para aqueles, contrario a Deus. No entanto, talvez, vocé
queira dizer, com "“gndstico”, nada mais que “racionalista”, nao obstante isto seja
erroneo, pois a gnose dos gnosticos era muito limitadamente racional. Todavia,
como sempre € o caso com a historia intelectual, sua tese é que Deus deve ser
experienciado como algo outro em relagao ao individuo.

Revelado: Como o inteiramente outro!

Teofilo: No entanto, a alteridade nao é uma categoria que possui seu proprio lugar
precisamente no mundo espago-temporal, no qual as coisas finitas sao separadas
umas das outras? Vocé nao estaria determinando Deus precisamente com
categorias puramente intramundanas, quando O apreende como o inteiramente
Outro? Um artista nao é tao maior, quanto mais ele se expressa em sua propria obra?
Certamente, ela nao é idéntica a ele; mas o grau de diferenga reduz, quanto mais ele
compreende sua obra. E se uma parte decisiva do plano divino € o retorno de seres
individuais do mundo espaco-temporal a Deus, entao ele sera particularmente

presente naquela capacidade que, sozinha, possibilita esse retorno, portanto, a
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razao.

Revelado: Como se a razao fosse tudo! Deus age por Amor; para salvar a
humanidade, e ele quer despertar o amor, e nao a razao.

Teofilo: Isso quer dizer que a acao de Deus é moralmente motivada — portanto,
racional, quando se apreende, como 0 nosso autor, o conceito de razao de modo que
seu apice seja arazao pratica. O ideal mais elevado desta é a ética do amor ensinada
por Jesus, porque ela explode o egocentrismo inato e subordina o privilégio do
proprio eu ao universal. Todavia, essa ética deve ser reconhecida e, em ultima
instancia, s6 podemos amar uma pessoa se também a reconhecemos -
conhecimento e amor nao se excluem, de modo algum. Os livros ético-politicos de
nosso autor mostram ser claramente inspirados em concepgoes éticas cristas.
Revelado: No livro Moral e politica', € apresentado um sistema elaborado de
legalismo, em conexao com nogoes catodlicas de direito natural. No entanto eu sei,
como cristdo, que ninguém podera estar a altura das normas de Deus. E a fé em
minha salvagao por meio de Cristo que me salva — nada mais. E precisamente essa
crenga nao é apreensivel por meio da razao, mas é um presente da Graga.

Teofilo: O fideismo e anti-racionalismo teoldgico atual possui muito a ver com a
contragao do conceito de razao que vivenciamos na filosofia do século XX; e meu
instinto me diz que n6s em breve encontraremos essa contragao em nossa conversa.
Todavia, nao me parece ser sabio, como tedlogo, aceita-la como algo evidente.
Deus age racionalmente, eu ja disse — portanto, devido a valores morais justos. Esses
valores nao sao externos a ele — Ele é esses valores, como Ele é os principios da
razao. Ele é estes principios e esses valores, e concebido como ativo — nisso consiste
a Criagao do mundo.

Revelado: A Criagao é um ato absolutamente livre — assim como, também, o retorno
do humano a Deus.

Teofilo: Ela é sem duvida livre, pois nao obriga nada externo a Deus — pelo seguinte
motivo: ndo ha nada que seria externo a Deus. Todavia, ela surge de sua necessidade

interna — a partir da vontade de aumentar a riqueza de valores por meio das

15 HOSLE, V. Moral und Politik. Grundlagen einer politischen Ethik fiir das 21. Jahrhundert. Miinchen:
Verlag C. H. Beck, 1997. Trad. para o inglés: HOSLE, V. Morals and Politics. Trans. Steven Rendall.
Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2004. (N. do T.)
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aventuras de subjetividades finitas, encarnadas e suas complexas relagoes.

Pensa, entao, que Deus poderia agir imoralmente?

Revelado: Ele poderia agir de outra forma, se ele apenas quisesse, mas ele nao o fara.
Teofilo: Todavia, esse nao querer de outro modo'® surge de sua prépria esséncia! Nao
€ aquele, que nao pode agir de outro modo senao bem, melhor do que aquele que se
reserva o direito de agir mal, quando ele apenas o querer? Esse nao querer de outro
modo nao é precisamente o trago essencial de um santo? E, entao, essa forma de
coercao interna nao seria uma forma de liberdade mais elevada que o liberum
arbitrium indifferentiae? Por isso, € absurdo enxergar, no agir do vilao, uma
comprovacgao peculiar da liberdade, e € muito mais racional buscar as causas
externas que cegam uma pessoa, de modo que ela venha a cumprir o mal. Uma
dessas causas, certamente, € uma compreensao errada da liberdade e uma falsa luta
pela autonomia.

Revelado: Vocé me entendeu errado — eu nao quero dizer, que Deus possa agir contra
seus proprios mandamentos. Todavia, Ele determina, devido a Sua vontade livre, o
que é moral — ninguém mais! E Ele compartilha o que é moral conosco na Revelagao.
Se Ele quiser que um inocente como Isaque seja sacrificado, entao é justo, pois é
precisamente Sua vontade. Todavia, pela morte na cruz do Cristo, Ele comunicou que
esta sempre do lado dos inocentes.

Teofilo: E como vocé sabe se, nés admitindo que o que vocé reconhece como
Revelagao vem diretamente dele, isso nao seria um ardil que ele tramou para brincar
com os seres humanos? Se ele houvesse decidido assim, isso seria justo, segundo
seus principios.

Revelado: Oh, seus fildsofos horriveis! Desde Descartes, pensam sempre hipéteses
mais absurdas, nas quais vocés cada vez mais se emaranham, pois vocés nao
reconhecem a Revelagao, a Unica coisa que poderia liberta-los desse labirinto.
Teofilo: Meu caro Revelado, meu ultimo argumento indicou que a Revelagao também
nao é imune a duvidas céticas. Quem possui gosto pelas questdes céticas — eu
certamente nao gosto dessa colocacgao, pois a sképsis € mais um tormento do que

algo de que se possa desfrutar; portanto, quem foi pego no questionamento cético,

6 No original, “Nichts-Anders-Wollen". (N. do T.)
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nao pode contar com a ajuda do freio de emergéncia da Revelagao, porque ele nao
tem certeza de que se trata de uma Revelagao divina, de que é honestamente
transmitida por um Deus benevolente ou que ela pode ser compreendida. Todavia,
quem sente que nunca sairia da areia movedi¢a de perguntas deveria sair de seu
caminho; e caso se tenha crescido em uma tradigao no conjunto validada pela razao,
deve permanecer fiel a ela.

No entanto, ele deveria deixar a disputa contra aqueles que acreditam que a razao
pode alcangar a razao; pois, enquanto visao religiosa nao é irracional no todo, a
polémica teoldgica contra a razao — como poderia ser de outro jeito? — € irracional e,
além disso, uma expressao de falta de confianga em Deus. Claramente, a aventura
da razao é dificil, pois também é arduo para o racionalista permanecer consistente
em relagao aos seus principios. Descartes, por exemplo, cuja demonstragao do
mundo exterior pressupoe que Deus nao é enganador, professa ao mesmo tempo o
voluntarismo, a pressuposi¢ao que, na verdade mina essa exigéncia; pois ele nao
pode excluir, entao, que Deus se decidiu pela enganacgao, ou que ele nao é senao um
espirito mau onipotente (segundo nossos critérios). E sua demonstracao de Deus,
que deveria fundamentar a confianga em nossa razao, na verdade pressupoe, como
prova, precisamente essa razao. Todavia, isso nao mostra, de modo algum, que o
racionalismo nao cumpre o que promete; apenas mostra que precisa de um
racionalismo levado as ultimas consequéncias e que isso hao é uma tarefa simples.
E necessaria uma confianca instintiva em Deus, para professa-Lo.

Todavia, outros devem ter a vez. Como Encefalio iniciou a conversa e, em seqguida,
Revelado exerceu seu direito de te6logo, como o primeiro a apresentar sua critica,
parece-me adequado que Estrabdnia agora tenha a vez.

Estrabonia: De modo algum! “Eu vim olhar, mas nao consegui"'” nao diz a verdade
inteira sobre mim, mas eu irei em primeiro lugar olhar e ouvir, antes de me expressar
abertamente. Encefalio, por favor!

Encefalio: Eu ja disse, que o melhor na obra é o didlogo e nele, as partes mais

inteligentes sao sem duvidas, aquelas que partem de um certo Encefalio. Mas

7 No original: “Zu schauen kam ich, nicht zu schaffen”. Trata-se da cena 3 do ato Il da pera Siegfried,
de Richard Wagner. Trata-se da terceira parte das quatro consistentes na tetralogia O Anel do
Nibelungo (N. do T.)
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também o quarto capitulo, sobre racionalismo e determinismo, contém alguns bons
pensamentos. O segundo capitulo erra totalmente em sua defensa da teleologia, mas
certamente o autor leu seu Darwin, presumivelmente com a mesma meticulosidade
que seus Padres da Igreja, sobre os quais nao posso e nao quero dizer nada, pois
eles nao me interessam. A verdadeira armadilha se encontra, entretanto, no primeiro
capitulo, no qual o autor busca tanto polir o conceito de Deus, de modo que ele podera
ser atraente também para pessoas como eu, que podem pensar cientificamente, por
exemplo, por meio da abdicagao do conceito de milagre. Mas longe disso, nao caio
em suas teias! No final, esses tedlogos racionais sao ainda mais insidiosos que
figuras como o Revelado. Nosso amigo aqui, ao menos, luta com viseiras abertas, e
se sabe imediatamente onde se esta quando ele vala de uma Revelagao vinda de
cima. Ao contrario, o nosso autor faz como se ele reconhecesse as revolugoes
cientificas que os modernos nos proporcionaram, e ira se ater, apesar disso, a uma
crenga “depurada” em deus. Mas quem traz a fé em minha estacao de trabalho
I6gico-empirica, nao leva mais nada para casa.

O fato é: s6 ha fatos; e esses sao pesquisados pelas ciéncias naturais duras. As leis
da fisica, talvez as da quimica, na medida em que sao redutiveis as da fisica, e o
mecanismo da evolugao natural sao tudo de que nés precisamos para explicar o
mundo, como ele & e nao como ele deveria ser, 0 que é apenas uma expressao
pretenciosa: como nos gostariamos que fosse, porque somos muito fracos para
olhar a realidade face a face. E o espléndido é: nao se pode apenas explicar
evolutivamente como a ciéncia veio a ser, pois quem observava mais precisamente,
era mais apto a evitar predadores e a capturar presas particularmente nutritivas! Eu
posso também explicar, porque alguns cérebros produzem bolhas de dever de
natureza religiosa. Elas tornam mais facil para eles sobreviverem! De fato, a religiao
apenas so oferece explicagoes ilusorias; ela é o lugar de fuga do ignorante, que entao
se refere a Deus, quando nao se consegue encontrar as causas verdadeiras de um
processo. No entanto, como fuga, a religidao é util; ela fornece coragem as cabecas
nao cientificas, para sobreviver, inclusive, a transmitir a vida; e é o verdadeiro motivo
pelo qual uma aguardada secularizagao universal nao ocorreu até o presente: o
maior numero de filhos de casais religiosos desacelera, infelizmente, a vitéria da

razao e da ciéncia.
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Além disso, eu acho pitoresco quando alguém acredita em Deus, pois ele leu
na Biblia, que o Redentor podia andar sobre as aguas, e como liberal, eu tenho tao
pouco contra procissoes de Corpus Christi quanto contra a historia oral dos dayak, e
sO reagiria sensivelmente se alguém quiser me arrastar para a fogueira ou se quiser
me decapitar. Todavia, como os homines religiosi, a0 menos neste pais e atualmente,
parecem ter se apaziguado, eles deveriam, por favor, continuar o cultivo de suas
tradigoes e recitar, como profissao de fé, apenas o que eles desejam — e deixem a
mim a minha ciéncia, que possui um estatuto epistémico totalmente distinto, porque
ela nao se baseia em afirmacgoes arbitrarias. De fato, eu planejo, em meu novo projeto
de pesquisa, utilizar tomografia de ressonancia magnética funcional
(verdadeiramente, um progresso em relagcao ao Cerebroscoépio) e descobrir quais
areas cerebrais estao ativas quando as pessoas tém suas chamadas experiéncias
religiosas — e, para isso, eu preciso dessas pessoas!

Todavia, teologia racional é a ultima coisa de que eu preciso. Ela nao é nem ciéncia,
nem cientifica, isto é, religiao pesquisavel por meio de fisiologia cerebral. Ela é uma
pseudociéncia, como se pode demonstrar com fundamentos epistemoldgicos,
ontoldgicos e em analise de conceitos; pois, em primeiro lugar, ninguém viu deus; e
com a ldgica, também isso nao é demonstravel. Mas o conhecimento sensivel e a
I6gica sao nossas unicas fontes de conhecimento. Em segundo lugar, o autor do livro
é totalmente incompreensivel com o conceito de deus. Que o deus dele surja sem
barba e chibata, é-me claro; mas ao menos, eu consigo me representar algo concreto,
com os conceitos mais tradicionais [de deus] (eu mesmo ja o tive, em minha infancia),
ja no caso do conceito teolégico-racional, nao consigo representar nada.

Revelado: Aqui eu devo interromper e responder ao que foi dito, caso isso tenha sido
dirigido contra mim; pois algo assim me torna mais agressivo. Também o Deus que
eu professo nao possui barba; e apenas uma chibata, se for uma metafora para sua
ira divina.

Encefalio: Obrigado pela licao; todavia, de volta ao autor do livro nao apreciado por
nos dois. Como o deus dele é, presumivelmente, nao um ser intolerante, pergunto, em
terceiro lugar, ao seu amigo: deus possui, entao, um cérebro?

Teofilo: Nao.

Encefalio: Agora vocés estdao em maus lengdis! Ora, eu demonstro conclusivamente:
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Primeira premissa: O que existe e pensa, possui um cérebro.

Segunda premissa: Deus nao possui cérebro.

Conclusao: Portanto, deus nao pensa, ou nao existe. Se quer se chamar as
montanhas de “Deus”, por mim; mas esse deus, entao, nao pensa. Todavia, se
pensamentos pertencem ao seu conceito, entao deus nao existe.

Teofilo: Essa merece ir para a histéria do pensamento como o argumento encefalico
(ou dir-se-ia "encefalistico”"?)! Sem duvida, o argumento é valido; a conclusao segue
das premissas. E a segunda premissa procede. Precisamos, todavia, ainda
reconhecer a primeira e, entao, seu argumento sera, também, conclusivo.

E claro, de repente tenho preocupacdes se 0 nosso autor realmente compartilha dele.
Como vocé quer aproxima-lo da argumentagao do livro dele, se vocé que vocé
simplesmente pressupde o materialismo em seu argumento ontologico contra Deus?
Ele é a tese principal de seu credo; e porque em uma ciéncia liberal esse credo deveria
ser mais honrado que outros?

Encefalio: Ele deveria me mostrar, por exemplo, um exemplo de algo que existe, pensa
€ Nnao possui cérebro.

Teofilo: Mas como ele poderia mostrar a vocé algo que pensa?

Encefalio: Ora, aqui estou eu! Ele so6 precisa aponta-lo a mim.

Teofilo: Ninguém duvida de sua posigao como pensador. Todavia, nao me refiro a
qualidade indisputada de seus pensamentos, mas de algo bem mais simples: o
simples fato de que vocé pensa. Vocé certamente é consciente do fato de que vocé
pensa (embora, em nossa ultima conversa, vocé tenha tendido a negar qualia até
mesmo a si proprio), mas com que base devem os outros, entdo, saber que vocé
pensa? Vocé so pode observar comportamento externo, por exemplo, se sua testa
pensante estiver enrugada, vocé so podera ouvir ondas sonoras a fluir de sua boca
— com base em que vocé sabe, que isso possui um sentido determinado? A partir da
I6gica, ou da experiéncia?

Encefalio: Ambos sugerem que sim. Eu constato que, na observagao de meu cérebro,
penso em algo; e, entao, concluo que seres com cérebros similares também pensam
em algo. Isso se depreende da universalidade das leis da natureza que prevalece,

sobre o mundo.
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Teofilo: Deixe passar minha lerdeza, mas eu ndao compreendo inteiramente ainda,
como vocé pode concluir algo aqui. Mesmo na unanimidade de todos os casos
presentes, a indugao no futuro ndao é nem logicamente permitida, e nem se ampara
na experiéncia, uma vez que essa se refere apenas ao passado e ao presente; desde
Hume, isso é conhecido, e o progresso do teorico da ciéncia tem sido bem modesto
nessa questao (e nao apenas nela). A universalidade das leis da natureza, que é a
espinha dorsal de seu naturalismo, nao pode se fundamentar nem por meio da l6gica,
nem da experiéncia e, por isso, seu argumento epistemologico contra Deus me
parece se voltar, também, contra sua propria visao de mundo. Todavia, mesmo
quando cabe a nds Ihe conferir o direito genérico a indugao, nenhuma indugao a partir
de um caso individual é tida por admissivel e, como vocé s6 tem acesso a si mesmo,
eu nao vejo como vocé pode concluir outros casos de consciéncia. A partir da
fumaga, conclui-se o fogo, porque se pode ver o fogo ou, ao menos, seus vestigios,
quando se dirige ao lugar de origem da fumaga. Todavia, como se dirigir ao mundo
interior de outro? Vocé nao pode aduzir nenhum caso bem-sucedido disso; pois se
permanece sempre na superficie exterior. E a suposicao de que outros que se
relacionam como si mesmo sao zumbis nao é logicamente contraditéria. Vocé
costumava ser inclinado a ela também; mas em didlogos filosoficos (para nao
mencionar os bem mais importantes financiamentos de terceiros), defender essa
suposigao €, geralmente, contraproducente.

Encefalio: O que é esse psicologizar?

Tedfilo: E com intuito de lembra-lo de que todos nds, inclusive vocé, fazemos
suposi¢oes que nao podem remeter nem a logica, nem a experiéncia; por isso, seu
argumento epistemoldgico, assim como seu argumento ontologico demonstraram a
partir da mera observagao da premissa decisiva. Ora, a falha de sua refutacao esta
longe de uma prova de Deus. Mas seu fisicalismo com selegao natural nao €, de
modo algum mais racional até mesmo que a fé tradicional em Deus. Ele explica muito
mais pouco do que vocé alega — ainda que, naturalmente, vocé possa simplesmente
rejeitar alguns dos elementos mais perturbadores da explicagao, como valores e
consciéncia, de modo a nao mais precisar explica-los. Em primeiro lugar, é absurdo
afirmar que o mecanismo da selegao natural explica o desenvolvimento superior da

vida. Ele apenas explica por que organismos que desenvolvem novas fungoes, as
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quais explicam seu sucesso evolutivo, reproduzem-se mais populosamente do os
que nao as desenvolvem — todavia, ele nao pode explicar por que essas fungoes se
desenvolvem, pois elas pressupdem a existéncia desses organismos. Pode ser que
ainda encontraremos essas leis que expliquem a génese de fungoes mais complexas;
mas essas proprias leis, evidentemente, nao sao explicaveis, sendo no maximo
redutiveis a outras, mais gerais (ainda que o sucesso em reducgdes seja mais raro do
que geralmente se acredita). Uma “explicacao” teleoldgica dessas leis — elas estao
I3, para possibilitar a vida e o espirito — certamente é de outra lei que a explicagao
nomoldgica-dedutiva normal; mas, na medida em que tais explicagdes obviamente
falham em leis, parece-me que a alternativa teleolégica é melhor do que
simplesmente se concentrar com o fato bruto de leis. Explicagdes teleoldgicas,
evidentemente, sdo inadmissiveis em eventos, e sua substituicao por meio desse tipo
causal-cientifico (como, por exemplo, o mecanismo de selegao natural) é sem
davida, um progresso. Todavia, eu falo da “explicagao” da propria lei.

Em segundo lugar, em outra conversa ja falamos que, no caso da vida mental — na
medida em que nao se identifica com o material e que se atém a causalidade fechada
do mundo fisico — 0 mecanismo da selegao natural nem ao menos explica porque o
mental se proliferou, pois ele ja nao opera causalmente, e tudo o que ocorre sob sua
companhia poderia muito bem ocorrer isoladamente. Ainda assim, a selegao pode
explicar a base sob a qual o mental supervém. Mas a existéncia do mental é
inexplicavel para o fisicalismo, pois leis psicofisicas sao, certamente, irredutiveis as
leis da fisica e da quimica. Em terceiro lugar, foge a mim como, a partir da selegao de
movimentos conduzidos pela base fisica de percepgoes, a ciéncia moderna pode se
desenvolver. Ela pressupde a matematica; e nao ha conexao causal alguma entre
objetos matematicos e os atos de pensamento que lhes apreendem. Muito na
matematica e na fisica tedrica nao é relevante para a sobrevivéncia, e também a
reproducao nao é estimulada por essas questdes. E, em quarto lugar, a teoria
evolutiva do conhecimento somente explica por que determinadas previsoes (ou
melhor, a base fisica destas) foram selecionadas, e ndo se essas previsoes estao
corretas, pois tudo pode e deve, como vocé proprio ja disse, ser explicado,
entendimento verdadeiro e convicgao errada, bom e mau comportamento. O

fisicalismo nao fornece critérios normativos, e como nao apenas a ética, mas
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também a teoria do conhecimento é uma disciplina normativa, questao ética alguma
nao se deixa responder com base em fundamentos fisicalistas, mas, além disso, nem
ao menos a reivindicagao de verdade é algo que escapa ao fisicalismo.

Parece-me que seu argumento mais forte foi o de analise conceitual. De fato,
concordo com sua critica, segundo a qual o conceito de Deus do livro permanece
vago. O autor lida com diversos conceitos da tradigao; e é claro que ele nao possui
uma opiniao decisiva acerca de todos os atributos divinos. Em relagao a natureza do
objeto, a hesitagao é bem mais adequada que uma determinacgao precipitada. O que
ele ensina, todavia, é que Deus é a epitome de todas as normas epistémicas e morais,
e que ele “cria” o mundo espago-temporal de tal maneira que diante dele surgem
espiritos finitos que, fundamentalmente, podem conhecer esse mundo e a si
mesmos, bem como formar suas relagées segundo regras morais. Como a natureza
€ organizada de modo a ser cognoscivel pelo espirito, o espirito se aproxima mais da
esséncia de Deus do que o fisico, ainda que o espirito de Deus seja radicalmente
distinto do espirito humano, uma vez que aquele nao é temporal. Esse conceito de
deus se diferencia daquele das pessoas ingénuas que inevitavelmente o
antropomorfizam; mas a critica ao antropomorfismo é uma constante da teologia
mais inteligente desde os Padres da Igreja. O tirano colérico divino, que talvez tenha
te atemorizado em sua infancia, realmente nao existe, por ser apenas um construto
humano. Todavia, se nao se sucede em desvendar o cerne racional do conceito de
Deus, nao apenas o respeito de si individual do espirito e todo reconhecimento de
normas sociais ira colapsar, mas o caos social e uma abundancia de puros tiranos
humanos ira surgir, que tornara o mundo um inferno, sem ajuda alguma desse tirano
divino.

Estrabonia: De fato, agora Encefalio deveria reagir a esse longo discurso, mas eu
agora ja observei e ouvi ha muito tempo, querendo dar uma sugestao de bondade,
que talvez possa conduzir nossa navegagao por novas aguas. Eu acho todas suas
posicoes altamente interessantes. Tudo isso! E como vocés os explicaram!
Encefalio representou, mascula e secamente, o mundo fisico, Revelado
entusiasmadamente despertou a alma; e Tedfilo, com especulagdes abstratas,
despertou o espirito. Isso foi quase como em minha juventude, quando me apaixonei,

simultaneamente, por trés homens. Por um deles, Aphrus, a paixao foi sexual; pelo
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outro, Heron, foi psiquica e, pelo terceiro, Ateneu, foi espiritual! No entanto, que caos
divertido foi aquilo!

O que voceés trés ainda nao compreenderam, uma vez que cada um de vocés fornece
apenas construgdes que, por sua vez, sao tidas por evidentes, porque elas sao “in"
na sua comunidade social™. O senhor pastor possui uma clientela religiosa, que quer
ouvi-lo interpretar corretamente a Biblia, Encefalio tem muita relagao com cientistas
naturais por causa de seu projeto de pesquisa, que defende uma visao de mundo
naturalista como o espago mais natural de sua prépria praxis social, e Tedfilo — eu
por pouco disse, que ele sustenta o que a guilda filosofica espera dele; mas os
filosofos que eu conheci até hoje falam coisas bem diferentes dele. Seu grupo social,
presumivelmente, nao é grande. Eu suponho que sejam pessoas que, para darem a
si mesmas uma adrenalina moral, devam pensar menos em chibatas e mais em
valores e que nao se sentem tao em casa na natureza livre axiologicamente quanto
Encefalio e seus amigos. Entao, cada um possui sua opiniao e seus construtos, e
todos deveriam se sentir bem. Por favor, apenas nao briguem!

Encefalio: Com licenga, vocé acabou de insinuar que a reivindicagao de verdade das
ciéncias naturais é uma construgao social?

Estrabonia: O que mais? As ciéncias modernas da natureza se desenvolveram
apenas no século XVIl, em uma parte pequena do mundo, a saber, na Europa
Ocidental, desenvolvida por um punhado de homens brancos que, ao longo do tempo,
adquiriram uma posigao de poder social cada vez maior. E, entao, eles forneceram
cada vez mais construgdes cientificas. As vezes, eles acreditavam, ingenuamente,
que elas captavam a realidade. No entanto, hoje sabemos, que o sistema social da
ciéncia natural nao tem nada a ver com a “realidade em si", mas que, para isso, esta
conectado com outros sistemas sociais, como a técnica e a economia capitalista.
Vocé quer contestar, por exemplo, que é uma parte de tal sistema social?

Encefalio: E vocé quer contestar, por exemplo, que vocé e seus sistemas sociais sao
parte da natureza? As primeiras formas de sociabilidade se desenvolveram a partir
de organismos primitivos e, no fim de uma longa e contingente evolugao de cérebros,

surge o sistema social dos seres humanos, que se diferenciou em subsistemas cada

'8 No original, a expressao esta em inglés, “social community". (N. do T.)
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vez menores e mais detalhados, um dos quais € a sua abertamente amada sociologia
da ciéncia.

Estrabonia: Nem chegou perto, Encefalio! Eu ja liquidei, ha muito tempo, o conceito
de “sociologia da ciéncia", porque ele se baseia no preconceito segundo o qual
haveria, entre os sistemas de opiniao, um excelente, a chamada ciéncia. Nao, para
mim tais tratamentos preferenciais sao apenas preconceitos — construgoes. Eu lido
de maneira totalmente idéntica com suas crencas cientificas, a teologia da revelagao
de Revelado e a teologia racional do Tedéfilo. Cada um de vocés representa uma visao
de mundo que corresponde a ele como pessoa e ao seu grupo de ocupagao, e nao ha
mais a dizer sobre isso. A teoria bioldgica da evolugao, na qual vocé quer encaixotar
o desenvolvimento dos sistemas sociais, para mim, ja € um construto. Isso ja foi dito
também por Tedfilo...

Teofilo: Foi mesmo? Acho que eu contestei o desempenho explicativo da teoria da
evolugao, e nao o fato da génese do ser humano dentro da evolugao bioldgica.
Revelado: Eu também nao contesto isso! Eu inclusive ensino um seminario de
Evolugao e Teologia com um colega...

Encefalio: E se vocé até mesmo torna a teoria da evolugao em um construto social,
eu explico sua sociologia dos sistemas de opiniao com uma estratégia adaptativa
para conseguir bolsas de pesquisa — o que, a longo termo, pode aumentar suas
chances de reprodugao.

Teofilo: Eu nao duvido que essa reducao reciproca, que eleva a um novo nivel a antiga
disputa entre realistas e idealistas, podera prossequir ad infinitum. Parece-me que
vocés possuem diferentes pressuposigdes genéticas em mente — naturalmente, o
ser organico humano e ser humano social de suas teorias — e que vocés falam sobre
coisas diferentes: Encefalio sobre objetos, Estrabdnia sobre teorias acerca de
objetos. Talvez possamos nos elevar das questdes de génese rumo as questdes de
validade.

Estrabonia: Aff, mas a diferenca entre génese e validade nao é nada nova! Além disso,
ela prépria é um construto social. Tedfilo, vocé parece supor que ha um ponto de
vista externo, que permite determinar quais construtos sociais sao superiores. Isto
é, os seres humanos investigam constantemente, mas, naturalmente, no quadro de

seus proprios construtos! Nos somos todos envolvidos em histérias e em
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construtos. Suas ideias filoséficas, por exemplo, sdo um destilado de certas
concepgcoes religiosas e nao poderiam ocultar sua heranga de meu olhar socioldgico
sobre opinioes. Nada disso é critica, mas quero dizer isso totalmente livre de valores.
Entao é precisamente assim: processos sociais sO se desenrolam de modo que nés
abordamos os outros com nossos construtos, e projetamos neles o que esta em ngs,
e desencadeiam um processo dinamico ininterrupto de projegdes reciprocas que
entao, constitui algo como a sociedade.

Encefalio: E quando vocé descreve esse processo como cientista social, entao, vocé
também nao |é nele precisamente o que esta zumbindo em sua cabega?

Estrabonia: Mas certamente! O processo de pesquisa de um sistema social também
se baseia em interagdes sociais — eu me permito que meu tradutor me conte, como
os jovens Dayak ouviram, de seus av0s, sobre os cagadores de cabecas. E, uma vez
que cada interagao social é construtiva, também a descri¢cao de interagoes sociais é
uma atividade construtiva.

Encefalio: E entao, alguém com outras categorias nao apresentaria uma descrigao
de ciéncia social distinta da sua a partir dos mesmos fatos?

Estrabonia: Exatamente! Isso faz nosso trabalho tao empolgante, pois ha
perspectivas tao diferentes a partir das categorias dos cientistas sociais interagindo
e nos nunca estamos em acordo, exatamente como na teoria da relatividade! Embora
algum(as) cientistas sejam mais bem-sucedidas(os) que outras(os), e atuem em
consorcios com universidades altamente prestigiadas...

Encefalio: Isso é o fim de toda e qualquer ciéncia objetiva. O fim das transformagodes
de Lorentz na teoria especial da relatividade é precisamente determinar em geral a
passagem entre diferentes sistemas de coordenadas com os mesmos direitos e
permitir que, nesses sistemas de referéncia, as mesmas leis naturais se apliquem,
como, por exemplo, a constante da propagacao da luz! Qual leis de perspectivismo
vocé conhece? E essas leis nao valeriam, da mesma forma, de maneira
perspectivista?

Estrabonia: Naturalmente, e isso pode ser uma diferenga em relagdao a vocés,
cientistas da natureza. NoOs, cientistas sociais radicais, pensamos até as ultimas

consequéncias o que so foi tocado nas revolugdes em ciéncia natural do século XX.



Vittorio Hosle | 283

Teofilo: Estrabonia, eu estou impressionado pelas perspectivas espirituais de que
voceé se serve, ainda que eu, presumivelmente ainda precise de anos, para assimilar
essas novas ideias. Sim, eu temo ser bem idoso para poder sonda-las inteiramente
antes de minha morte. No entanto, uma questao me atormenta. No inicio vocé nos
disse, que é uma falta no livro de nosso autor, ele ter se engajado em apenas uma
perspectiva interna sobre a religiao — diferentemente da teologia e da filosofia da
religido, a ciéncia da religiao, de outro lado, oferece um olhar externo. Eu acho que
vocé tem razao. Nosso autor é muito fixado no cristianismo; também o dialogo inter-
religioso aparece apenas sob um ponto de vista cristdo. Uma filosofia da religiao
abrangente nao pode apenas consistir de reflexdes sobre a propria religiao e sua
teologia; ela deve debater com outras tradigdes religiosas, ainda que isso quase
sempre possua como consequéncia um impeto cético, pois isso compele a ver a si
mesmo, simultaneamente, de fora. No entanto, com esse olhar de fora, parece haver
uma promessa de se atingir uma objetividade maior. Ora, todavia, vocé compartilha
conosco que € ilusorio acreditar em um olhar a partir de lugar nenhum. De onde vem,
entao, o pathos da objetividade, que a ciéncia da religiao apresenta, frente a teologia,
desde o século XIX?

Estrabonia: Facilmente: todas e todos vivem de construtos sociais, mas os tedlogos
e fildsofos da religiao nao o sabem — nds, cientistas da religiao, ao contrario, ja o
sabemos. E porque sabemos de construtos sociais, podemos, em principio,
desconstruir tudo, inclusive a nés mesmos. Como cientistas da religiao, nos
precisamos de nossos conceitos, mas como teodricas da ciéncia da religiao, nos os
relativizamos — olhamos uma hora nessa dire¢ao, uma hora na outra, as vezes nas
duas ao mesmo tempo!

Tedfilo: Isso é magnifico! Revelado nao pode e nao quer contemplar sua propria
religiosidade de fora, pois ele a relativizaria, com isso; todavia, vocé consegue
publicar seus estudos de ciéncias da religiao e dizer que eles sao apenas a
perspectiva de uma pessoa privilegiada, globalizada e definhando de alteridade
cultural. No entanto, reproduz essa alteridade segundo as préprias necessidades dos
intelectuais ocidentais do século XXI. Mas vocé desconstroi, eu suponho, nao so a si

mesma, mas também a crenga em Deus?
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Estrabonia: Em sua versao ingénua, sem duvida! Pois o religioso ingénuo pensa em
deus como algo do qual o ser humano é totalmente dependente — como escreveu
Schleiermacher. Tal deus, todavia, nao pode existir de modo algum. Aqui esta minha
prova. Primeira premissa: Deus é um construto social.

Segunda premissa: Construtos sociais sao feitos pelo ser humano.

Conclusao: Deus é feito pelo ser humano; portanto, um deus do qual o ser humano
fosse totalmente dependente, nao existe.

Isso, parece-me, é um argumento melhor que o de Encefalio.

Teofilo: Absolutamente; e para nos atermos ao género da pensadora a que lhe somos
gratos, gostariamos de chamar tal argumento o argumento da mestra. Ele é
complementar ao argumento do mestre de Encefalio; e os ateus agora podem triunfar
pois, ainda que se possa partir de premissas totalmente diferentes, materialistas ou
construtivistas, sempre se pode chegar ao mesmo resultado. No entanto, sua
primeira premissa nao é verdadeiramente a negagao da primeira premissa encefalica
e, por isso, nao é logicamente impossivel que as duas sejam falsas.

Estrabonia: Vocé quer contestar, por exemplo, que deus € um construto social?
Teofilo: Atormenta-me a suspeita de que essa frase nao seja tao autoevidente
quanto vocé parece supor. Vocé consiste de moléculas organicas e, na medida em
que nao contradiz Encefalio, também de atos mentais, vocé consiste de dez letras’®?
Estrabonia: Eu tenho medo de que, aqui, alguém me confunda com meu nome.
Teofilo: E eu tenho medo de que vocé troque conceitos com os objetos a que eles se
relacionem. O conceito “Deus” € em um sentido determinado, um construto social
tanto quanto o conceito “arvore”; todavia, de modo algum isso significa que Deus e
arvore sejam construtos sociais. Ou sua conclusao é valida; mas nesse caso, sua
primeira premissa é falsa; ou sua primeira premissa é verdadeira, mas, entao, sua
conclusao € invalida, pois vocé substitui “ ‘Deus' " por “Deus”".

Estrabonia: Todavia, certamente ha objetos que sao construtos sociais, como por
exemplo: linguas, sistemas juridicos, teorias. E vocé simplesmente pressupde que
nem tudo é igual a natureza. Vocé pode seguramente fazé-lo, mas isso é

precisamente o seu construto social.

% No original, nove letras, pois a versdo germanica do nome é “Strabonia". (N. do T.)
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Tedfilo: Ora, eu tenho um argumento. O ser humano, entao, também é um construto
social?

Estrabonia: Sim, certamente, assim como sexo, raga, etc.

Teofilo: Quem, entao, fez os construtos sociais? Vocé nao disse que é o ser humano?
Se ele nao é nada além de um construto social, entao ele fez a si mesmo? Na tradigao
da teologia racional, recusou-se nitidamente o conceito de causa sui (causa de si),
ainda que talvez, corretamente interpretado, ele possa fazer sentido no caso de Deus,
que nao é um ser temporal. Todavia, como isso pode valer para um ser temporal,
como o ser humano

Talvez, aqui, um esclarecimento conceitual possa ajudar e, de fato, em relagao ao
conceito de “construto social". Em um determinado sentido, de fato, toda teoria € um
construto social — ela é articulada linguisticamente, e produtos linguisticos sao o
resultado de um processo social. Todavia, ha um complexo processo de pensamento
subjacente a maioria dos produtos linguisticos (a propésito, tanto em relagao a coisa
que é indicada, quanto em termos do processo de pensamento do outro, com quem
se comunica). Eu digo "a maioria", porque admito sem dificuldade que ha também
palavras, alias, teorias inteiras, nas quais nenhum processo de pensamento se
sedimentou, mas que, usadas como slogans, proporcionam certas reagdes sociais
como, por exemplo, o sentimento de pertenga a um grupo particularmente seleto, e a
prontidao a reconhecer o interlocutor como seu igual, a se unir a ele e a desprezar
aqueles que nao se servem do mesmo jargao. E eu estou inteiramente de acordo
com vocé que uma sociologia da opinidao, aqui, possa descobrir afinidades
chamativas entre sistemas de opiniao religiosos e indicados como cientificos. O
bramido de “Deus lo vult" pode desencadear entusiasmo pelas Cruzadas, e sussurrar
o termo "“a diferenga” pode conduzir a convites de conferéncia em um congresso de
estética — inclusive, a convites reciprocos. Talvez, também o termo “construto
social" possa servir para um efeito magico similar?

Todavia, ao se pensar a fundo o conceito, percebe-se que, como tal, ele nao
define nada em relagdao a questao sobre construtos sociais serem ou nao puros
slogans, ou se sao ao menos baseados em processos inteligentes de pensamento
(como, por exemplo, a palavra “flogistico”), ou se apreendem estruturas reais. E

necessario conhecimento da natureza, e nao de ciéncia social, para verificar o que,
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nos construtos das ciéncias naturais, corresponde a realidade e o que nao
corresponde, e a totalmente legitima em si sociologia das ciéncias naturais se
machuca por levantar excesso de peso quando acredita poder responder a essa
pergunta. De maneira similar, sao necessarias analise metafisicas e morais para
apreender o conteudo cognitivo da religido, ainda que suas fungoes sociais possam
e devam ser plenamente analisadas sociologicamente (por exemplo, algo que
certamente falta no livro de nosso autor). Entretanto, o estudo das estruturas de
poder no interior de uma Igreja nao resolve a pergunta pela verdade, ainda que,
reconhecidamente, a descoberta de determinadas estruturas, por exemplo, de
soberania sem correspondente responsabilidade e transparéncia, desperte duvidas
legitimas sobre se a institui¢ao esta interessada no conhecimento da verdade e no
fomento a justica. Mesmo a descoberta, pela sociologia da religiao, de estruturas
desse tipo, em primeiro lugar, nao refuta a suposigao de que estruturas opressivas
de poder estejam profundamente enraizadas na natureza humana e fundamentadas
em sua incondicionada dependéncia em cooperagao, que se dissolve por meio de
muita critica, e de modo algum, desapareceria com a eliminacao das religides. E, em
segundo lugar, nao se pode decidir pela pergunta se o conceito de Deus é um
conceito legitimo, ou talvez mesmo inegavel de nossa razao. E parece ser o caso,
quando a razao quer apreender a si mesma, quando quer compreender por que ngos,
seres finitos e encarnados na natureza, conseguimos reconhecer essa natureza e
também as sociedades humanas formadas nela. Como simples produto do acaso da
evolugao ou de construgoes sociais, a capacidade de verdade do espirito nao pode
ser efetivamente compreendida.

Estrabonia e Encefalio: Nds ja ouvimos isso!

Tedfilo: Quando comegamos a nos repetir, € hora de encerrar a conversa. Seria
necessario, simultaneamente, uma elaboracao da primeira filosofia, a metafisica; de
uma teoria do conhecimento e de uma doutrina racional de Deus, para reunir tudo o
que foi dito, mas isso deve ocorrer em outro momento.

Revelado: Todavia, enquanto isso ainda nao ocorre, e mesmo quando isso dever

ocorrer, a religiao revelada aguarda, com bragos abertos, a sua decisao por uma vida
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em Deus, ou uma vida sem Deus. Ou — Ou!?° Estrabonia, deixe-nos saber, quem de
nos disputou melhor.

Estrabonia: Por que essa guerra tao dura? Estrabonia ama todos vocés!

20 Alusdo a famosa obra de Kierkegaard publicada em 1843 sob o pseud6nimo Victor Eremita.
Kierkegaard, famoso fildsofo dinamarqués, é fonte de inspiragao para muitas teses do personagem
Revelado. (N. do T.)












