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EDITORIAL

E com grande satisfacio que a Revista Helius, do Curso de Filosofia da Uni-
versidade Estadual Vale do Acarati (UVA), com sede em Sobral (CE), retoma a sua
publicacdo semestral. Apds a publicacao do primeiro volume entre 2013 e 2014, a Re-
vista Helius oferece, neste ano de 2019, o seu segundo volume, tendo recebido novos
membros em seu comité cientifico, novo editor-chefe e varios aprimoramentos relati-
vos a indexacoOes e a chamadas nacionais e internacionais.

O primeiro namero deste volume, referente ao periodo de submissoes de tex-
tos entre janeiro e junho de 2019, conta com os artigos recebidos em fluxo continuo e
com o dossié organizado pelo Prof. Dr. Renato Almeida de Oliveira (UVA), intitula-
do “Politica e Religiao”, cuja abertura também foi divulgada por meio de chamada
publicada no Boletim da Associagdo Nacional de P6s-Graduacao em Filosofia (AN-
POF) e em outros canais de comunicacao digital da comunidade filoséfica e do gran-
de publico. J& o segundo nuimero, a ser publicado oportunamente, contera um dossié
comemorativo dos 20 anos do Curso de Filosofia da UVA, com organizacao do Prof.
Dr. Ricardo George de Arautjo Silva (UVA), bem como eventuais artigos submetidos
em fluxo continuo entre julho e dezembro de 20109.

O dossié “Politica e religidao” recebeu um ensaio de abertura escrito por Mi-
chael Lowy, cujo objeto de reflexao filoséfico-politica € a enciclica Laudato si’, bem
como seis artigos, contemplando varios periodos da historia e filosofias bastante di-
versificadas. No primeiro artigo, a Profa. Dra. Cecilia Cintra Cavaleiro de Macedo
aborda a relagao entre profecia e politica a partir da filosofia de Maimonides; no se-

gundo, o Dr. Manoel Jarbas Vasconcelos Carvalho faz uma reflexao a partir da obra
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La théologie politique de Rousseau, organizada por Ghislain Waterlot; no terceiro, o
Prof. Dr. Renato Almeida de Oliveira examina as relagdes entre critica da religido e
critica da politica segundo os textos de juventude de Marx; no quarto, o Prof. Me.
Walber Nogueira da Silva propde uma inquiri¢ao sobre a alienagao religiosa compa-
rando as posi¢coes de Feuerbach e Lukdcs; no quinto, o Prof. Dr. Marcio Gimenes de
Paula investiga as apropriacoes de temas de Kierkegaard por tedlogos da libertacao
no Brasil e na América Latina; no sexto, o Dr. Juliano Cordeiro da Costa Oliveira
aborda o problema entre secularismo e religiao a partir do didlogo entre Jiirgen Ha-
bermas e Charles Taylor.

Quanto aos artigos da parte variada, o Prof. Dr. Sérgio Ricardo Schultz
propoe uma introdugao ao dilema de Benacerraf com o intuito de pensar o conceito
de verdade matematica em contato com teorias ontologicas, epistemoldgicas e se-
manticas. Ja o Prof. Dr. Arthur Klik de Lima investiga o estatuto da vida futura no
pensamento de Averrois, sobretudo em relagao a tese da unidade do intelecto e a no-
¢ao de ressurreicao enquanto artigo de fé da religiao muc¢ulmana. Por fim, o Prof. Me.
José Wilson Rodrigues de Brito visa mostrar quais seriam os fundamentos para uma
abordagem de cunho politico da hermenéutica filosofica de Gadamer.

Enfim, j4 desejando uma boa leitura a todos, expressamos também nossos
agradecimentos a todas as pessoas que contribuiram para a realiza¢ao deste novo na-

mero.

Prof. Dr. Fabricio Klain Cristofoletti (UVA)
Editor-chefe da Revista Helius
fkcristofoletti@gmail.com

Prof. Dr. Renato Almeida de Oliveira (UVA)

Organizador e editor do dossié “Politica e Religiao”
renatofilosofosds@yahoo.com.br
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PONTIFEX MAXIMUS VERSUS KAPITALISMUS :
LAUDATO SI'’, UNE ENCYCLIQUE ANTI-SYSTEMIQUE

Michael Lowy

Directeur de Recherche Emérite du CNRS
Membre du Centre d’Etudes en Sciences Sociales du Religieux a 'EHESS

michael.lowy@orange.fr

1 L'hypothese de Max Weber

Max Weber argumentait, dans son célebre essai de sociologies des religions,
que l'éthique protestante était favorable a l'essor du capitalisme, notamment en
Angleterre et aux Etats Unis; on trouve une hypothese analogue, un demi-siecle
avant, dans certains écrits de Marx (les Grundrisse). Dans le méme écrit Weber
suggere cependant que 1'éthique catholique, au contraire, était foncierement hostile a
l'esprit du capitalisme. Dans une note en bas de page, dans le contexte d'une
polémique contre les travaux de Franz Keller, il affirme que les prises de position de
I’Eglise catholique par rapport au capitalisme en tant que tel sont déterminées par
«[...] une aversion traditionnaliste, éprouvée la plupart du temps d’une maniere
sourde, a I'égard de la puissance impersonnelle grandissante du capital, lequel, de par
ce caractere impersonnel sans cesse renforcé, était peu accessible a une régulation
éthique ». (WEBER, 2003, p. 56).

Au cours du débat que provoqua la publication de son livre, Weber proposa
un nouveau concept: celui d'une incompatibilité (Unvereinbarkeit) entre les idéaux
auxquels souscrit le croyant catholique « sérieusement convaincu » et la « poursuite

‘commerciale’ du gain». Certes, cette incompatibilité n’exclut pas les
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accommodations, mais, ajoute le sociologue, «[...] je ne peux interpréter les
nombreux ‘compromis» pratiques et théoriques justement que comme des
‘compromis’. » (WEBER, 2003, p. 317)." En d’autres termes : s'il y a compromis, c’est
parce que deux puissances hostiles s’affrontent, et la Unvereinbarkeit reste la tonalité
dominante du rapport catholique a ’esprit du capitalisme.

Il revient a cette problématique dans plusieurs autres écrits, notamment son

Histoire Economique :

La profonde aversion (tiefe Abneigung) de 1’éthique catholique et, a sa suite,
I'éthique luthérienne témoignent a tout mouvement capitaliste répose sur la
crainte (Scheu) que leur inspire I'impersonnalité des relations qui se nouent
entre ceux qui, dans le cadre de I'économie capitaliste, contractent en en vue
du gain. C’est que cette impersonnalité soustrait a I'Eglise et a son influence
moralisatrice certaines relations humaines, excluant par la toute infiltration
et toute réglementation éthique de sa part. (WEBER, 1991, p. 375).

L'hypothese wébérienne me semble essentielle pour comprendre beaucoup
de phenoménes socio-religieux, depuis le 19°™ siecle jusqu'aujourd'hui. Certes, cette
hostilité, cette aversion, cette "antipathie" (un autre terme utilisé par Weber) contre le
capitalisme a surtout pris, notamment au 19°™ siecle, un caractére conservateur,
rétrograde, en un mot, réactionnaire. Ces manifestations n'avaient pas échappé a
l'attention de Marx et d'Engels, qui les ont désignées par le terme ironique de
"socialisme féodal". Voici ce qu'en dit le Manifeste Communiste, qui les dénonce, tout

en réconnaissant leur dimension critique (anti-bourgeoise) :

Le socialisme féodal tient a la fois de la complaisance et de la pasquinade.
Clest en partie I'écho du passé, en partie la menace de l'avenir. Parfois, il
frappe au cceur la bourgeoisie par une critique amere et spirituellement

1 Cf. WEBER, 1972, p. 168.
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mordante. Et toujours il produit un effet comique par son impuissance totale
a comprendre la marche de I'histoire moderne. (MARX, 1953, p. 99).

Il songeait peut-étre a des auteurs tels que le philosophe social romantique et
catholique Johannes von Baader, ferme partisan de 1'Eglise et du Roi, mais qui
dénongait la condition misérable des proletairs (son terme) en Angleterre et en France,
plus cruelle et inhumaine que le servage. Critiquant l'exploitation brutale et
nullement chrétienne de cette classe démunie par les intéréts d'argent (Argyrokratie),
il propose que le clergé catholique devienne le défenseur et le représentant des
proletairs.”

Cela dit, on voit aussi apparaitre, au sein du catholicisme, un courant
anticapitaliste de gauche. Paradoxalement, la montée d'une gauche catholique parait
en rapport avec le fait que I'Eglise se montrait de plus en plus disposée a chercher un
compromis avec la société bourgeoise. Aprés la condamnation cinglante des
principes libéraux et de la société moderne dans le Syllabus (1864), Rome parut
admettre, des la fin du XIXe siecle, 'avenement du capitalisme et I'établissement d'un
Etat moderne (« libéral ») bourgeois comme des faits irréversibles. La manifestation
la plus apparente de cette nouvelle stratégie fut le ralliement a la République de
'Eglise francaise (jusqu'alors défenseur inconditionnel de la monarchie). Le
catholicisme intransigeant prend la forme d'un « catholicisme social » qui, tout en
critiquant toujours les exces du « capitalisme libéral », ne met plus vraiment en cause
'ordre social et économique existant. Il en va ainsi de tous les documents émanant de
la magistrature romaine (les encycliques pontificales) ainsi que de la doctrine sociale

de I'Eglise, de Rerum Novarum (1891) jusqu'a Ratzinger (Benoit XVI).

2 Cf. ,Uber das dermalige MifSverhaltnis der Vermdgenslosen oder Proletairs...” (1835) in BAADER,
1991, p. 181-182, 186.
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Ce fut précisément au moment de la « réconciliation » — réelle ou apparente —
de 1'Eglise avec le monde moderne que devait apparaitre une nouvelle forme de
socialisme catholique, notamment en France, qui deviendrait une minorité
conséquente dans la culture catholique francaise. Au tournant du siecle, I'on voit
s'épanouir simultanément les formes les plus réactionnaires de l'anticapitalisme
catholique — Charles Maurras, le mouvement de I'Action frangaise et l'aile régressive
de 1I'Eglise, qui devaient tous prendre une part active dans la sinistre campagne
antisémite contre Dreyfus - et d'une forme d'anticapitalisme tout aussi « intransi-
geante » mais désormais de gauche, dont le premier représentant fut 1'écrivain
dreyfusard philosémite et socialiste libertaire, Charles Péguy, qui se fit catholique en
1907 bien qu'il n'ait jamais été recu dans I'Eglise. Ce courant n'était pas dénué
d'ambiguité, mais son engagement fondamental était a gauche.

A partir de la fin du 19°™ siecle, et encore plus apres la Révolution Russe, il
est évident que pour le Vatican l'ennemi principal n'est plus le « libéralisme »
bourgeois, mais bel et bien le mouvement ouvrier socialiste et en particulier le
« communisme athée ». Pie XII va s'illustrer dans ce combat, en excommuniant les
communistes en Italie (1948), et en interdisant en France l'activité des prétres
ouvriers, trop proches de la CGT (années 1950). Woytila, le pape polonais, reprendra
cette démarche, dans un nouveau contexte historique.

Malgré I'hostilité romaine, la gauche catholique continue a se dévélopper, en
Europe, et encore plus en Amérique Latine, avec l'essor, a partir de 1960, du
christianisme de la libération. Une des caractéristiques principales de ce courant,
representé par des mouvements d'étudiants, ouvriers ou paysans, des communautés
de base, des théologiens, mais aussi des evéques, c'est la condamnation

intransigeante, morale et politique, du capitalisme, dans des termes ou l'influence du
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marxisme est visible. Voici, par exemple, la conclusion du document Le cri de I'Eglise,
de 1973, signé par les évéques et supérieurs d'ordres religieux de la région Centre-

QOuest du Brésil :

Il faut vaincre le capitalisme: c'est le plus grand mal, le péché accumulé, la
racine pourrie, l'arbre qui produit tous les fruits que nous connaissons si
bien : la pauvreté, la faim, la maladie, la mort. Pour cela, il faut que la
propriété privée des moyens de production (usines, terre, commerce,
banques) soit dépassée. (CELAM, 1978, p. 71).

Si Paul VI a manifesté une certaine tolérance envers le christianisme de la
libération, tel ne fut pas le cas de deux pontifes suivants : Jean Paul II et Benoit XVI
ont activement persecuté ses representants, allant jusqu'a imposer au théologien

Leonardo Boff une année de « silence obséquieux ».

2 Jorge Bergoglio, le Pape Francois

Que pouvait-on attendre du Cardinal Jorge Bergoglio, élu Pontifex Maximus
en mars 2013? Certes, c'était un latino-américain, ce qui signifiait tout de méme un
changement. Mais il avait été choisi par le méme conclave qui avait intronisé le
conservateur Ratzinger, et il venait d'Argentine, un pays ou I'Eglise ne brille pas par
le progressisme, plusieurs de ses dignitaires ayant activement coopéré avec la
sanglante dictature militaire. Ce ne fut pas le cas de Bergoglio - selon certains
témoignages, il aurait méme aidé des personnes persécutées par la Junte a se cacher
ou a quitter le pays — mais il ne s'était pas non plus opposé au régime : un « péché
par omission », pourrait-on dire. Si certains chrétiens de gauche comme Adolfo Perez

Esquivel (Prix Nobel de la Paix) l'ont toujours soutenu, d'autres le consideraient
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comme un opposant de droite au gouvernement des « péronistes de gauche » Nestor
et Christina Kirchner.

Quoi qu'il en soit, une fois élu, Francois - le nom qu'il a choisi, par référence a
Saint Francois, I'ami des pauvres et des oiseaux — s'est immédiatement distingué par
des prises de position engagées et courageuses. Dans un certains sens il fait penser
au pape Roncalli, Jean XXIII : élu comme « pape de transition » pour assurer la
continuité et la tradition, il a initié le changement le plus profond depuis des siecles
dans 1'Eglise : le Concile Vatican II (1962-65). D'ailleurs Bergoglio avait pensé, un
premier moment, a prendre le nom de « Jean XXIV », pour honorer son prédécesseur
des années 1960.

Le premier voyage du nouveau pontife hors de Rome a eu lieu, en juillet
2013, au port italien de Lampedusa, ou arrivaient des centaines d'immigrants
clandestins, tandis que beaucoup d'autres étaient noyés dans le Mediterrannée. Dans
son homélie, il ne craint pas de prendre le contre-pied du gouvernement italien — et
d'une bonne partie de l'opinion publique — en dénongant la « globalisation de
l'indifférence » qui nous rend « insensibles aux cris d'autrui », c'est a dire au sort
«des immigrés morts en mer, sur ces bateaux qui, au lieu d'étre un chemin de
l'espérance, ont été une route vers la mort ». Il reviendra a plusieurs reprises sur cette
critique de I'inhumanité de la politique européenne envers les immigrés.

Sur I'Amérique Latine aussi un changement notable a eu lieu. En septembre
2013, Frangois a rencontré Gustavo Gutierrez, le fondateur de la théologie de la
libération, et le journal du Vatican, Osservatore romano a pour la premiere fois publié
un article favorable a ce penseur. Un autre geste symbolique fut la béatification de
Mgr. Romero, 1'archevéque d'El Salvador, assassiné en 1980 par les militaires pour

avoir dénoncé la répression antipopulaire - un héros célébré par la gauche catholique
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latino-américaine mais ignoré par les Pontifes précédents. Lors de sa visite en Bolivie,
en juillet 2015, Bergoglio a rendu un intense et vibrant hommage a la mémoire de son
confrere jésuite, Luis Espinal Camps, un prétre missionnaire espagnol, poete et
cinéaste, tué sous la dictature de Luis Garcia Meza, le 21 mars 1980, pour son
engagement dans les luttes sociales. Lors de sa rencontre avec Evo Morales, le
président socialiste bolivien lui a offert une sculpture faite par le martyr jésuite : une
croix posée sur une faucille et marteau en bois...

Lors de cette visite en Bolivie, Francois a rendu visite a une Rencontre
Mondiale des Mouvements Sociaux dans le ville de Santa Cruz. Son discours a cette
occasion illustre la "profonde aversion" pour le capitalisme dont parlait Max Weber,
mais a un degré jamais atteint par aucun de ces prédecesseurs. Voici un passage,

devenu célebre, de cette intervention:

On est en train de chatier la terre, les peuples et les personnes de facon
presque sauvage. Et derriere tant de douleur, tant de mort et de destruction,
se sent 'odeur de ce que Basile de Césarée appelait « le fumier du diable » ;
I'ambition sans retenue de l'argent qui commande. Le service du bien
commun est relégué a l'arriere-plan. Quand le capital est érigé en idole et
commande toutes les options des étres humains, quand l'avidité pour
I'argent oriente tout le systeme socio-économique, cela ruine la société,
condamne 'homme, le transforme en esclave, détruit la fraternité entre les
hommes, oppose les peuples les uns aux autres, et comme nous le voyons,
met méme en danger notre maison commune [...] (FRANCOIS, 2015a).

La démarche de Francois rencontre, comme il était prévisible, une importante
résistance de la part des secteurs les plus conservateurs de 1'Eglise. Un des opposants
les plus actifs est le Cardinal nord-américain Raymond Burke, un partisans

enthousiaste de Donald Trump, qui a aussi pris contact, lors d'un voyage en Italie,
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avec Matteo Salvini, le chef de la Legga Nord... Certains de ces adversaires accusent
le nouveau pontife d'étre un hérétique, ou méme un... marxiste déguisé.

Rush Linebaugh, un journaliste catholique (nord-américain) réactionnaire,
l'ayant qualifié de « Pape marxiste », Frangois a répondu en réfusant poliment
I'adjectif, tout en ajoutant qu'il n'était pas offensé puisqu'il « connaissait beaucoup de
marxistes qui étaient des gens bien ». En fait, en 2014 le Pape a recu en audience deux
éminants réprésentants de la gauche européenne : Alexis Tsipras, alors dirigeant de
l'opposition au gouvernement de droite a Athenes, et Walter Baier, le coordinateur
du reseau Transform, composé de fondations culturelles liées au Parti de la Gauche
Européenne (comme la Fondation Rosa Luxemburg d'Allemagne). A cette occasion a
été décidé d'initier un processus de dialogue entre marxistes et chrétiens, qui a pris la
forme de plusieurs rencontres et devra aboutir, en 2018, a une Université d'Eté
commune a I'ille de Syros en Grece.

Certes, en ce qui concerne le droit des femmes a disposer de leur corps et la
morale sexuelle en général — contraception, avortement, divorce, homosexualité —
Frangois campe sur les positions conservatrices de la doctrine de 1'Eglise. Mais on
voit quelques signes d'ouverture, dont le violent conflit en 2017 avec la direction de
I'Ordre de Malte, une richissime et aristocratique institution de 1'Eglise catholique, est
un symptome frappant. L'archi-conservateur Grand Maitre de I'Ordre, le Prince (?!)
Matthew Festing avait exigé la démission du Chancelier de 1'Ordre, le Baron de
Boeselager, pour le terrible peché d'avoir distribué des condoms a des populations
pauvres menacées par I'épidémie du sida en Afrique. Le chancelier a fait appel au
Vatican, qui lui a donné raison contre Festing; celui-ci — soutenu par le cardinal Burke

— refusant d'obéir, a été débarqué de son poste par le Vatican. Ce n'est pas encore
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I'adoption des contraceptifs par la doctrine morale de 1'Eglise, mais c'est un
changement...

Bien entendu, le Pape Francois n'a rien de marxiste, et sa théologie est tres
éloignée de la théologie de la libération sous sa forme marxisante. Sa formation
intellectuelle, spirituelle et politique doit beaucoup a la théologie du peuple, une
variante argentine non-marxiste de la théologie de la libération, dont les principaux
inspirateurs sont Lucio Gera et le théologien jésuite Juan Carlos Scannone. La
théologie du peuple ne se réclame pas de la lutte de classes, mais reconnait le conflit
entre le peuple et « I'anti-peuple », et fait sienne l'option prioritaire pour les pauvres.
Elle manifeste moins d' intérét pour les questions socio-économiques que les autres
formes de la théologie de la libération, et une plus grande attention a la culture, et
notamment a la réligion populaire.

Dans un article de 2014, "Le Pape Frangois et la théologie du peuple", Juan
Carlos Scannone insiste, a juste titre, sur tout ce que les premieres encycliques du
Pape, comme Evangelium Gaudi (2014), doivent a cette théologie populaire, décriée
par ses critiques de gauche comme "populiste”" (au sens argentin, péroniste, et non
européen, du terme). (SCANNONE, 2014). Il me semble cependant que Bergoglio,
dans sa critique de "l'idole capital” et de tout le « systéme socio-économique » actuel
va plus loin que ses inspirateurs argentins. C'est le cas, notamment, de sa derniere

Encyclique, Laudato si’ (2015b), qui mérite une réfléxion marxiste.

3 Laudato si’

L' «Encyclique écologique » du Pape Frangois est un événement d'une

importance planétaire, du point de vue religieux, éthique, social et politique.
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Considérant I'énorme influence de I'église catholique, c'est une contribution cruciale
au développement d'une conscience écologique critique. Recu avec enthousiasme par
les véritables défenseurs de l'environnement, elle a suscité inquiétude et rejet de la
part des religieux conservateurs, représentants du capital et idéologues de
I'« écologie de marché ». Il s'agit d'un document d'une grande richesse et complexité,
qui propose une nouvelle interprétation de la tradition judéo-chrétienne - en rupture
avec le «réve prométhéen de domination du monde» - et une réflexion
profondément radicale sur les causes de la crise écologique. Sous certains aspect,
comme par exemple dans I'association inséparable de la « clameur de la terre » et de
«la clameur des pauvres », l'on percoit que la théologie de la libération — en
particulier celle de I'éco-théologien Leonardo Boff — fut l'une de ses sources
d'inspiration.

Dans les breves notes qui suivent, je tiens a souligner une dimension de
I'Encyclique qui explique les résistances qu'elle rencontra dans l'establishment
économique et médiatique : son caractere anti-systémique.

Pour le Pape Frangois, les désastres écologiques et le changement climatique
ne sont pas uniquement le résultat des comportements individuels - méme s'ils y
jouent un rdle - mais celui des «modeles actuels de production et de
consommation ». Bergoglio n'est pas marxiste, et le mot « capitalisme » n'apparait
pas dans I'Encyclique... Mais il reste tres clair que pour lui les dramatiques problemes
écologiques de notre époque sont le résultat des engrenages de 1'économie
mondialisée actuelle - engrenages constitués par un systéme global, « un systéme de
relations commerciales et de propriété structurellement pervers ». (FRANCOIS, 2015b, p.

46, section 52; nous soulignons).
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« structurellement

perverses » ? Avant tout, un systéme dans lequel prédominent « les intéréts limités

des entreprises » et «une rationalité économique discutable », une rationalité

instrumentale dont le seul but est de maximiser les profits. En conséquent,

[...] le principe de maximisation du profit, qui tend a s'isoler de toute autre
considération, est une distorsion conceptuelle de I'économie : si la
production augmente, il importe peu de produire au détriment des
ressources futures ou du bien-étre de I'environnement. (Laudato si’, 195).

Cette distorsion, cette perversité éthique et sociale, n'est pas plus propre a un

pays qu'a un autre, mais plutot a un

[...] systtme mondial, dans lequel prédominent une spéculation et une

recherche de revenus financiers qui tendent a ignorer tout contexte et effets
sur la dignité humaine et l'environnement. Il apparait ainsi que la
dégradation de l'environnement et la dégradation humaine et éthique sont
intimement liées. (Laudato si’, 56).

L'obsession d'une croissance sans limite, le consumérisme, la technocratie, la

domination absolue de la finance et la déification du marché sont autant de

caractéristiques perverses du systeme. Dans une logique destructrice, tout se réduit

au marché et au « calcul financier des cotits et bénéfices » (Laudato si’, 190). Or, il faut

comprendre que « [...] I'environnement est un de ces biens que les mécanismes du

marché sont incapables de défendre ou promouvoir convenablement ». (Laudato si’,

190). Le marché est incapable de tenir compte des valeurs qualitatives, éthiques,

sociales, humaines ou naturelles, c'est a dire « des valeurs qui dépassent tout calcul »

(Laudato si’, 36).
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Le pouvoir « absolu » du capital financier spéculatif est un aspect essentiel

du systeme, ainsi que 1'a révélé la récente crise bancaire. Le commentaire de

I'Encyclique est radical et démystificateur :

Sauver les banques a tout prix, en en faisant payer le prix a la population,
sans la ferme décision de revoir et de réformer le systeme tout entier,
réaffirme une emprise absolue des finances qui n'a aucun avenir et qui
pourra seulement générer de nouvelles crises apres une longue, cofiteuse et
apparente guérison. La crise financiere de 2007-2008 était une occasion pour
le développement d'une nouvelle économie plus attentive aux principes
éthiques et en faveur d'une nouvelle régulation de l'activité financiere
spéculative et de la richesse fictive. Mais il n'y a pas eu de réaction qui aurait
conduit a repenser les critéeres obsoletes qui continuent a régir le monde.
(Laudato si’, 189).

Cette dynamique perverse du systeme global qui « continue de diriger le

monde » est la raison qui a conduit a I'échec les Réunions aux Sommets mondiales

sur I'environnement : « [...] il y a trop d'intéréts personnels et l'intérét économique

arrive trop facilement a prévaloir sur le bien commun et a manipuler l'information

pour ne pas voir affectés ses projets. » (Laudato si’, 54). Des que les impératifs des

puissants groupes économiques prédominent,

[...] on peut seulement s'attendre a quelques déclarations superficielles,
quelques actions philanthropiques isolées et méme quelques efforts pour
montrer quelque sensibilité envers l'environnement quand, en réalité, toute
tentative des organisations sociales pour modifier les choses sera vu comme
une géne provoquée par des utopistes romantiques ou comme un obstacle a
contourner. (Laudato si’, 54).

Dans ce contexte 1'Encyclique développe une critique radicale face a

lirresponsabilité¢ des «responsables », c'est-a-dire les élites dominantes, les

oligarchies intéressées par la conservation du systeme, en relation avec la crise

écologique :
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Beaucoup de ceux qui détiennent le plus de ressources et de pouvoir
économique ou politique semblent surtout s'évertuer a masquer les
problémes ou a occulter les symptomes, en essayant seulement de réduire
certains impacts négatifs du changement climatique. Mais beaucoup de
symptomes indiquent que ces effets ne cesseront d'empirer si nous
maintenons les modeles actuels de production et consommation. (Laudato si’,
26).

Face au dramatique processus de destruction des équilibres écologiques de la
planete et la menace sans précedent que représente le changement climatique, que
proposent les gouvernements, ou les représentants internationaux du systeme
(Banque Mondiale, FMI, etc.)? Leur réponse est le prétendu « développement
durable », un concept dont le contenu est devenu de plus en plus vide, un vrai flatus
vocis comme disaient les scolastiques du Moyen-Age. Francois ne se fait aucune

illusion face a cette mystification technocrate :

[...] le discours de la croissance durable a 'habitude de se convertir en un
recours distrayant et déculpabilisant qui absorbe les valeurs du discours
écologique au sein des finances et de la technocratie, et la responsabilité
sociale et environnementale des entreprises a I'habitude de se réduire a une
série d'actions de marketing et d'image. (Laudato si’, 194).

Les mesures concretes que propose 1l'oligarchie techno-financiere dominante
sont parfaitement inefficaces, comme par exemple les soi-disant « marchés du
carbone ». La critique mordante du Pape envers cette fausse solution est I'un des
arguments les plus importants de 1'Encyclique. Se référant a une résolution de la

Conférence Episcopale Bolivienne, Bergoglio écrit :

La stratégie d'achat-vente de « bonus de carbone » peut donner lieu a une
nouvelle forme de spéculation, et desservir le processus de réduction de
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I'émission globale de gaz polluants. Ce systéme semble étre une solution
rapide et facile, avec lapparence d'un certain compromis avec
I'environnement, mais qui en aucun cas n’ impliquerait un changement
radical a la hauteur des circonstances. Qui plus est, il peut se convertir en
n'importe quel recours qui permettrait d'encourager la sur-consommation
dans certains pays et secteurs. (Laudato si’, 171).

Des passages tels que celui-ci expliquent le peu d'enthousiasme des cercles
« officiels » et des partisans de I'« écologie de marché » (ou du « capitalisme vert »)
par Laudato si’...

Tout en associant la question écologique a la question sociale, Frangois insiste
sur la nécessité de mesures radicales, drastiques, c'est-a-dire de changements
profonds, pour faire face a ce double défi. Le principal obstacle a cela est la nature
« perverse » du systeme : «[...] la méme logique qui empéche de prendre des
décisions drastiques pour inverser la tendance du réchauffement global est la méme
qui empéche d'atteindre 1'objectif d'éradication de la pauvreté. » (Laudato si’, 175).

Si le diagnostic de Laudato si” concernant la crise écologique est d'une clarté
et d'une cohérence impressionnantes, les actions qu'il propose sont plus limitées.
Certes, nombre de ses suggestions sont utiles et nécessaires, par exemple : «[...]
proposer des formes de coopération ou d'organisation communautaire qui défendent
les intéréts des petits producteurs et préservent les écosystemes locaux de la
déprédation » (Laudato si’, 180). Il est aussi tres significatif que I'Encyclique
reconnaisse la nécessité, pour les sociétés les plus développées, de « retenir un peu la
marche, et poser certaines limites raisonnables et méme revenir en arriere avant qu'il
ne soit trop tard », en d'autres mots, « [...] 'heure est venue d'accepter une certaine
décroissance dans certaines parties du monde en apportant des recours pour que

d'autres puissent croitre sainement » (Laudato si’, 193).
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Mais les « mesures drastiques » font précisément défaut, comme par exemple
celles que propose Naomi Klein dans son dernier livre Tout peut changer (2015) :
rompre, avant qu'il ne soit trop tard, avec les énergies fossiles (charbon, pétrole), en
les laissant sous terre. Nous ne pouvons modifier les structures perverses de 1'actuel
mode de production et consommation sans un ensemble d'initiatives anti-
systémiques, qui remettent en cause la propriété privée, par exemple celle des
grandes multinationales de 1'énergie fossile (BP, Shell, Total, etc.). Certes, Le Pape
parle de l'utilité de « grandes stratégies qui ralentiraient efficacement la dégradation
environnementale et insuffleraient une culture du respect imprégnant toute la
société », mais cet aspect stratégique est peu développé dans I'Encyclique.

En reconnaissant que «le systeme mondial actuel est insoutenable »,
Bergoglio cherche une alternative globale, qu'il intitule « culture écologique », un

changement qui

[...] ne peut se limiter a une série de réponses urgentes et partielles face aux
problémes croissants de la dégradation de l'environnement, a I'épuisement
des ressources naturelles et a la contamination. Ce devrait étre un regard
différent, une pensée, une politique, un programme éducatif, un style de vie
et une spiritualité qui acceptent une résistance face a la progression du
paradigme technocratique. (Laudato si’, 111).

Mais il y a peu d'indications sur la nouvelle économie, la nouvelle société qui
correspondent a cette culture écologique. Il ne s'agit pas de demander au Pape
d'adopter 1'écosocialisme, mais l'alternative future reste quelque peu abstraite.

Le Pape Francois fait sienne 1' « option prioritaire pour les pauvres » des

églises latino-américaines. L'Encyclique l'expose clairement, comme un impératif

planétaire :
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[...] dans les conditions actuelles de la société mondiale, ou existent tant
d’iniquités et ou les personnes sont de plus en plus marginalisées, privées
du moindre des droits humains, le principe de bien commun se transforme
immédiatement comme logique et inéluctable conséquence, un appel a la
solidarité et en une option prioritaire pour les plus pauvres ». (Laudato si’,
158).

Mais dans I'Encyclique, les pauvres n'apparaissent pas comme les acteurs de

leur propre émancipation, projet le plus important de la théologie de la libération.

Les luttes des pauvres, des paysans, des indigenes, pour la défense des foréts, de

l'eau, de la terre, face aux multinationales et au négoce agricole, et le rdle des

mouvements sociaux, qui sont précisément les principaux acteurs du combat

climatique — Via Campesina, Climate Justice, le Forum Social Mondial — constituent

une réalité sociale peu présente dans Laudato si’.

Ce sera par contre un theme central dans les rencontres du Pape avec les

mouvements populaires, les premieres dans l'histoire de 1'Eglise. Lors de la

Rencontre de Santa Cruz (Bolivie, juillet 2015) Frangois a déclaré :

Vous, les plus humbles, les exploités, les pauvres et les exclus, vous pouvez
et faites beaucoup. J'ose vous dire que l'avenir de 'humanité est, dans une
grande mesure, dans vos mains, dans votre capacité de vous organiser et de
promouvoir des alternatives créatives, dans la recherche quotidienne des 3 T
(travail, toit, terre) et aussi, dans votre participation en tant que
protagonistes aux grands processus de changement, nationaux, régionaux et
mondiaux. Ne vous sous-estimez pas ! Vous étes des semeurs de
changement. (FRANCOIS, 2015a).

Bien sir, ainsi que le souligne Bergoglio dans 1'Encyclique, la tache de

I'Eglise n'est pas de se substituer aux partis politiques, en proposant un programme

de changement social. Par son diagnostic anti-systémique de la crise, associant de

maniere inséparable la question sociale et la protection de I'environnement, « la
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clameur des pauvres » et «la clameur de la terre », Laudato si’, est un précieux, un
inestimable apport a la réflexion et a I'action pour sauver la nature et 'humanité de la
catastrophe.

Aux marxistes, aux communistes, aux eco-socialistes de compléter ce
diagnostic par des propositions radicales de changement, non seulement du systeme
économique dominant, mais du modele pervers de civilisation imposé globalement
par le capitalisme. Des propositions incluant non seulement un programme concret
de transition écologique, mais aussi la vision d'une autre forme de société, au déla du
regne de l'argent et de la marchandise, fondée sur des valeurs de liberté, solidarité,

justice sociale et respect pour la Nature.
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Resumo: A autodenominada “sociedade ocidental crista”
tem o habito de entender a si mesma como norma e, até
mesmo, como o unico modelo valido de sociedade, para a
qual as tradigdes sao
Consequentemente, o modelo de politica é determinado
por aquilo que essa sociedade entende como sendo sua
propria tradicdo histérica e pelas reflexdes, teorias e
formas de governo que fazem parte dessa histéria. O
grande problema enfrentado pelo olhar “ocidental” sobre
questdes politicas de povos cujas tradigdes se assentam
sobre bases diferentes é a desconsideragao de aspectos
religiosos e culturais especificos dessas sociedades que,
inevitavelmente, tém consequéncias diretas na estrutura
politica. Além disso, oculta parte de suas origens e nega
seu parentesco, entendendo estas influéncias como
irrelevantes, indignas de nota ou invasoras orientais. Mas,
o fato é que tanto o Judaismo quanto o Isla possuem uma
teoria politica propria com suas particularidades que
parece ser muito pouco compreendida pelos estudiosos
“ocidentais”. Este artigo pretende abordar esta questao a
partir das indicagdes acerca da politica apresentada por
Maimoénides no contexto de sua teoria da Profecia,
partindo da ideia j& proposta por Strauss de que “Ha, na
filosofia de Maimonides, assim como naquela de seus
mestres mugulmanos e de seus discipulos judeus, uma
ciéncia politica”. Nossa hipdtese fundamental é a de que
ha, na teoria da profecia, elementos que influenciam a
concepgao de estrutura social e geram consequéncias
importantes para a politica, diferencas
hierarquicas entre os homens e as questdes referentes a lei.
A atualidade desta questio reside justamente nas
discussdes acerca do Estado Laico e no apelo religioso
advogado por alguns politicos da atualidade que se
dizem, inclusive, divinamente inspirados.

demais estranhas.

como as

Palavras-chave: Maimonides. Profecia. Governo. Teoria
politica. Sociedade ocidental crista.

Abstract: The self-proclaimed “western Christian
society” is used to understand itself as the norm, and
even as the only valid model of society, to which other
traditions are foreign. Consequently, the political model
is established by what such a society understands as its
own historical tradition and by the doctrines, theories
and forms of government that are part of this specific
history. The major problem faced by the “Western” view
on political issues of different people whose traditions
are settled on different groundings is the disregard of
specific religious and cultural aspects of these societies,
that inevitably have direct consequences on their
political structure. In addition, our western Christian
society hides part of its origins and denies its kinship,
understanding these influences as irrelevant, unworthy
or coming from invasive Eastern sources. But the fact is
that both Judaism and Islam have their own political
theory, with peculiarities that seems to be very poorly
understood by “western” scholars. This article intends to
address this issue from the political indications
presented by Maimonides in the context of his theory of
Prophecy, starting from the idea already pointed by
Strauss that “There is, in the philosophy of Maimonides,
as well as in that of his Muslim masters and his Jewish
disciples, a political science”. Our main hypothesis here
is that in the Theory of Prophecy there are elements that
influence the design of social structure and generate
important consequences for politics, such as the
hierarchical differences between men and some aspects
concerning the law. The currentness of this question lies
precisely in the discussions about the secular State and
in the religious appeal advocated by some contemporary
politicians who claim to be divinely inspired.

Keywords: Maimonides. Prophecy. Government.

Political theory. Western Christian society.
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Dedicado ao professor Oliveiros da Silva Ferreira (in memoriam),
que muito me estimulou a iniciar a pesquisa sobre este tema.

1 O problema do eurocentrismo na Filosofia Politica

A autodenominada “sociedade ocidental crista” tem o habito de entender a si
mesma como norma e, até mesmo, como o unico modelo valido de sociedade, para a
qual as demais tradi¢Oes sdo estranhas e, ao serem analisadas a partir de um modelo
historico-cultural determinado, nao raramente, consideradas desviantes. Assim sen-
do, o modelo de politica € determinado por aquilo que essa “sociedade ocidental cris-
ta” entende como sendo sua propria tradigao historica e pelas reflexdes, teorias e for-
mas de governo que fazem parte dessa historia. A partir desta perspectiva, a referén-
cia mais antiga € a tradigdo greco-romana, composta especialmente pela ateniense e
pelo Império Romano — que, por sua posterior associagao ao Cristianismo, ocasionan-
do, em boa parte, a assimilagao cultural e modificagao das bases origindrias desse ul-
timo — passou a ser o modelo adotado. A estas se seguem alguns reinos mais bem-
sucedidos durante o periodo medieval', os quais sio acompanhados de uma grande
maioria de experiéncias desastrosas que a modernidade quis esquecer ou apagar da
historia. Esse fluxo conduziu, finalmente, a fundacao da teoria politica moderna que
se assenta, em especial, no modelo contratualista de explicacao de origem do Estado
e/ou da sociedade.

Do ponto de vista das ideias, ou da filosofia politica propriamente dita, a Re-
publica de Platao estaria no inicio dessa linha de transmissao, mas sera a Politica de

Aristételes a obra que inspirara de fato as grandes questdes que perseguirdao a Mo-

1 Para tanto, serve de ilustracdo os capitulos VII e VIII do livro XI de O Espirito das Leis, intitulado
“das monarquias que conhecemos”, e o capitulo VIIL no qual elenca aquilo que entendemos como
a tradigao ocidental. (MONTESQUIEU, 2000, p. 161 et seq.).
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dernidade. Maquiavel é entendido como o fundador do pensamento politico moder-
no, ao retirar os ornamentos e pompas da arte de governar e situa-la na sua fungao
real de controle, opressao, violéncia e medo. A este se seguem as teorias elaboradas
ao longo dos séculos XVII e XVIII que se baseiam na ideia do contrato ou pacto soci-
al, bem como o desenvolvimento das doutrinas sobre as formas de governo, divisao
de poderes e outros assuntos relativos ao governo de fato.

Mas, se nesse contexto, O Principe de Maquiavel parece ter sido a primeira
obra que trata da politica nua e crua, ou de como o governante se comporta diante de
uma sociedade real e de seus suditos, esta discussao ja havia sido apresentada desde
o século X no Isl3, ainda que sob outra perspectiva. Al-Farabi, por exemplo, com o in-
tuito de desenvolver sua teoria sobre como deveria ser uma cidade virtuosa, discorre
sobre como a politica ocorre realmente (Ver AL-FARABI, 2018). Ao descrever boa
parte da politica real do seu tempo e do passado usa o titulo “cidades ignorantes”,
dividindo-as em 6 tipos diferentes’, acompanhadas também do que denomina as “ci-
dades imorais” e as “cidades do erro”. Estes diferentes tipos de cidades sao coman-
dados por governantes ignorantes ou mal-intencionados, cujos vicios mais proemi-
nentes sdo compartilhados pelo povo.

Por outro lado, se Montesquieu parece, a nossos olhos, ter sido altamente ino-
vador no Espirito das Leis ao formular a triparticao dos poderes, ao prestarmos um
pouco de atengao, poderemos notar ja um embrido disso, na pratica, na organizagao
social judaica medieval.

A estrutura administrativa das comunidades judaicas medievais, ainda que

nao gozassem de total autodeterminacao, foi, em varios periodos historicos e em di-

2 Sao eles: a cidade da necessidade; a cidade da vileza; a cidade da depravagao; a cidade da honra-
ria; a cidade do poder; a cidade comunitaria (AL-FARABI, 2008, p. 113 et seq.).
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versos lugares, bastante autonoma. Como nao ha exatamente lei divina que estabele-
¢a as regras para a organizagao politica da comunidade judaica, houve certa variabili-
dade na estrutura administrativa adotada, sendo o exemplo das aljamas’® da peninsula
ibérica medieval, muito ilustrativo a esse respeito. Dependendo do local ou da comu-
nidade, o processo decisorio podia ser levado a cabo por um conselho de sabios ou
anciaos, ou até mesmo por uma estrutura semidemocratica assemblearia que incluia
a comunidade local como um todo*. Em outros locais, a estrutura politico-administra-
tiva-judiciaria dessas aljamas obedecia a divisao estrita de fungdes, mantendo um
chefe politico que fazia as vezes de governante’, ndo raramente, tendo que ser aceito
ou até mesmo nomeado diretamente pelo poder central (fosse este mugulmano ou
cristdo), mas que apesar de representar a comunidade nos assuntos gerais e ser, de

algum modo, um chefe politico reconhecido, ndo era o responsavel direto pela elabo-

3 “La aljama es la organizacion comunitaria existente en una juderia, cuya finalidad principal es la
creacion de un régimen de gobierno propio y el mantenimiento de la sinagoga y demads servicios
religiosos. Segun la tradicion, el gobierno auténomo de cada comunidad judia estaba inspirado en
las atribuciones del primitivo Sanhedrim. Perdida su independencia en la época del cautiverio de
Babilonia, cada comunidad recogié su legado; aunque con grandes limitaciones, entre otras, la im-
posibilidad de crear la Ley Judia. De forma que, en adelante, s6lo se permitié su aplicacién e inter-
pretacién. Esta Ley, la Torah, y su complemento, el Talmud, fue la base sobre la que descansaba el
régimen politico de las aljamas. Sin embargo, la Ley no definia una forma de gobierno especifica,
por lo que cada aljama tuvo libertad para organizarse de la forma que resultase mas conveniente,
siempre que el sistema adoptado fuera conforme con los principios religiosos y superara el dicta-
men de los doctores de la Ley. Este margen de autonomia politica permitié que el régimen de go-
bierno evolucionase mas facilmente, independizandose de los principios religiosos inamovibles en
los que se basaba, y adaptandose a las circuntancias histdricas en las que cada comunidad se de-
senvolvia. Y es aqui, cuando se aprecia la relacion existente entre los concejos y las aljamas, como
conjuntos institucionales complementarios, para la articulacion de dos comunidades religiosas di-
ferenciadas, pertenecientes a una misma estructuracion social” (RUIZ GOMEZ, 1993, p. 58).

4 “Hay lugares donde todos los asuntos los llevan los ancianos y consejeros; otros donde incluso la
mayoria carece de autoridad para hacer nada sin el consejo y el acuerdo unanime de toda la comu-
nidad, y otros en fin donde designan a unos hombres conocidos para que por cierto tiempo les go-
biernen y administren sus asuntos generales” (HINOJOSA MONTALVO, 1998, p. 26).

5 “Las relaciones de los judios con el poder central se realizaban a través de un jefe (nasi) designado
por cada comunidad judia, siendo equivalente al comes de los mozarabes” (HINOJOSA MONTAL-
VO, 1998, p. 26).
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ragao ou aplicagao das leis ou jurisprudéncia, tradicionalmente a cargo dos estudio-

sos do Talmud, nem pelos julgamentos, a cargo dos juizes (dayyanim).
No século XIII, o regime das aljamas que se conhece com mais detalhes na
area aragonesa, tem a frente um conselho de ancidos o qual nomeia, por sua
vez, um numero varidvel de destacados (mucaddemin) e juizes (dayyamin).
Também era nomeado o bedin, um funcionario publico que atuava como fis-
cal da comunidade e dirigia a policia. Por tltimo, o rei, ou o poder senhorial
na area, podia designar o rab da comunidade ou do territério. Frente ao cara-
ter religioso do cargo, e a autoridade moral que exercia sobre o conjunto da
aljama, o rab devia ser uma pessoa virtuosa e versada no Talmud-Torah, cir-

cunstancias que nem sempre ocorriam simultaneamente no designado
(RUIZ GOMEZ, 1993, p. 60).

Embora nao tenha sido um dos temas aos quais o autor mais se dedicou, pode-
mos notar de certo modo, na obra de Maimonides, uma indica¢ao dessa recomenda-
vel, ainda que incipiente, separagao de poderes. E essa referéncia ficara clara justa-
mente em sua reflexao sobre a profecia.

Talvez nos perguntemos a razao pela qual nossa sociedade traga esses limites
— ocidental e crista — entendendo a si mesma, especialmente a partir da modernidade,
como autonoma, autoctone e autoprodutora. Note-se que aqui ndo estou afirmando
que essa sociedade herdou necessariamente algo diretamente de outras culturas, mas
unicamente indicando que ha que considerar que o judaismo esteve presente no uni-
verso geografico e cultural da Europa Ocidental desde sempre e o Isla durante boa
parte do periodo medieval. Portanto, de algum modo, ainda que se deseje rejeita-los,
esses povos fizeram e fazem parte do autodenominado ambito geografico ocidental e
influenciaram essa historia, quer queiramos aceitar quer nao. A razao pela qual rejei-
tamos e vemos como “outro”, “diferente” e “estrangeiro”, para ficarmos em termos
tdo neutros quanto possivel, advém de habitos de pensamento e, na verdade nao é

uma Unica, mas sao duas que se sobrepoem.
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A primeira dessas razoes consiste na necessidade de criacdo do proprio mito
originario do suposto “ocidente cristdo™, levando em consideracdo que ndo ha como
definir o que seja “ocidente” sem considerar uma divisdao administrativa arbitraria
implementada pelo Império Romano’ e dificilmente conseguimos atribuir ao cristia-
nismo uma independéncia total do judaismo, a ndo ser também através de sua asso-
ciagdo com o Império Romano®. Portanto, vemos que a definicao de sociedade Oci-
dental Crista estd longe de ser uma determinacgao geografica ou cultural-religiosa
pura e simplesmente, mas trata-se de uma construgao politica.

A segunda razdo para este mito de autoproducao da sociedade “ocidental” é
mais tardio e decorre da chamada Modernidade. Este é um terceiro termo que veio a
se agregar a autoimagem eurocéntrica: ocidental, crista e moderna. A modernidade,
por sua vez, é ela prépria um mito autoconstruido, baseado na suposta novidade de
uma era que proclama produzir a si mesma, reinventando o conhecimento ndo mais
a partir da tradicdo, mas da experimentagao e da técnica. Nesse sentido, tem como
necessidade, para sua propria existéncia e justificagao, a negacao do passado e, mais
especificamente, do seu passado mais recente: a “era” anterior. A Idade Média foi
apelidada carinhosamente de Idade das Trevas, em virtude de sua dependéncia para

com o pensamento, a ordem e o poder dependentes da religiao, entendida pelos mo-

6 Digo aqui suposto em virtude do fato de que a regido de origem dos trés ramos do monoteismo
abrahamico é a mesma: o oriente médio. Curiosamente, o pensamento eurocéntrico insiste em
classificar o Judaismo e o Isla como “orientais”, enquanto entende o Cristianismo como “ociden-
tal”.

7 A divisao administrativa do Império Romano foi proposta por Teoddsio em 395. Com a criagao do
Império Romano do Ocidente e o Império Romano do Oriente (Bizantino), com suas respectivas
capitais Roma e Bizancio, inicia-se o mito da diferenciacao Oriente/Ocidente, que nao morrera com
a queda do Império Romano, mas perseguira a sociedade e até mesmo a religido crista até os dias
atuais.

8 Constantino, que governou entre 313-337 concedeu liberdade religiosa aos cristaos, antes persegui-
dos pelo Império como subversivos, em especial por se oporem a escravidao, e oficializou o cristia-
nismo. Em 391, Teodésio instituiu o Cristianismo como religido oficial do Império.
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dernos como mero conjunto de lendas incapaz de produgdo de conhecimento real’.
Mas, ha que reforcar uma sabia adverténcia: “A primeira coisa que um estudante
deve aprender ao abordar a Idade Média é que a Idade Média nao existe” (DE LIBE-
RA, 1998, p. 7). Jamais houve uma tnica Idade Média. Esta periodizagao também é
fruto de um pensamento eurocéntrico.

A modernidade traz consigo a constitui¢ado do chamado Estado Moderno e o
caminho que conduzira a democracia representativa, que, junto com o fim das mo-
narquias absolutas e semelhantes através das Revolugoes Inglesa e Francesa e da ten-
tativa de solucdo dos problemas causados pela Reforma Protestante a uma suposta
verdade tnica absoluta e inquestionavel investida de poder, tem como decorréncia a
proposicao da separacgao entre religido e Estado. Este modelo, que vira a ser a bandei-
ra tao aclamada do Estado laico, ganhara forca a partir do século XVIII e no século
XIX se impora, passando a ser a norma. Assim, a partir ja do final do século, qualquer
sociedade que nao se baseie na separagao entre politica e religido passa a ser conside-
rada “atrasada”. Mas ha um grande problema na tentativa de universalizagdo do mo-
delo europeu ocidental: precisamente o fato de que as sociedades ditas “orientais”
nao compartilham dessa mesma historia e, portanto, de suas consequéncias em ter-

mos de idedrio. E, a partir do momento em que a secularizacao e a laicidade do poder

9 Retornando um pouco a idade Média, ha que recordar que, embora as revolugdes e revoltas contra
o poder politico-religioso que a modernidade europeia protagonizou e o continente americano e as
ex-colonias acabaram por herdar, a qualificacdo obscura do periodo Medieval nao é precisa. Ela
ndo se aplica a todo o periodo nem tampouco a toda a extensao geografica tida por Ocidental.
Conforme De Libera, enquanto o Ocidente latino estava filosoficamente mergulhado em trevas, a
filosofia pode seguir, em terras do Isla, a linha de todas as suas histdrias anteriores, para formar
sua propria histéria: uma histéria mugulmana, obviamente, mas também uma histdria crista e
uma historia judaica. “Em terras islamicas, a filosofia ndo é a filosofia dos mugulmanos, mas a his-
toria das filosofias que os mugulmanos produziram ou permitiram que se produzisse depois da
conquista: paga, cristd, muculmana, judaica, filosofia mugulmana feita por religiosos, filosofia “lai-
ca” feita por fildsofos, filosofias orientais e ocidentais, mediterraneas ou continentais, drabes ou
nao arabes, filosofias persas e filosofias turcas” (DE LIBERA, 1998, p. 62).
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publico se algaram a norma no pensamento europeu médio, estas sociedades, por te-
rem uma forma diferente de estruturacao e de entenderem a si mesmas, passaram a
ser vistas como a-normais, atrasadas, primitivas ou retrogradas.

Para poder se autodefinir, ou antes, no sentido de forjar um “mito originario”,
a autointitulada sociedade ocidental crista moderna rejeita a heranga judaica de seus
primdrdios como superada e a convivéncia com as comunidades judaicas que a acom-
panhou por toda sua historia como estrangeira; rejeita também a presenga islamica em
seu territdrio por séculos, religiao aparentada pelo monoteismo abrahamico e herdei-
ra, a0 menos, das tradi¢Oes cristas heréticas que se encontravam na peninsula ardbi-
ca. A sociedade ocidental cristd moderna oculta parte de suas origens e nega seu pa-
rentesco, entendendo estas influéncias como inexistentes, indignas de nota ou inva-
soras orientais. Mas, o fato é que tanto o Judaismo quanto o Isla possuem uma teoria
politica propria com suas particularidades que parece ser muito pouco compreendi-
da pelos estudiosos “ocidentais”, cujas bases podemos recolher, ja um tanto sistema-
tizadas nos pensadores medievais: “H4, na filosofia de Maimonides, assim como na-
quela de seus mestres mugulmanos e de seus discipulos judeus, uma ciéncia politica”

(STRAUSS, 2013, p. 276).

2 Os diferentes tipos de homens e a questao da Profecia

Apesar de judaismo, cristianismo e Isla serem trés ramos do monoteismo abra-
hamico que compartilham do mesmo mito origindrio — posto que o relato da criagao
¢ originariamente judaico, jamais substituido e pouco adaptado —, das mesmas leis

basicas originais — advindas da revelacao mosaica — e de uma série de personagens
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centrais na constituicdo do corpus religioso, o Cristianismo mantém para suas religi-
Oes irmas uma diferenga fundamental: o entendimento de Jesus enquanto Messias re-
alizado, e, enquanto filho de Deus e, portanto, Deus mesmo. E esse entendimento nao
apresenta somente aspectos soterioldgicos, mas modifica sensivelmente a relacdo do
povo com seu Deus e, consequentemente, com a Lei. Uma das grandes diferengas
que podemos notar, portanto, entre a matriz do Cristianismo e as matrizes das outras
duas religioes abrahamicas reside justamente na questao da Profecia.

O Cristianismo nao tem profecia e nem precisa dela. Enquanto Israel recebe as
adverténcias e admoestagoes de seu Deus através de uma linhagem de Profetas e Mo-
hammed vem, no entendimento islamico, como o selo da Profecia (com o intuito de
corrigir os erros de compreensao e interpretagao das religidoes que o precederam), e
que, de algum modo, ainda que ndo se possa falar em manutenc¢ao da Profecia com
toda sua for¢a, um resquicio desse brilho se derrama pelos sucessores que mantém
ambas as religides, no Cristianismo nao ha sinal disso. O tinico profeta que podemos
considerar cristdo, posto que referido nos evangelhos'’, precede Jesus e sua fungao
principal consiste em anuncia-lo". E um profeta judeu periférico, quase alternativo,
que nao se encaixa propriamente nos moldes tradicionais, mas ainda um profeta ju-
deu, embora possamos considera-lo, a partir de um olhar retrospectivo e um tanto
anacronico, um cristao avant la lettre: Joao Batista.

O Cristianismo nao precisa de profecia porque, para os cristaos, uma vez que a
promessa ja se realizou e o Messias ja veio para salvar as almas e dado que Jesus € o

filho de Deus que morreu para salvar a humanidade, nada mais haveria a ser dito. O

10 “E eu vos digo que, entre os nascidos de mulheres, ndo ha maior profeta do que Jodao o Batista;
mas o menor no reino de Deus é maior do que ele.” (Lc, 7:28).

11 “E, quando aqueles homens chegaram junto dele, disseram: Jodo o Batista enviou-nos a perguntar-
te: Es tu aquele que havia de vir, ou esperamos outro?” (Lc, 7:20).
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cristao ndo aguarda o futuro; para ele, o futuro ja é realizado. O contrario ocorre com
o judeu e o mugulmano que sonham com um advento iminente, e, ao esperarem por
algo, nutrem-se de mensagens que lhes chegam através dos profetas e santos'.

Outra questao envolvida aqui é que, em decorréncia do fato de Jesus ser filho
de Deus, todos os demais seres humanos sdo entendidos como iguais, ou seja, todos
os homens sdo pecadores, enquanto descendentes do casal primordial, dependentes
da Graga e da salvagao, portanto, nao ha grande diferenca qualitativa entre eles e, se
houver, nao é importante. Em sentido contrdrio, numa religiao na qual ha profetas e
amigos de Deus, que sao necessariamente mais proximos do divino que os demais, a
situagao € diferente, pois deve haver diferentes classes de homens, conforme sua pos-
sivel proximidade ou distanciamento da ordem sagrada. Em sendo o Judaismo e o
Isla religioes essencialmente proféticas, necessariamente ha classes diferentes de pes-
soas, e no topo dessa escala se encontram os Profetas — os mais préximos e mais es-
clarecidos, posto que divinamente esclarecidos. Ja que a Lei provém de Deus e os
Profetas sao seus mensageiros, nao podemos pensar em um modelo de teoria politica
sem levar em conta a teoria da Profecia desenvolvida nessas religioes.

A nosso ver, o grande problema enfrentado pelo olhar “ocidental” sobre ques-

toes politicas de povos cujas tradigoes se assentam sobre bases diferentes é a descon-

12 Aqui, como santos estamos nos referindo aos “amigos de Deus” no Isla. Como sabemos, o Profeta
Mohammed ¢é entendido como o “selo da Profecia”, ou seja, apds ele nao podemos considerar pro-
priamente nenhum outro como Profeta sem incorrer em heresia. Mas, ao contrario do que é enten-
dido na maior parte da tradi¢ao judaica, no Isla, mesmo apo6s o Profeta Mohammed ainda ha di-
versos modos de receber a luz e a palavra de Deus, o que aproxima, de certo modo, a experiéncia
mistica do amigo de Deus a do Profeta. Conforme Ibn Arabi, a diferenca fundamental entre o San-
to e o Profeta é que “Ainda que os dois partam de uma mesma base - a etapa da realiza¢do divina -
os Profetas tém por si mesmos sua luz fundamental, ao passo que aos santos é concedida provi-
dencialmente esta luz” (IBN ARABI, 1988, p. 59). O Profeta é superior ao santo e atua também
como mediacado: “todos os santos de Deus Altissimo recebem o que recebem por meio da medita-
¢ao espiritual do Profeta cujo Sagrado Caminho seguem e fazem todos seus estudos a partir desse
ponto” (IBN ARABI, 1988, p. 59).
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sideragao de aspectos religiosos e culturais especificos dessas sociedades que, inevita-
velmente, tém consequéncias diretas na estrutura politica. O olhar de matriz eurocén-
trica, com seus antolhos “ocidentais, cristaos e modernos”, acaba por gerar uma ce-
gueira em relacao ao diferente, uma vez que o julgamento a partir de valores pré-

concebidos, inviabiliza a objetividade.

3 Maimonides e as condic¢Oes para a profecia

Por estar inserido, apesar de sua confissao judaica, no contexto da Falsafa, e,
consequentemente, recebendo as mesmas influéncias e tendo acesso as mesmas obras
que os pensadores no ambito do Isla, muitos comentadores tendem a aproximar o
pensamento de Maimonides a seus predecessores e contemporaneos mugulmanos.
Mas, a nosso ver, essa aproximacao pode ter sido exagerada.

Na complexa danca medieval entre aristotelismo e platonismo ou neoplatonis-
mo, o desenvolvimento das ideias politicas ¢ muitas vezes analisado somente a luz
desses dois modelos, apagando-se certas particularidades provenientes da prdpria
histdria das religioes. Assim, Hermann Cohen, por exemplo, centra sua interpretacao
da teoria da Profecia de Maimonides totalmente na influéncia Platdnica®. Leo
Strauss, ainda que, em alguns de seus textos questione essa fidelidade platonica, as-
socia a fungao politica do Profeta em Maimonides aos modelos desenvolvidos por

Alfarabi e Ibn Sina, ambos pesadamente calcados na ideia platonica do rei filosofo.

13 “Cohen’s Platonic reading of Maimonides constitutes the beginning of a prominently ethical bent
among modern and contemporary Jewish thinkers who continue to read Jewish tradition in the
light of the Platonic Good and in opposition to any fundamental ontology. Such divergent thinkers
as Franz Rosenzweig, Leo Strauss, Steven Schwarzschild, and Emmanuel Levinas develop their
own interpretations of Jewish tradition along the very lines of a Platonic reading”. (COHEN,
BRUCKSTEIN, GIBBS, 2004, p. 50).
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Vale ressaltar que a posigao de Strauss em relacdo a Maimonides vai se modificando

ao longo de sua obra, em especial, em relagao a Profecia, tema que vai adquirindo

mais peso e relevancia em sua interpretagao.

Strauss descobriu que o centro do pensamento de Maimonides ndo era cons-
tituido pela ética, mas pela politica, quer dizer, pela lei e que se encontra

contido basicamente na sua profetologia, porque o profeta é capaz de ofere-
cer aos homens, sempre necessitados de leis, a mais segura de todas, que é a
revelada e, desta forma, funda uma comunidade articulada em torno de uma

fé e orientada por ela. (LURI MEDRANGO, 2012, p. 150).

Ainda que estas influéncias sejam notaveis e que a localizagao da obra de Mai-

monides no contexto da Falsafa seja inegavel, levantamos aqui duvidas acerca da atri-

buigao por parte do autor de uma fungao de governo direto ao profeta. Cabe apontar

que é cabivel a discussao sobre se originariamente, mesmo no Isla, o profeta teria a

fungao de governante, ou se a lideranca politica foi exercida pelo Profeta Mohammad

em virtude das condicdes e necessidades de seu tempo'’. A fungao de governo, que

se refletiria no titulo conferido ao governante da Ummah — o califa’ — s4 foi propria-

mente atribuida aos sucessores do Profeta, os quais ndo eram, eles mesmos, profe-

tas'®. Desse modo, a atribuigao da fungio de governo ao Profeta parece ter sido algo a

posteriori, talvez pelo desenrolar da propria atuacao politica de Mohammed, talvez

14 No Corao, o Profeta é caracterizado como Nabi e Rasul. Nenhum dos dois termos possui conotagao

de governo. Tradicionalmente, a fungao é de legislador. Mohammed seria caracterizado como
“inovador ou, melhor dizendo, como reformador e legislador”. (RUIZ, 2016, p. 298).
15 Ver sobre o tema CRONE & HINDS, 2003.
16 Quanto a fase de transicdo e de constituicao da Ummah, vale consultar o trabalho de Manuel Ruiz,

no qual discute justamente esta fase de transicdo do modelo tribal para a comunidade islamica.
Conforme Ruiz, os primérdios da Ummah sdo estabelecidos pelo pacto de Yathrib, um acordo que
constitui ainda uma confederagao de tribos, nos moldes tradicionais da peninsula arabica. Ja na
Constitui¢ao de Medina, o aspecto religioso comega a tomar forma, ainda que inclua crentes diver-

sos. Para ele, ainda “Abu Bakr llegd a ocupar el puesto de lider o jefe de la ummah en forma muy
parecida a como se solia hacer en la era anterior al islam”. (RUIZ, 2016, p. 287).
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pelo préprio pensamento filosofico islamico medieval. Mas este ndo € nosso tema no
presente artigo.

Como apontamos anteriormente, para Maimonides — assim como para o pen-
samento judaico e islamico em geral — ha classes diferentes de homens. Os seres hu-
manos nao nascem iguais e muito menos se mantém iguais ao longo de suas vidas.
Além das caracteristicas fisicas e mentais originais que podem favorecer a uns e des-
favorecer a outros, como aponta Maimonides, como bom médico que era, o esfor¢o
do homem em dire¢do ao aprimoramento pode torna-lo extremamente diferente de
outros. E, independentemente do ponto de partida, Maimonides entdao apontara que
ha categorias diferentes que se distribuem por uma escala que vai do escravo ao ho-
mem livre. O escravo € aquele que se dedica totalmente a satisfacdo dos prazeres
mundanos, sendo assim, escravo de sua propria materialidade. Ao contrario destes,
ha aquele que dedicard seus esfor¢os ao distanciamento da satisfacdo dos desejos pu-
ramente materiais e direcionara as coisas inteligiveis, desenvolvendo suas potenciali-
dades mais elevadas (MAIMON, 1994, IIL; 8, p. 383). S6 é possivel explicar o surgi-
mento de Profetas sem apelar para a ideia de que isso ocorre somente pela livre esco-
lha de Deus, independentemente de qualquer esfor¢o ou caracteristica do ser huma-
no, através da diferenciacao entre os homens.

Assim, para o desenvolvimento de seu proprio pensamento acerca da profecia,
Maimonides partira das duas posi¢des mais comuns em sua época, que se apresenta-
vam como antagoOnicas entre si, e serd em didlogo com estas que apresentard sua po-
sicao. De um lado, os filosofos aristotélicos de seu tempo pensavam, a partir da tradi-
cao filosofica, que o dom da profecia dependia exclusivamente do esfor¢o humano.
Cabia a0 homem realizar o esfor¢o necessario para chegar ao maximo conhecimento

sobre o mundo e sobre Deus e, através desse esfor¢o, em sendo bem-sucedido, passa-
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ria a ser capaz de adquirir o dom da profecia. Note-se que ai hd uma espécie de natu-
ralizacao do dom da profecia, que passa a ser mais proximo da sabedoria em geral do
que propriamente de um ato divino. Esta posi¢ao aproxima o profeta do filésofo ou
sabio. No polo oposto, pensadores judeus mais radicais rejeitavam completamente
esta ideia, entendendo que nada ha que o homem possa fazer por si mesmo para tor-
nar-se, por assim dizer, digno da Profecia. Defendiam que nao haveria algo a ser ad-
quirido por parte do ser humano, posto que Deus escolheria quem ele bem quisesse,
por razdes compreensiveis somente a Ele. O problema dessa posi¢ao é que, em ulti-
ma instancia, justificaria que Deus pudesse escolher, por razoes incompreensiveis ao
ser humano, um bébado, um ladrdo, um homicida, ou qualquer homem independen-
temente de seu comportamento moral. Se, de um lado, seria plenamente compativel
com a absoluta liberdade e vontade de Deus advogada pelo pensamento judaico, por
outro acabava por causar um problema para a religido, no sentido de que a corre¢ao
moral e, no limite altimo, a prdpria obediéncia a Lei mosaica nao se configuraria
como um pré-requisito para a Profecia.

Para Maimonides, nenhuma das duas posigoes é capaz de dar conta do feno-
meno profético, posto que, a seu ver, hd necessidade dos dois movimentos acima
descritos: 0 movimento por parte do ser humano em direcao a Deus, que consiste no
seu aperfeicoamento moral e intelectual é tao necessdrio quanto o movimento de
Deus em dire¢do ao homem ja aperfeicoado por seus prdprios esforgos’. Desse

modo, sua posi¢ao pode ser resumida na seguinte passagem:

17 Note-se que esta discussao jamais foi encerrada no ambito do pensamento judaico. Heschel, por
exemplo, insiste em diferenciar o profeta do mistico utilizando este critério. Enquanto o mistico se-
ria alguém que se esfor¢a em busca de Deus, no caso do profeta é Deus quem vai em busca do ho-
mem. Ver HESCHEL, 1975.
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Pertence a nossa lei e é fundamento de nossa religido. E idéntica a opinido fi-
losofica, exceto em um ponto: noés acreditamos que o homem, ainda que seja
apto e tenha se preparado para a Profecia, pode, todavia, ndo chegar a ser
profeta, pois isso depende da Vontade divina [...] Deus faz profeta a quem e
quando quer, contanto que seja um homem integro e sabio [...] Este é o nos-
so principio: o treinamento e o aperfeicoamento sao indispensaveis, e so-
mente ai se fundamenta a possibilidade, desde que venha unida a Vontade
divina (MAIMON. 1994, II; 32, p. 196-7).

Vale ressaltar aqui que Maimonides falara sobre os Profetas de Israel, mas reti-
rard Moisés de sua descrigao. Na visao de Maimonides, assim como do judaismo em
geral, Moisés foi um fendmeno tnico e nao pode ser analisado pelas mesmas catego-
rias que aplica ao fendmeno profético que acomete o restante dos profetas de Israel,
posto que o contato que Moisés teve com Deus teria sido de um nivel infinitamente
superior em termos de perfeigao, que chegaria a ser de natureza diferente.

De certo modo, a posi¢ao de Maimonides conduz também a naturalizacdo da
Profecia em certo grau, dado que dependeria de condi¢Oes naturais ao proprio ser
humano, embora este tenha que dedicar esforco em conduzi-las a maior perfeicao.
Elenca uma série de caracteristicas que o Profeta deve ter, comecando com a estrutu-
ra fisica inata da qual vem ao mundo dotado. Como bom médico que era, estabelece
que o aspirante a receber a Profecia deve contar com uma boa compleigao fisica e
mental inata, nao lhe faltando qualquer das capacidades comuns ao ser humano em
geral. O aspirante a Profeta deve ser:

Um ser humano, cuja substancia cerebral, principalmente a origem dela —
pela pureza de sua matéria e da compleigao particular de cada uma de suas
partes, em quantidade e posigdo — foi feita de forma sumamente bem pro-
porcional, sem desajustes em sua complei¢do por parte de outro érgao. Por
outro lado, este individuo teria adquirido conhecimento e sabedoria para
passar da poténcia ao ato e estaria de posse de uma inteligéncia humana per-
feita e cabal, assim como costumes humanos puros e equanimes e todas as

suas inclina¢des tenderiam ao conhecimento deste mundo e ao aprofunda-
mento de seus mistérios e causas (MAIMON, 1994, II; 36, p. 211).
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Além dessas, deve possuir certas faculdades e esforgar-se em cultiva-las e de-
senvolvé-las a fim de tornar-se elegivel como possivel profeta por Deus. Estas facul-
dades sao entendidas por ele como “perfei¢oes”. E entre elas, encontramos capacida-
des intelectuais, fisicas e morais. Como bom pensador racionalista, Maimonides dara
destaque a perfeicao da faculdade racional. Ainda que dependa de uma boa disposi-
¢ao natural do cérebro, ela ndo depende somente da disposi¢ao inata, mas deve ser
adquirida e desenvolvida pelo individuo através do exercicio de sua inteligéncia na
busca do conhecimento e da sabedoria até os limites possiveis ao intelecto humano'®.

Deve seguir-se a esta a perfeicao da faculdade imaginativa, posto que, despro-
vido desta, torna-se impossivel receber o contetido da Profecia e mais ainda de comu-
nicar este contetido aos demais homens, fun¢ao que é fundamental ao profeta. Enten-
dida a faculdade imaginativa tal como descrita por Aristdteles, praticamente uma
mediadora entre o sensivel e o inteligivel, esta também depende da constituigao fisica
do homem, que ndo pode padecer de nenhum tipo de problema de satide que afete o
funcionamento de seu cérebro — tenha ele sua origem no préprio cérebro ou em qual-
quer outro drgao que possa vir a afetd-lo — até perfeicdes mais altas — principalmente,
da constituicdo daqueles drgaos envolvidos na atividade da faculdade imaginativa,
bem como “da exceléncia de sua propor¢ao e maior pureza de sua matéria. E algo
cuja perda torna-se irrepardvel e seu defeito é insubstituivel mediante um regime”
(MAIMON, 1994, II: 36, p. 209). Como vemos, para Maimonides, a faculdade imagi-

nativa € uma faculdade corporea, que trabalha a partir da experiéncia dos sentidos e

18 Os limites do intelecto humano dependem de sua teoria cosmoldgica. Como bom medieval, enten-
de que o intelecto humano se ilumina através do que lhe advém do Intelecto Agente. Hd modos
distintos de receber do Intelecto Agente, alguns recebendo pela faculdade racional, outros pela
imaginativa, e isso daria origem a tipos de “saberes” e “competéncias” distintos.
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da memoria. Sua perfeicao depende, portanto, também da constituigao natural do
homem.

Ao lado destas, ressalta a necessidade do aperfeicoamento moral. Conforme
Maimonides, a faculdade moral € purificada pelo banimento da busca de todos os
prazeres corporais — correspondentes para ele aos prazeres relacionados principal-
mente ao sentido do tato — e através de uma forte vigilancia dos demais sentidos, que
deverao ser direcionados a busca de prazeres mais sutis. Assim, como ja indicamos
um “escravo” da matéria e dos prazeres corporais exagerados jamais seria elegivel
como profeta.

Por conseguinte, se a um individuo tal como descrito — com a imaginagao em
alto grau e em plena atividade e, derramando-se sobre ela o Intelecto ativo,
conforme a perfeicao especulativa desse sujeito — fosse dado perceber coisas
divinas e maravilhosas, ndo veria mais que Deus e seus anjos e a ciéncia que
lhe seria exequivel somente se polarizaria em opinides verdadeiras e normas

de conduta, voltadas a melhoria dos seres humanos nas relagées uns com os
outros. (MAIMON, 1994, II; 36, p. 211).

Elenca ainda duas outras perfei¢coes adicionais das quais o Profeta deve dis-
por: a coragem e a intuigdao. Estas duas sao entendidas como faculdades que sao na-
turais aos seres humanos, embora ocorram em diferentes graus entre eles. No caso
daquele que aspira a profecia, faz-se necessario que disponha delas naturalmente em
alto grau e que se dedique também a desenvolvé-las plenamente. Quanto a coragem,
Maimonides diz ser preciso que “[...] desde a formagao inicial exista certa predispo-
sicdo na compleicao e que essa faculdade seja estimulada, segundo determinado cri-
tério, de maneira que a forca aflore” (MAIMON, 1994, II; 39, p. 217). Mais uma vez,
reforca a questao da boa complei¢ao natural como requisito para o desenvolvimento
posterior das faculdades. Quanto a intuicao, infelizmente ele nao se detém muito no

assunto, nao define muito bem o que seria esta faculdade e discorre muito pouco so-
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bre ela. SO indica que entende a intui¢do como uma faculdade que possibilita com
que o intelecto processe informagodes e deduza conclusdes em um espago tao curto de
tempo que parece ser um evento instantaneo.

Maimonides entende a Profecia também distribuida em diferentes graus, esta-
belecendo uma hierarquia entre os Profetas de Israel. E o nivel da capacidade proféti-
ca é proporcional ao grau de perfei¢ao dessas faculdades atingido pelos homens. As-
sim, nao é o que emana de Deus que difere no caso dos diversos profetas, mas sim a
capacidade de recepcao que estd baseada no fato de diferentes pessoas possuirem es-

tas perfei¢oes em diferentes niveis.

4 Os aspectos politicos da Profecia

Ao analisarmos historicamente a funcao efetiva dos profetas de Israel, nota-
mos que, muito mais do que governo propriamente dito, a fun¢ao do Profeta parece
ser muito mais vinculada a dentincia da nao observancia da Lei e de revolta contra as
injustigas sociais, razao pela qual, inclusive, na visao do Isl3, Jesus é entendido como
estando perfeitamente encaixado nessa linhagem. Conforme ja foi apontado, pode-
mos notar no pensamento medieval islamico uma clara tendéncia a configurar o pro-
feta como governante, seja pela experiéncia histdrica efetiva de Mohammed, seja por
razoes filosodficas. Por essa razao, ha uma adaptacgao direta da figura do rei-fildsofo de
Platao as particularidades religiosas e assim nasce o rei-profeta e seus sucessores.

Uma caracteristica que une o pensamento de Maimonides ao de seus prede-
cessores e contemporaneos mugulmanos € a insisténcia na necessidade das duas di-

mensoes para o surgimento de um profeta. Assim, a dimensao propriamente huma-
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na, que consiste no esfor¢co em desenvolver suas faculdades, conduzindo-as a maior
perfeicao possivel (o que conecta seu pensamento com a chamada posicao dos filéso-
fos) é indispensavel. Mas, ainda que todos os esforcos sejam realizados, nao ha ga-
rantias, pois ha também necessidade da agao divina, livre e voluntaria, para que seja
escolhido para levar a mensagem de Deus aos homens (e nesse ponto se relaciona
com a primeira das posi¢Oes antagonicas ja mencionadas concorrentes em sua época
—a dos religiosos).

Mas nao ha como esquecer que, além desse processo através do qual a Profecia
ocorre, ha outra questao que reside nao mais no processo de aquisi¢ao da capacidade
profética, mas na missao. A missao profética é essencialmente historica e de cunho
social, visto que a mensagem que ele leva tem um destino especifico e, enquanto tal,
deve ser histdrica e geograficamente determinada e adequada as condigOes sociais
para que possa ser comunicada e divulgada na comunidade. E é precisamente esta
dimensao da missao conferida por Deus que confere ao Profeta uma atuacao que, em
algum grau, é sempre politica, ou tem consequéncias politicas.

Mas ainda que a missao do profeta envolva aspectos politicos, na historia co-
nhecida do judaismo, sdo raros senao inexistentes os casos em que o qualificativo de
profeta € acompanhado de uma fungao executiva de governo. Durante os periodos
em que Israel se autogoverna, os reis nao sao profetas e os profetas nao sao reis. Os
reis podem ser sabios e comparaveis aos profetas, no sentido de que suas agdes po-
dem até ser inspiradas por Deus, mas ndo vemos, como no Isla, casos de profetas,
que recebem as mensagens de Deus e depois, ao longo de suas trajetdrias proféticas,
tornam-se lideres politicos com fungoes executivas. E, ao contrario do que a maioria
dos comentadores parece sustentar, a nosso ver, Maimonides entende dessa maneira,

atribuindo ao Profeta a fungao fundamental de legislador e nao de executor. Ao glo-

Rev. Helius Sobral v.2 | nl | p.22-45 | jan./jun. 2019




C. CAVALEIRO DE MACEDO - Profecia e politica em Moisés Maimonides
41

rificar a caracteristica da coragem, necessaria ao Profeta para cumprir a missao a ele
atribuida por Deus, essa posicao é reforcada. Para ele, a capacidade de governar é
uma func¢ao natural e o cargo de governante é uma necessidade, em virtude do cara-
ter social do ser humano e sua extrema variabilidade. Mas em nenhum momento de
sua obra dedica elogios a quaisquer governantes ou reis. Em comparagao ao profeta
o rei é muito inferior. Tampouco ha mencao a necessidade de alguma iluminagao es-
pecial por parte do governante. Em realidade, para ser um bom governante, basta
que ele siga e aplique as leis, de preferéncia as leis divinas reveladas pelos profetas.
A figura do Profeta é considerada, tal como do ponto de vista da religido, su-
perior a do mais sabio dos sabios (no caso aqui, o filésofo), posto que a mensagem
que ele traz para a comunidade é obtida diretamente a partir da mais alta fonte aces-
sivel ao ser humano. Além disso, ele seria superior ao filosofo — embora se entenda
que este detém a perfeicdo da faculdade intelectual — pela associagao desta com a
perfeicao da faculdade imaginativa que é deixada de lado pelo sdbio comum. Mas, ao
lado disso, é superior aos governantes, pois estes teriam, na visao de Maimonides de-
senvolvido apenas a capacidade imaginativa, mas nao a racional. E além dessas ques-
toes, ele traz consigo uma missao historica — que nao raramente consiste na condugao
de seu povo — como no caso de Moisés — ou a adverténcia quanto ao cumprimento da
Lei. Maimonides € tao claro no que se refere a superioridade do profeta em relagao
aos politicos de modo geral, que chega a compara-los com os adivinhos e charlataes.
Considera uma classe de homens que nao desenvolve a faculdade racional e afirma
que, caso estes cheguem a receber as emanacdes do intelecto agente, elas atingirao
unicamente a faculdade imaginativa, dando origem assim a todo tipo de embuste e

engano.
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Se a emanacgao recai exclusivamente sobre a faculdade imaginativa, sem in-
tervengao da racional, seja em razao de sua formagao primaria, seja por falta
de exercicio, teremos a classe dos estadistas, legisladores adivinhos, agourei-
ros e donos de sonhos verdadeiros. Analogamente, os milagreiros, mediante
artificios surpreendentes e artes ocultas, sem categoria de sabios, pertencem
todos eles a esta classe. (MAIMON, 1994, II; 37, p. 338).

Esta passagem deixa bastante clara a imagem que o pensador tem acerca dos
politicos em geral. Por essa imagem, nao hd como ndo entender que o verdadeiro
profeta ndo tem como fungao agir como governante ou estadista. Vale ressaltar que,
quando se refere a legisladores nesta lista, esta indicando aqueles que nao recebem
corretamente a inspiragao divina ou a deturpam, como sera explicado adiante, ja que
os verdadeiros legisladores deveriam ser os proprios Profetas — que sdo aqueles que
se preparam adequadamente para a fungao.

E mais, os profetas, na verdade, ensinam, explicam e adaptam a Lei Divina, re-
velada, enquanto novidade, de fato unicamente a Moisés. Mas, os Profetas sao aque-
les que compreendem corretamente a Lei Divina, tinica lei possivel em uma socieda-
de justa. “Todo o resto, externo a ela, como os governantes nacionais, as leis dos gre-
gos e as loucuras dos Sabeus e outros € obra de politicos, nao de Profetas, como ja ex-
pliquei diversas vezes” (MAIMON, 1994, II; 39, p. 344). O governante, tal como en-
tendido por Maimonides, é quase um mal necessario, em virtude da diversidade da
natureza humana e sua condi¢ao de animal social. Assim “segue-se que € absoluta-
mente impossivel que a sociedade seja perfeita sem um guia que coordene os esfor-
¢os individuais, suprindo o escasso e moderando o excessivo, e que possa prescrever
acoes e normas éticas obrigatdrias a todos...”. (MAIMON, 1994, II; 40, p. 344). Em
virtude disso, ha um aspecto “natural” também na lei e no governo. A sabedoria di-

vina dotou o ser humano da faculdade de governar. Mas, como ja indicamos, as fun-

Rev. Helius Sobral v.2 | nl | p.22-45 | jan./jun. 2019




C. CAVALEIRO DE MACEDO - Profecia e politica em Moisés Maimonides
43

¢Oes executiva e legislativa sao claramente separadas para o autor, como podemos
notar pela seguinte passagem:
Alguns foram inspirados com teorias de legislagdo, como os Profetas e os le-
gisladores; outros hao de impor a observancia do que aqueles prescreveram,
cumprindo e tornando realidade, e estes sdo o soberano que adota esta lei e

o pretenso profeta que total ou parcialmente usurpa a lei profética. (MAI-
MON, 1994, II: 40, p. 345).

A partir dessa separacao, ele distingue entre os diferentes regimes possiveis. O
primeiro deles seria o regime que se orienta por leis convencionadas. Quanto a este
nao haveria qualquer problema, posto que seria regido por leis puramente humanas,
frutos da propria capacidade de reflexao dos seus cidadaos. Assim sendo, sdo enten-
didas desde o inicio como faliveis, mas também como substituiveis e passiveis de
COrrecao.

O problema residiria nos regimes que se dizem inspirados divinamente. Den-
tre eles hd aqueles que sao regidos por leis divinas, recebidas pelos profetas reais e
implementadas por soberanos justos; estes sao os mais perfeitos. Mas, ao lado destes,
vemos outros que se originam do interesse de homens que usurpam as palavras dos
Profetas, intitulando-se inspirados por Deus. Ha também aqueles que aceitam uma
parte da mensagem de Deus e abandonam aquilo que nao lhes é conveniente, ou
mesmo agem plagiando as palavras dos profetas e usurpando uma mensagem que
nao lhes foi destinada, tirando-a do seu contexto original, o que altera consideravel-
mente a finalidade e o objetivo da lei. Estes regimes sustentados por falsos profetas
ou homens que usurpam ou distorcem as palavras de Deus sao os piores e os que de-

vem ser denunciados e combatidos.
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Resumo

O objetivo do presente trabalho ¢ analisar a relagao
entre religido e politica no pensamento de
Rousseau avaliando os seus limites e possibilidades
tanto a nivel tedrico como pratico. Para tanto,
utilizamos como nosso objeto de estudo a obra La
théologie politique de Rousseau, organizada por
Ghislain Waterlot. Além deste livro, que nos é
central, utilizamos como fontes de pesquisa, outras
referéncias que nos sdo primordiais, como as
oeuvres complétes de Rousseau e os artigos e livros
dos seus principais comentadores, tais como:
Bernard Groethuysen, D. Parodi, Henri Gouhier,
Robert Derathé, Lelia Pezzillo e Harald Hoffding.
A metodologia empregada foi a da pesquisa
documental comparativa, descritiva e critica dos
autores citados. O problema, do qual partimos,
indaga sobre a possibilidade concreta de unir a
crenga
promulgadas pelo Estado no interior do
pensamento Partindo  deste
contexto metodologico, dividimos a organizacao da
nossa pesquisa em duas etapas: a primeira se ocupa
em fazer um breve resumo dos artigos que
compdem o livro organizado por Waterlot; o
segundo, de opinar sobre os referidos escritos,
respondendo, mesmo que de maneira provisoria,
ao dificil problema da relagdo entre religido e
politica no pensamento de Rousseau.

religiosa dos particulares as leis

rousseauniano.

Palavras-chaves: Religido. Politica. Leis. Estado.
Rousseau.

Résumé

L'objectif du présent travail est d’analyser la
relation entre religion et politique dans la pensée
de Rousseau évaluant ses limites et ses possibilités
tant au niveau théorique que pratique. Nous avons
utilisé pour cela, comme objet d’étude, 1'ouvrage
La théologie politique de Rousseau, organisé par
Ghislain Waterlot. Outre ce livre, qui nous est
essentiel, nous utilisons comme sources de
recherche d’autres références, également
importantes, telles que les ceuvres complétes de
Rousseau et les articles et les livres de ses
principaux
Groethuysen, D. Parodi, Henri Gouhier, Robert
Derathé, Lelia Pezzillo et Harald Hoffding. La
méthodologie utilisée fut celle de la recherche
documentaire, comparative, descriptive et critique
des auteurs nommés ci-dessus. Le probleme,
duquel nous partons, enquéte sur la possibilité
croyance religieuse des
particuliers aux lois promulguées par I'Etat a
lI'intérieur de la pensée rousseauiste. En partant de
ce contexte méthodologique, nous avons divisé
I'organisation de notre recherche en deux étapes :
la premiere s’occupe de résumer briévement les
articles composant le livre organisé par Waterlot;
la seconde, de donner une opinion sur ces écrits, en
répondant, méme de maniére provisoire, au
difficile probleme de la relation entre religion et
politique dans la pensée de Rousseau.

commentateurs, comme: Bernard

concrete  d'unir la

Mots-clés : Religion. Politique. Lois. Etat. Rousseau

Rev. Helius Sobral

p.46-64 | jan./jun. 2019




M. J. V. CARVALHO - Notas sobre La théologie politique...
47

A religido civil pensada por Rousseau no Contrat social pode unir de forma
satisfatdria a crenca religiosa aos preceitos politicos do Estado? E possivel garantir a
autonomia dos individuos diante das leis promulgadas pelo Soberano? E sobre estes
dois problemas que, no livro La théologie politique de Rousseau (2010), Florent Guénard,
Blaise Bachofen, Ghislain Waterlot e Vera Waksman irdo se debrugar'. O objetivo
deste trabalho, além de analisar os artigos dos autores supracitados, procurard dar
uma reposta, mesmo que provisoria, a estes questionamentos.

Guénard nos diz que, no pensamento de Rousseau, a religiao e a politica se
ligam uma a outra segundo modalidades complexas. Entre as tensoes e problemas
que essas modalidades engendram, quatro sao particularmente aparentes: a
soberania € de origem humana e nao divina; o cristianismo do Evangelho corrompe o
espirito social; o cristao se liga as coisas do céu e nao se interessa pelas coisas da vida;
para ser virtuoso nao € necessario ser cristdo. Estas constatacdes nos levam a crer,
avalia Guénard, que somente um povo pode dar a si préprio sua autonomia — o que
constitui sua dimensao politica — e nenhum agente externo pode fazer isto por ele,
como a religidao, por exemplo.

Nao obstante, a religido e a politica, observa Guénard, ndo podem ser
separadas da organizacao do corpo social. Ele avalia que “[...] a unidade, a
estabilidade, a duracdo da comunidade parece solicitar uma ligacao religiosa que se
una ao estabelecimento politico de costumes cidadios.” (GUENARD, 2010, p. 17). A
ideia de Rousseau, segundo o autor, ¢ dar autonomia para a politica apelando-se

para a decisao livre do povo de se dar leis, sem excluir, contudo, a religiao que lhe

1 Além destes autores, o livro organizado por Ghislain Waterlot, conta com os artigos de Antoine
Hatzenberger e Julie Saada. Os textos destes autores consideram o problema teolégico-politico de
Rousseau a partir de outras perspectivas. Por isso, embora importantes, nao os analisamos neste
trabalho.
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serve de base’. Sobre isso, no Manuscrit de Genéve (primeira versao do Contrat social),
no capitulo destinado a religiao civil, Rousseau (OC, III, p. 336) escreve que
“Nenhum povo subsiste e nem subsistird sem religiao [...]”. Na versao definitiva do
Contrat social, a religido civil aparecerd como uma retomada do direito; a intencdo de
Rousseau é normativa e ele reconhece que a religido civil é a religiao legitima do
Estado republicano’.

O objetivo de Rousseau, a propdsito da religiao civil, € fixar o lugar da
religido no interior do Estado. Guénard (2010, p. 18) avalia que somente a politica
pode permitir uma conciliacdo entre si propria e a religido; Rousseau, procurando
distingui-las, assevera o intérprete, fara da politica uma arma contra os excessos do
cristianismo, opondo-se, em particular, contra sua tendéncia de tornar-se
supersticio’. Para evitar que isto ocorra, assevera o intérprete (2010, p. 19), é
necessario que se estabeleca no Estado um culto racional. Isto posto, é importante
distinguir na religidao o “verdadeiro” e o “falso” e observar os seus efeitos morais e
temporais. Na religido civil, as leis impdem dogmas e ndo respeitar seus
compromissos ¢ mentir diante delas’.

Guénard (2010, p. 34) lembra que, na religiao civil, o soberano nao possui
autoridade sobre a conduta dos cidadaos (a crenga na religido crista, por exemplo,

nao é uma obrigacdo); ele nao tem nenhum direito de determinar aquilo que é

2 Rousseau procura com a religido, sublinha Guénard (2010, p. 31), manter o interesse geral (ou seja,
a coesao social). De outra parte, continua ele, a religido é aquilo que faz que um povo seja um povo.

3 Guénard (2010, p. 31) associa este reconhecimento, por parte do genebrino, a duas condigdes
essenciais: a religido civil é legitima na medida em que respeita as opinides dos cidadaos, dado que
a politica s6 deve intervir na religido quando esta interfere nos assuntos politicos do Estado.

4 Sobre a tendéncia da religido a tornar-se supersticdo e, por consequéncia, em fanatismo, é
importante consultar as Lettres de la montagne, em especial a premiere lettre (OC, 111, p. 695,703). Este
tema também € abordado pelo genebrino na Lettre a Christophe de Beaumont (OC, IV, p. 971).

5 Acerca do engajamento do individuo com relagao a religido civil e o direito de vida e de morte do
soberano sobre ele, consultar o Contrat social (OC, 111, p. 468 et seq.).
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verdadeiro e aquilo que nao é em matéria de religido. Assim, se os artigos da religiao
civil sao dogmas, esses dogmas sao morais mais do que dogmas de religiao no
sentido estrito®. Pois “[...] ¢ diante das leis e ndo de Deus que nos engajamos. Deste
modo, a santidade do contrato social e das leis ndao pode ser derivada da existéncia
da Divindade.” (GUENARD, 2010, p. 34).

No Projet de Constitution pour la Corse (OC, 1III, p. 919), Rousseau afirma que o
primeiro passo para a cidadania consiste em um juramento solene. Neste caso,
ressalta Guénard (2010, p. 35), a religiao serve a politica de dois modos: de um ponto
de vista interno, a crenca tem efeitos morais e produz um tipo de engajamento
constante e sélido que permite a coesao social. A politica usa os efeitos da crenca,
mas precisamente do cristianismo. De um ponto de vista externo, igualmente, o
juramento assegura, através de uma dura repressao, o cimento publico. Nos dois
casos, os atos e os discursos devem coincidir e assegurar a eficiéncia da religiao civil.

Guénard (Ibid.) declara que a religido civil € uma ligacdo do sagrado as leis,
mas essa ligacao € instavel, pois este instrumento pode tornar-se um obstaculo. “[...
A politica,] quando se utiliza da religido, quer conservar a vida no futuro sem
indiferenca, o espirito social sem cerimodnias, a santidade das leis sem teocracia.”
Para Rousseau, continua Guénard, a religido civil tem por intengao realizar-se como
uma religido tolerante, mas nao abole os ritos do engajamento (préprios dos
governos teocraticos) e os dogmas das religides histdricas, ressignificando seus
templos e altares.

Embora a religido seja necessdria na constitui¢do dos corpos politicos, afirma

Guénard (Ibid.), é impossivel que ela permita a liberdade dos individuos. A religido

6 Nas Lettres a la montagne, Rousseau faz uma contundente defesa dos dogmas da religiao civil. Sobre
isso, consultar principalmente a premiere lettre (OC, 111, p. 694).
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civil, em teoria, procura evitar a subordinagio dos homens pelos homens por
obediéncia as leis. Mas é necessario, de forma efetiva, nesta obediéncia, que as leis
sejam coisas. Como nos diz Rousseau no Emile (OC, IV, p. 311): “Se as leis das nagdes
pudessem ter como aquelas da natureza a inflexibilidade que jamais nenhuma forca
humana pudesse vencer, a dependéncia humana [estaria relacionada] as coisas [da
natureza7].” Assim, conclui Guénard (2010, p. 36), Rousseau pode sugerir, através da
religido civil, o problema politico da autonomia, mas nao pode de modo algum
soluciona-lo.

Blaise Bachofen (2010) assevera que existem trés chaves de leitura para
entendermos a religiao civil de Rousseau: a religiao seria um instrumento a servigo
de fins essencialmente politicos; a instituigao da religiao civil obedeceria as
exigéncias teoldgicas e morais ligadas ao teismo; a religiao seria uma ferramenta a ser
neutralizada progressivamente pela politica no Estado. Ao contrario de Guénard,
cujo a religido civil é nécessaire e impossible, Bachofen acredita que a religiao civil
rousseauniana € uma moral puramente civil que suprime a modalidade
propriamente teoldgica da ligacao entre a moral civil e a ordem politica. Bachofen
concluird, como veremos, que o objetivo da religido civil é a supressao tendencial do
teoldgico enquanto tal na ordem politica.

E claro, segundo Bachofen (2010, p. 43), o fracasso ético do teismo em sugerir
o funcionamento de uma comunidade politica baseada na consciéncia e na razao, por
sua vez interligadas aos puros preceitos do Evangelho. No Contrat social (OC, 11I, p.

378) Rousseau reitera que “[...], se soubéssemos receber [a justi¢a universal] do alto [,

7 Como ressalta Vernes (2009, p. 225), “[Para Rousseau, ...] as leis naturais tém uma inflexibilidade
que nenhuma forca humana pode vencer, elas sdo susceptiveis de serem conhecidas
cientificamente, tais as leis da optica; a lei de atragao que age segundo as massas e ndo tem nada
de incompativel com a extensao e a divisibilidade”.

Rev. Helius Sobral v.2 | n.l | p.46-64 | jan./jun. 2019




M. J. V. CARVALHO - Notas sobre La théologie politique...
51

ou seja, de Deus,] ndo teriamos a necessidade nem de governo nem de leis®. De
inicio, Bachofen (2010, p. 48-49) insiste que, para Rousseau, a religido é o elemento
sentimental que auxilia os homens no cumprimento da lei. Contudo, em seguida,
lembra da insuficiéncia da sociabilidade natural’ (colocada em prética pela
consciéncia) e da impossibilidade de um teismo de Estado. O teismo politico,
arremata Bachofen (2010, p. 47), é um sistema de governo ineficaz porque nao pode
ser conhecido e reconhecido tendo por base a intima convicgao da consciéncia.

Sobre isso, Bachofen (2010, p. 55-56) ressalta que a religiao civil seria antes de
tudo uma espécie de teologia politica negativa que visa suprimir tudo aquilo que
tende a viciar o funcionamento da ordem politica. E o que observamos na Lettre a

Voltaire sur la Providance. Nela, Rousseau evoca a ideia de uma profissao de fé civil:

Fora os principios da moral e do direito natural, ela deve ser puramente
negativa, porque podem existir religides que ataquem o fundamento da
sociedade, e é necessario comegar por extinguir essas religides para
assegurar a paz do Estado. (OC, 1V, p. 1073).

Uma outra fungao da profissao de fé civil de Rousseau, agora assertiva e nao
mais negativa, reitera Bachofen (2010, p. 59), é fazer com que os homens amem as leis
em geral, tornando possivel que esses mesmos homens interiorizem as leis e os

costumes em seus coragoes e em suas consciéncias.

8 Esta tese se repete no Discours sur 'origine et les fondements de l'inegalité parmi les hommes (OC, 111, p.
187-188): “Os vicios que tornam necessarias as institui¢des sociais sdo 0os mesmos que tornam o
abuso inevitavel [...]. Seria facil provar que todo governo, sem se corromper ou se alterar,
marcharia sempre exatamente segundo o fim de sua instituigdo, teria sido instituido sem
necessidade, e que um pais onde ninguém nao iludisse as leis e nem abusasse da magistratura nao
teria necessidade nem de magistrados nem de leis”.

9 “[..] as virtudes sociais das almas puras, que sdao o verdadeiro culto que Deus quer de nds,
escaparao sempre a multiddo.” (ROUSSEAU, CS, 1, 7, OC, 111, p. 364). Ver também o capitulo II do
Manuscrit de Genéve (OC, 111, p. 285-286).
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[...] A “profissao de fé puramente civil” é no fundo um caso particular da
ligacdo entre as leis e os costumes: todas as leis, quaisquer que elas sejam,
devem, para Rousseau, ser o objeto de uma tal interiorizagdao, de uma tal
crenca.” (Ibid.).

Sem isso, escreve o genebrino no Discours sur I’économie politique (OC, III, p.
249): “[...] o rigor dos castigos nao é que um vao recurso imaginado por pequenos
espiritos para substituir o terror ao respeito que eles ndo podem obter.” "

A religiao civil ou a santidade do contrato e das leis deve garantir, portanto,
nesse sentido, a coexisténcia de varias crengas impondo a lei como imperativo para a
tolerancia. A solugao encontrada, neste caso por Rousseau, na relacdo entre o
teoldgico e o politico, observa Bachofen (2010, p. 56), € unir “[...] um principio
lockeano (a tolerancia civil, o respeito a todas as crengas) empregando um meio
hobbesiano (a obrigagao civil, que impde a todas as confissdes no Estado adotar um
dogma religioso).”"" Diferente das conclusdes do Vigério saboiano que sao repletas
de precaugoes e argumentos, recorda Bachofen (2010, p. 57), os dogmas da “profissao
de fé puramente civil” devem ser nao somente simples, mas, sobretudo, enunciados

sem explicagdes nem comentarios.

No Manuscrit de Genéve, Rousseau escreve:

10 Apesar de reconhecer que a profissao de fé puramente civil seja um instrumento contra a violéncia
dos regimes teocraticos, Bachofen (2010, p. 57) alerta que esta mesma profissao de fé pode tornar-se
deletéria ao obrigar os cidadaos a amar as leis acima de tudo. Ele conclui, contudo, que “[...] A
religido civil pode, portanto, ser descrita como o meio menos ruim de integrar “as institui¢des
religiosas” na constitui¢ao do Estado.” (Ibid.).

11 Sobre o debate de Rousseau com Hobbes e Locke acerca da relacao entre politica e religiao, leia-se:
BACHOFEN, 2010, p. 50, 51, 58 e 59.
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Nos nao sabemos a que ponto a esperanga da vida no além pode engajar um
fanatico a despreza-la. Trocai suas visdes e dai-lhe a mesma esperanca pelo
preco da virtude e vos o tornara um verdadeiro cidadao. (OC, 111, p. 336).

Se nds nao podemos renunciar a exigir dos cidadaos, avalia Bachofen (2010,
p. 60), que eles amem as leis e o contrato social em geral, que eles interiorizem sua

legitimidade, tornando-se assim “virtuosos”"

, € nao é absurdo concebermos que eles
facam isto suprimindo a crenca em favor da ordem politica. Rousseau nao quer
dirimir o teoldgico no politico, pensa Bachofen, mas suprimir aquela da vida social.
Nao se trata, portanto, de aproveitar-se da fé religiosa e converté-la em adoragao ao
Estado, mas de tornar o amor as leis em algo prdprio ao Soberano. Os exemplos
abundam no Contrat social, quando Rousseau escreve sobre a virtude dos Romanos
no capitulo dedicado a religiao civil; no Discours sur I"économie politique e na Lettre a
d’Alembert, especialmente quando o genebrino procura construir meios de uma
edificagao civica e nao teologica para o Estado; mas, principalmente, no Projet de
Constitution pour la Corse e na Considérations sur le gouvernement de Pologne, onde
Rousseau propoe instituicdes que possam produzir uma crenca nao religiosa em
favor de uma ordem politico-juridica.

Ghislain Waterlot (2010) comega seu escrito com a seguinte problematica: a
religido civil é necessaria? Ele encontrard a resposta para o problema no Manuscrit de
Geneve, em especial na parte que Rousseau dedica a religido civil: “Jamais peuple n’a

1377

subsisté ni ne subsistera sans religion ™. O ponto de partida (le point de départ) do

12 Bachofen (2010, p. 55) observa que a profissao de fé civil impede o dominio da teologia, sua
intencao, portanto, nao é tornar as pessoas mais virtuosas e sim impedir que a religido prejudique o
funcionamento do corpo social. Contudo, o amor as leis, que a profissdo de fé civil impele aos
cidaddos, é o elemento afetivo e, por isso, substitutivo do aspecto emocional préprio das crengas
religiosas e igualmente importante para a coesao dos individuos na ordem social.

13 “Nenhum povo subsiste e nem subsistira sem religiao.” (OC, III, p. 336). (Tradugao nossa).

Rev. Helius Sobral v.2 | n.l | p.46-64 | jan./jun. 2019




M. J. V. CARVALHO - Notas sobre La théologie politique...
54

intérprete serve-lhe como uma estratégia para pontuar a impossibilidade de um corps
social formado majoritariamente por ateus, ou seja, um état irreligieuse.

Em Rousseau juge de Jean-Jacques (OC, I, p. 967), em especial no troisieme
dialogue, o genebrino acusa os philosophes ateus, provavelmente o grupo de
d'Holbach, de destruirem consciéncias em arrogando-se detentores absolutos da
verdade; além de sectdrios, diz ele, estes senhores sao autoritarios, pois perseguem e
expoem a galhofa publica qualquer um que se opde as suas opinides. No livro IV do
Emile (OC, 1V, p. 632), Rousseau constata que de inicio o ateu é um militante, tao
dogmatico quanto seus adversarios. Os philosophes, diz ele, querem submeter os
homens aos seus sistemas ininteligiveis, alimentados unicamente pelo orgulho e pelo
amor-proprio (amour-propre).

Rousseau, no livro IV do Emile (OC, 1V, p. 633), afirma que a irreligiao “I...]
concentra todas as paixOes na baixeza do interesse particular, na abjecao do eu
humano”. Para o genebrino, constata Waterlot (2010, p. 69-70), o ateismo amolece as
relagdes sociais e considera o individualismo como um bem supremo. O que
incomoda Rousseau, continua o intérprete (2010, p. 70), ndo é tanto a violéncia das
ideias perpetradas pelo ateu, mas sua indiferenca com relagao a santidade da
sociedade politica'.

Waterlot (2010, p. 70-71) identifica em algumas passagens da Nouvelle Héloise
(OC, 1I, p. 359), especialmente na parte III, carta XVIII, nas consideragdes de Julie
sobre o casamento, que a dessacralizacdo das relacdes do matrimonio promovida
pelos philosophes legitima o adultério. Mas é na polémica de Rousseau com Helvétius

que o intérprete concentrara suas atengoes. Jean-Jacques se opora basicamente a duas

14 Em seu Préface de Narcise (OC, 1L, p. 967) Rousseau confirma esta tese: “O gosto pela filosofia relaxa
todas as ligagOes de estima e de benevoléncia que prendem os homens a sociedade”.
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teses do autor De I’Esprit: o interesse pessoal conduz ao interesse geral; e o bom
cidadao se forma pelo temor aos castigos. No primeiro caso, pensa Rousseau, a
vontade geral nao é uma jungao de interesses particulares; o amor as leis € prova do
fim do mero interesse individual (individualista) e da abnegacao do sujeito a esta
mesma vontade geral. No segundo, o genebrino concorda, afirma Waterlot (2010, p.
72) que “Numa situagao sa, as leis ndo sao reforgadas pelo dinheiro e pela policia,
mas pelo amor que nos prende a ela”.

Na filosofia rousseauniana, conclui Waterlot (2010, p. 89), a religiao nao se
configura como uma ameaga ao corpo politico, mas tornar-se o seu indispensavel
refor¢o. Para Waterlot (2010, p. 88), os homens sempre conheceram a presenca da
religido no corpo social. O religioso, alids, diz ele, ¢ uma realidade duplamente
ancorada no coracao humano: pelo efeito da historia e pela consciéncia. De outra
parte, continua, em nenhum momento Rousseau fala da religido como de uma
realidade que poderia desaparecer em politica. Em sua opinido, € preciso saber
diferenciar o que Rousseau critica e o que ele defende; Jean-Jacques combate a
teologia, mas nao a religido. Para o autor do Contrat social, assevera o intérprete
(Ibid.), o espirito teoldgico € nocivo; ele introduz constantemente a desordem no
Estado pelo desejo de impor sutilezas dogmaticas e pela pressdao em vista de exercer
um poder em nome dessas sutilezas. O espirito religioso, ao contrario, lhe é benéfico
em todos os aspectos. Ele se enraiza na voz da consciéncia.

Vera Waksman (2010) inicia seu escrito perguntando: que tipo de intervencao
do religioso no politico Rousseau propoe? Waksman utiliza-se das criticas feitas por
Rousseau as ciéncias e as artes no Second discours (1750) para opor o conhecimento

produzido por elas a utilidade social da moralidade na constituicdo da ordem

15 “L’essence divine se fait sentir au dedans de nous” (ROUSSEAU, NH, VI, 8, OC, 11, p. 696-697).
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politica. Rousseau concorda, afirma Waksman (2010, p. 95), que o conhecimento é
incompativel com a ordem politica. “[...] a sociedade politica ndao tem necessidade de
ser estabelecida sobre verdades [cientificas] impossiveis, mas sobre principios que
possam ser tidos por verdadeiros para uma comunidade politica.” (Ibid.). Neste caso,
continua a intérprete, o genebrino alerta que € preciso, ao edificio da politica
racional, uma sustentagao passional, proveniente dos costumes (moeurs).

A religido seria este elemento sentimental cultivado no seio do povo. O
primeiro servigo que ela deve prestar ao politico, diz Waksman (2010, p. 98), é
transformar o transcendente em argumento: “[... A retorica € o] elemento persuasivo
e indispensavel para transformar o conjunto dos individuos que nao se interessam
sendo em si mesmos em um “corpo moral e coletivo”.” (Ibid.). No Contrat social,
lembra Waksman (2010, p. 96-97), o legislador é o mediador entre os cidadaos e a
santidade das leis na vida dos corpos politicos; € ele que fait parler les dieux.

O outro servico dado pela religido ao politico é que esta da aos homens,
como afirma Rousseau no Manuscrit de Genéve (OC, III, p. 318), “[...] uma forca
interior que penetra até a alma”. Waksman (2010, p. 99) sublinha que, para Rousseau,
a ligacdo entre as crencas e o comportamento € estreito, de sorte que a religiao tem
necessariamente uma influéncia decisiva na moralidade dos povos. No Contrat social,
Rousseau limita pelo critério da utilidade publica'®, o direito do soberano sobre o

controle das crengas, ele assinala que o que “[...] importa ao Estado é que cada

16 “O direito que o pacto social d4 ao Soberano sobre os sujeitos ndo ultrapassa [...] os limites da
utilidade publica. Os sujeitos nao devem, portanto, satisfagio ao Soberano de suas opinides,
contanto que essas opinides importem a comunidade.” (CS, 1V, 8, OC, 11, p. 468). Waksman (2010,
p- 100) afirma: “[Para Rousseau], o Estado tem o direito de intervir ou de inspecionar as crengas
dos individuos na medida em que eles colocam em perigo a ordem social, sem que se contradiga,
[por parte do genebrino], a defesa da liberdade da consciéncia [individual]”. Sobre isso, ver a Lettre
a Christophe de Beaumont (OC, 1V, p. 972).
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cidaddo tenha uma religiao que lhe faca amar seus deveres [sociais].” (OC, III, p. 468).
Waksman (2010, p. 99) observa que, para Rousseau, a ordem social depende menos
da obediéncia a autoridade que do amor a lei, expressao da vontade geral.

O amor as leis reforga os lagos entre a politica e a religido na medida em que
esta serve de base a moralidade publica, pondera Waksman (2010, p. 100). No
pensamento de Rousseau, continua a intérprete, a religido torna-se o fundamento
afetivo do Estado tendo em vista que contribui para o refor¢o da vontade geral, da
atuacdo do legislador e na formagao de cidadaos virtuosos, capazes de um
engajamento moral.

Para Rousseau, assegura Waksman (2010, p. 101), é a vontade geral que
estabelece uma série de dogmas aos quais as leis forcam a adesdao dos cidadaos. A
acao do legislador é assim continuada pela religidao civil. A horizontalidade dos
preceitos emanados pela vontade geral complementa-se assim pela verticalidade
posta a seu servigo pelo legislador; uma verticalidade submissa as necessidades da
horizontalidade. “[...] Nds os iguais decidimos o que é melhor, ou antes o que é
necessario para estabelecer uma profissao de fé civil. Eis a utilidade da religiao.”
(Ibid.).

Contudo, na Profession de foi du Vicaire savoyard (OC, IV, p. 636), o preceptor
do Emilio lembra ao seu pupilo que apenas o amor as leis ndo garante a virtude; a
ordem social também requer uma ligagdo do homem com Deus". Rousseau percebe,
anota Waksman (2010, p. 103), que se a religido € necessaria como disposi¢ao

passional para a moralidade, ndo é pela Revelacdo que noés ascendemos aos

17 A respeito das formulagdes de Rousseau relacionadas ao amor a virtude e a ordem social, ver: Lettre a 1’abbé
de Carondelet, le 4 mars 1764, In: Correspondance compléte, ed. Ralph A. Leigh, Genéve, Institut et Musée
Voltaire, puis Oxford, The Voltaire Foudation, 1965-1998, 52 vols.,, XIX, lettre 3166; ou Lettres
philosophiques, présentées par Henri Gouhier, Paris, Vrin, 1974, p. 127 et seq.
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principios da justica e da virtude, mas é por nossa prépria consciéncia. E o que nos
diz Rousseau no Emile (OC, IV, p. 602): “Ha no fundo das almas um principio inato
de justica e de virtude, sobre ao qual, malgrado nossas proprias maximas, nds
julgamos nossas agoes e aquelas do outro como boas ou mas, e € a este principio que
eu dou o nome de consciéncia”.

Waksman (2010) assegura que, para Rousseau, a religido é necessdria para a
consolidacao dos corps politiques. Inclusive, a autora aventa a possibilidade de uma
ligagdo entre a religido civil e a religido natural na ordem social ®. Contudo, continua
a autora, a constatagdo que Rousseau faz em seu Principes du droit de la guerre (2014,
p. 23) é de um homem cindido entre a obediéncia e as leis da ordem social —
particularista e propria do contrato social —, e sua vocacao universal a liberdade,

presente na sua consciéncia e conforme o direito natural”. Assim, conclui Waksman:

A religido natural subtende a religido civil e na sua aspiracdo universal
coloca em evidéncia a auséncia do direito positivo entre as nacdes. A
unidade tdo procurada por Rousseau nao se realiza, pois no novo estado de
guerra o conflito entre o homem e o cidadao reaparece. (WAKSMAN, 2010,
p- 108).

Malgrado as diferengas entre os autores sobre a dificil relagao entre politica e

religido no pensamento de Rousseau, todos concordam que o genebrino nao quer

18 “A religido civil inspirada na religido natural aspira a sacralizar a legalidade e a constituir assim
um cidadao que seja propriamente um homem; um homem que, pertencendo a sociedade
particular, possa também pertencer a sociedade geral do género humano.” (WAKSMAN, 2010, p.
107).

19 Nos Principes du droit de la guerre (2014, p. 23), podemos ler: “A primeira coisa que eu observo,
considerando a posi¢ao do género humano, é uma contradigdo manifesta na sua constituigao, que
torna a todos vacilantes. De homem a homem, vivemos em um estado civil e submisso as leis; [por
outro lado], de povo a povo cada um goza da [sua] liberdade natural: [neste caso,] aquilo que torna
no fundo nossa situagdo pior que suas distingdes nos sao desconhecidas. Pois vivendo as vezes na
ordem civil e no estado de natureza, nés somos sujeitos aos inconvenientes de um e de outro, sem
encontrar a segurang¢a em nenhum dos dois”.
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submeter o cristianismo a uma critica radical. “Il estime qu’il faut avoir recours a une
forme de religion politique” *, assevera Waterlot (2010, p. 8). Rousseau nao se utiliza da
politica, continua o intérprete, para pensa-la isoladamente, mas para estuda-la
através do didlogo com a religido; seu interesse é entender a influéncia das crengas
religiosas na vida dos Estados e das pessoas. O genebrino avaliou, por exemplo, que
o cristianismo tem de positivo o espirito dos Evangelhos e de negativo a cisao entre o
poder temporal do rei e o poder religioso do padre; estas constatagdes sao evidentes
para nossos comentadores.

Embora alguns intérpretes do pensamento rousseauniano afirmem a
possibilidade da realizagao da unido entre religiao e politica no interior do Estado, Ia
théologie politique de Rousseau nos parece impossivel. O legislador e as leis devem
respeitar os costumes dos povos, cuja a religiao é parte integrante. Rousseau sabe que

ela é a primeira grande forca civilizadora®. E o que escreve nosso autor no Contrat

social:

Isto é o que forcou em todos os tempos os pais das nagdes a recorrerem a
intervencao do céu e de honrar os Deuses de sua propria sabedoria, a fim
que os povos, submissos as leis do Estado como aquelas da natureza, [...]
obedecessem [...] a felicidade ptiblica. (OC, III, p. 383).

E com a historia dos Antigos que Rousseau descobre o papel do legislador:
os povos devem seguir as leis nao por decreto, mas por um sentimento que os unam

a elas.

20 “Ele [Rousseau] estima que é necessdrio recorrer a uma forma de religido politica”. (traducao
nossa).

21 Como nos diz Pezzillo (2000, p. 109): “[...] as teocracias, [Rousseau sabe disso], foram as primeiras
formas do governo e, por consequéncia, as religides sempre guardaram um lugar crucial na vida
politica, proveitosa ou nefasta: importa, portanto, examina-las unicamente por ligacdo a sua funcao
social”.
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O carater racional da religiao civil, exposta no Contrat social, se opde a este
apelo carismatico de Rousseau. Neste livro, o genebrino imagina uma vida que teria
as vantagens da fé interior e aquelas da religiao do Estado, sem enxergar, contudo, os
seus inconvenientes. O resultado, como assevera Pezzillo (2000, p. 112), “[...] é um
raciocinio confuso que retne exigéncias contraditérias”. Por exemplo, continua a
intérprete, Rousseau reconhece a importancia do Estado laico e da liberdade de
consciéncia, mas nao abre mao da ideia de que a religido é a garantia indispensavel
da moralidade; assim, o genebrino prega a tolerancia a todos os tipos de crencas na
sociedade civil, sem tolerar, contudo, o ateu como membro desta mesma sociedade®.

Hoffding (1912, p. 282) enxerga este no racional do Contrat como uma falta de
Rousseau. “[...] A concep¢ao do mundo puramente objetivo nao é considerada por
ele nas suas relagdes com as necessidades do coragao”. (Ibid.). Parodi (1912, p.316),
assim como Guénard, afirma a nécessité, mas, ao mesmo tempo, admite a impossibilité
de uma unido entre a religidao e a politica na constitui¢ao dos corps politiqgues, como
desejou Jean-Jacques. O intérprete argumenta que o genebrino idealizou uma religiao
publica, baseada na liberdade pessoal da consciéncia moral, sem que, contudo, que

esta consciéncia pudesse exercer sua autonomia, haja vista que na esfera publica ela

deveria estar subordinada ao dominio do soberano”. Porém, apesar disso, o

22 Na Nouvelle Heloise, Wolmar, o ateu virtuoso, é um homem raro que sabe escutar a voz do coragao.
Contudo, como afirma Gouhier (2005, p. 249): “[Para Rousseau], o ateu virtuoso € tdo
inconsequente quanto o devoto intolerante, pelo perigo social que ele professa [a falta de apego a
moralidade publica]”. Sobre isso, nos lembra Derathé (1949), a “virtude” de Wolmar ¢é insuficiente
sem a fé, tanto que, ao final do livro, Rousseau ensaia a conversdo do seu personagem ao
cristianismo.

23 Sobre isso, indaga Groethuysen: como conciliar uma moral universal numa consciéncia individual?
Ao que ele responde de dois modos: no Estado o que deve prevalecer sao as leis e ndo a voz do
coracao, ou seja, “[...] o absoluto moral revelado pelas “luzes naturais” nao saberia se conciliar com
o relativismo social [préprio do Estado]” (1949, p. 321); numa sociedade acabada, a consciéncia é
coletiva e ndo mais individual, é a vontade geral que se torna a “suprema manifestacdo da alma
coletiva”, isto ¢, “[...] a moral perde sua caracteristica universal e humana e toma uma feigao social
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comentador afirma que a religido € necessdria, pois garante as regras da moralidade e
da justica entre os homens™.

Nesta ultima perspectiva, apresentada por Parodi, a religidao se tornaria um
instrumento do Estado na consolidagao da vontade geral soberana. Contudo, visto
sob o prisma do cristianismo, nao podemos enxergd-la como uma politica,
considerando-se que, contrariamente a religido civil, idealizada por Rousseau, ela é
uma religido privada do homem, e nao do cidadao. Como nos diz Desmonds (2009,
p- 87): “[...] Sem duvida, é necessario um Deus aos individuos para torna-los seres
virtuosos, mas a religido crista, como sistema de crengas, nao substitui a virtude
politica”. Deste modo, continua o intérprete, “[...] o cristianismo afasta o cristao das
preocupagdes temporais, o torna estranho as virtudes politicas que garantem a
independéncia do corpo social e que constituem, na tradicdo republicana, o
pormenor da cidadania”®. (Ibid.).

Nao podendo ser o cristao um verdadeiro cidadao, ou seja, un étre virtueux, a
religido crista ndo pode ser reduzida a um instrumentum regni da politica, tendo em
vista que sua preocupagao € unicamente espiritual e nao social. Dada a coincidéncia

dos dois principais livros de Rousseau — Emile e o Contrat social — serem escritos numa

e nacional.” (p. 323). A proposito do carater de universalidade e de generalidade entre a moral e a
politica no pensamento de Rousseau, ver o artigo de Jean-Pierre Marcos (1997).

24 Derathé (1949) comete uma injustica ao analisar o artigo de Parodi. Ele afirma que o erro de Parodi
foi o de nao ter enxergado, no pensamento de Rousseau, a filiagdo entre moralidade e religiao. O
que é incorreto, haja vista, como vimos, que para Parodi a moral é dependente da religiao, e esta
dependéncia se manifesta claramente no interior da filosofia rousseauniana.

25 “E necessario, para Rousseau, ndo confundir bondade e virtude: uma é um dom da natureza, a
outra uma conquista da vontade. Todo homem que nao é depravado, nem subjugado pelas
paixOes, segue suas inclinac¢des [naturais] para ser bom, tanto que é necessario [na vida social]
saber vencé-las para ser virtuoso”. (DERATHE, 1949, p. 163). Ou seja, “[... aquele] que sabe vencer
suas paix0es e resistir as suas inclinagdes é mais que bom: ele torna-se virtuoso e faz provar de uma
forca da alma que nés ndo reencontramos sendo excepcionalmente entre os homens.” (DERATHE,
1949, p. 153).
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mesma €poca, € possivel, como aponta Gouhier (2005), estabelecermos uma ligagao
entre a religiao do vigario e a religido do legislador. Neste sentido, concordamos com
a interpretacao de Cotta (1965, p. 192-193) sobre esta simultaneidade entre a religion
naturelle e a religion civile e entre o Emile e o Contrat, quando ele afirma que “[...] no
sistema rousseauista a politica se apresenta como uma verdadeira imitagao
(contrefacon) da religiao ao qual ela acaba por substituir quase integralmente”. O que
observamos, porém, prossegue o intérprete (1965, p. 194), é precisamente a faléncia
da teoria politica rousseauniana que o leva mais tarde a abandonar sua religiao civil,
“[...] na tentativa assaz singular e significativa de imitar, no siléncio e na bondade, o

exemplo de Jesus”?.
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Resumo

O objetivo do artigo é apresentar algumas ideias
politicas de Marx, notadamente em seus textos
de juventude, a partir de uma critica da religiao.
Pretende-se explicitar as ideias de Marx sobre os
limites da politica moderna e a necessidade de
pensar a emancipagao para além da politica
democratica-burguesa do Estado moderno,
politicamente emancipado. A critica marxiana
da politica possui como ponto de debate a
presenca da religido tanto na vida privada dos
individuos quanto no Estado. Nesse sentido,
nossa hipotese é que as ideias politicas de Marx
neste periodo de sua juventude vieram a tona a
partir de uma critica da religiao.

Palavras-chave: Religiao. Politica. Emancipagao.
Karl Marx.

1 Introducao

Abstract

The aim of this article is to show some political
ideas of Marx, especially in his early texts, from
the starting point of a critique of religion. It is
intended to explain Marx's ideas about the limits
of modern politics and the need to think the
beyond democratic-bourgeois
politics of modern and politically emancipated
State. The marxian critique of politics has as
debate topic the presence of religion in both
State and private life of individuals. In this
sense, our hypothesis is that Marx's political
ideas in this period of his youth came to light
from a critique of religion.

emancipation

Keywords: Religion. Politics. Emancipation. Karl
Marx.

A concepgao abstrata do homem expressa na filosofia do direito de Hegel

surge de modo pratico no ordenamento do Estado de Direito, nas Constituigdes da

emancipacao politica moderna. Marx discute esse formalismo politico em dois textos
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publicados nos Anais Franco-Alemdes: Sobre a Questio Judaica e Critica da Filosofia do
Direito de Hegel — Introducio, ambos escritos entre 1843 e 1844.

Em Sobre a Questio Judaica, por exemplo, a partir de um debate com a critica
de Bruno Bauer ao Estado cristao, Marx discute o processo moderno de emancipagao
politica, ou seja, o processo pelo qual o Estado moderno democratico-burgués se
consolidou. Porém, ele vai além e analisa se tal processo permite, de fato, uma
efetivagao dos direitos humanos fundamentais, se tal emancipacao foi capaz de
realizar a esséncia genérica humana.

Em 11 de outubro de 1843, na ocasiao com 25 anos, Marx chega a Paris, a
capital intelectual do mundo, cidade de lutas politicas e sociais e de uma classe
operdria revoluciondria. Em Paris, viviam milhares de refugiados alemaes, que
fugiram das perseguicdes politicas do governo prussiano. Esses alemaes formaram
grupos (espécie de sociedade secretas) de orientagdo socialista, aos quais Marx
passou a frequentar. Foi nestes grupos que ele teve contato com os ideais
revoluciondrios do operariado francés, que marcara toda a sua obra dai por diante.
Todo esse contexto sera fundamental a formacao intelectual do jovem fildsofo e lhe
dara animo para o novo empreendimento que pretende levar a cabo junto a seu
amigo Arnold Ruge, a criagdo de wuma revista que divulgasse os ideais
revoluciondrios.'

Marx comeca entao a escrever seus primeiros textos em Paris. Passa a
dedicar-se com afinco ao projeto da revista, mesmo havendo divergéncias teoricas
entre ele e Ruge, visto que “Arnold quer fazer dela o ponto de convergéncia dos

liberais da Alemanha e da Franga, ao passo que Karl pretende, pelo contrario,

1 A respeito desse periodo da vida de Marx, confira: ATALLI, 2007; LAPINE, 1983; MCLELLAN,
1990.
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transforma-la em instrumento revoluciondrio.” (ATALLI, 2007, p. 74). Contudo, em
fevereiro de 1844 ¢ lancado o primeiro nimero da nova revista, chamada Deutsch-
Franzosische Jahrbiicher (Anais Franco-Alemdes), na qual aparecem dois textos de Marx,
que serao o “carro-chefe” desse primeiro e tinico numero.

Nosso objetivo neste texto é explicitar as ideias de Marx sobre os limites da
politica moderna e a necessidade de pensar a emancipagao para além da politica
democratica-burguesa do Estado moderno, politicamente emancipado. A critica
marxiana da politica terd como ponto de debate a presenca da religidao tanto na vida
privada dos individuos quanto no Estado. Nesse sentido, nossa hipdtese é que as
ideias politicas de Marx neste periodo de sua juventude vém a tona a partir de uma

critica da religiao.

2 Os limites da emancipacao politica moderna

Ao tratar, aparentemente, de uma problematica religiosa, Marx realiza uma
minuciosa andlise da natureza da sociedade civil burguesa, a partir de uma discussao
acerca da diferenca entre emancipacao politica e emancipagao humana. A primeira,
consoante Marx, ocorrida na modernidade, possui graves limites, na medida em que
garante a igualdade de direito para todos os individuos, porém apenas no ambito do
direito formal, porque abstrai das condi¢des concretas de vida desses mesmos
individuos na sociedade, onde impera o espirito do egoismo, gerando homens
fragmentados, divididos. Esse espirito social burgués pode ser sintetizado na
expressao hobbesiana bellum omnium contra omnes. A emancipa¢ao humana, ao

contrario, é a realizacao da verdadeira liberdade, o retorno do homem a si, a
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efetivacdo da sua genericidade, é a revolucdo nao apenas das estruturas politicas,
mas sociais.

Analisarei como Marx estrutura a sua argumentacgdo critica contra essa
sociedade, bem como ele se contrapde a politica e ao Estado democratico de direito
que regulam as relagdes sociais e como formula, em partes, a sua concepgao de
politica fundada na concep¢ao de emancipagao humana.

Para expor suas ideias, Marx lanca mao de uma discussao tedrica com o neo-
hegeliano Bruno Bauer acerca da questdo judaica. Inicialmente, Marx (1) apresenta a
critica de Bauer a questao judaica, mostrando como ele se opoe a influéncia religiosa
no Estado; (2) a medida que reconstrdi a argumentacao de Bauer, Marx expode a
concepgao de emancipagao para o neo-hegeliano, e, em seguida, (3) inicia sua critica
a emancipacao politica. Por fim, (4) Marx conclui seu ensaio com uma critica ao
carater formal-abstrato dos Direitos Humanos e (5) apresenta sua ideia de
emancipacao humana, que seria a verdadeira e real forma de emancipacao.

Para Bruno Bauer, os judeus alemaes sao egoistas, por buscarem uma
emancipagao apenas para si dentro de um Estado de privilégios, como era o caso do
Estado Alemao na segunda metade do século XIX. Os judeus queriam usufruir dos
direitos de cidadao, mesmo pondo, a frente de sua humanidade, a religiosidade, isto
é, sem abandonarem seus preceitos religiosos. Da mesma forma, o Estado cristao nao
pode conferir aos judeus seus direitos porque atua de acordo com seus preceitos
religiosos. Um Estado religioso nao pode agir de outro modo a nao ser concedendo
privilégios aqueles que aceitam seus preceitos, portanto, um Estado cuja liberdade é
limitada aos seus correligiondrios. Desse modo, os judeus nao garantirdao os seus
direitos, pois o Estado cristdao jamais deixard os seus preceitos cristaos, do mesmo

modo que o judeu ndo deixara os seus preceitos judaicos. “Ao querer a emancipagao

Rev. Helius Sobral v.2 n.1l | p.65-87 | jan./jun. 2019




R. A. de OLIVEIRA - Da critica da religido a critica da politica em Marx...
69

do Estado cristao esta a pedir que o Estado cristao abandone o seu preceito religioso.
Renunciard ele, judeu, o seu preceito religioso? Tera entao o direito de exigir que
outro renegue a sua religiao” (MARX, 1989, p. 36). Nesse sentido, uma emancipagao
politica na Alemanha, ou em qualquer outro Estado religioso, nao podera ocorrer.

O objetivo de Bauer ¢ legitimar a emancipacao politica. Dai ele conclui, apds
analisar a situagao especifica do Estado alemdo, que o obstaculo a emancipagao ¢ a
religido. Conforme Bauer, a principal oposi¢ao entre o judeu e o cristao é a oposigao
religiosa. Nesse sentido, abolindo-se a religidao efetivar-se-a4 a emancipagdo politica.
Porém, “[...] enquanto o Estado permanecer cristao e o judeu continuar a ser judeu,
sao igualmente incapazes, aquele de conferir e este de receber a emancipagao.”
(MARX, 1989, p. 36). Portanto, Bauer concebe a emancipagdo politica como aboli¢ao
da religido do seio do Estado. Essa é a sua solugdo a questdao judaica. Nesta
perspectiva, a analise de Bauer envereda pelo caminho da contradicao entre Estado e
religido. A emancipagao politica, que na concepcao de Bauer seria a verdadeira
emancipa¢do humana, ocorreria quando o homem pusesse a sua condigao de ser
religioso atrds da sua condicdo de cidadado, para viver uma condicao humana
universal. Dai podemos inferir a ideia fundamental de liberdade para Bauer: ser livre
¢ desfrutar dos direitos inaliendveis do homem que sao garantidos pelo Estado. Se
alguém quiser cumprir seus preceitos religiosos, que o faga como objeto
absolutamente privado. Por exemplo, no caso especifico do judeu, ele deixaria

realmente de ser judeu se

[...] ndo admitisse, através do seu cdédigo religioso, ser impedido do
cumprimento dos deveres para com o Estado e para com os concidadaos;
se assistisse e participasse, aos sdbados, nos assuntos publicos da camara
de deputados. (MARX, 2005, p. 38-39).
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Para Marx, todavia, as formulacoes de Bauer sao unilaterais. Bauer submete a
critica apenas o Estado religioso, dando a questao judaica um carater idealista e
teologico. Ele nao percebeu que a religiao, seja judaica ou cristd, ¢ uma mera projecao
das relagdes sociais. Neste sentido, Marx formula um questionamento que nos faz

refletir sobre os limites da emancipacao politica. Para ele,

[...] ndo bastava perguntar: quem deve emancipar? Quem tera de ser
emancipado? A critica teria ainda de fazer uma terceira pergunta: que
espécie de emancipagao estd em jogo? Que condigdes se fundam na esséncia
da emancipagao que se procura? (MARX, 1989, p. 39).

A religido ndo se opde a emancipagao politica, pensa Marx. Vejamos o
exemplo dos Estados Unidos da América do Norte: atingiram plenamente sua
emancipacao politica, porém continua a imperar em seus cidadaos um forte espirito
religioso. Antes, a religido demonstra a insuficiéncia da emancipagao politica e do
Estado que dela resultou, o qual é apenas um reflexo imaginario da sociedade, pois
seus ideais politicos de liberdade individual e igualdade de direitos nao se
cumpriram. O homem moderno busca, na religido, a satisfacao de suas caréncias,

porque a sociedade ndo pode supri-las.

Mas, uma vez que a existéncia da religido constitui a existéncia de um
defeito, a fonte de semelhante imperfeicdo deve procurar-se na natureza
do proprio Estado. A religido ja ndo surge como a base, mas como a
manifestacao da insuficiéncia secular. (MARX, 1989, p. 41).

Nesse sentido, a emancipacao politica nao constitui a plena emancipagao do

homem, por quanto continua a imperar na sociedade civil o espirito religioso da
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separacao e os homens continuam subjugados, sem a efetivagao de seus direitos. Tal
emancipagao, portanto, nao efetiva a liberdade humana, porque o homem continua a
ter um mediador, o Estado. Este “[...] é o intermediario entre o homem e a liberdade
humana [...] constitui o intermedidrio ao qual o homem confia toda a sua nao
divindade, toda a sua liberdade humana” (MARX, 1989, p. 43). O Estado medeia a
existéncia particular dos individuos a sua existéncia genérica, enquanto membro de
uma sociedade igualitaria, porém apenas no plano ideal. Em outros termos, a vida
genérica do homem, na modernidade, s6 aparece formalmente, nas leis abstratas do
Estado democratico. Desse modo, embora a emancipagao politica represente um
avango (a forma final da emancipa¢ao humana na sociedade moderna) por meio da
transformacao do Estado religioso em Estado politico, negando as formas escravista e
feudal de exploracdao e desigualdade, ela permanece limitada, pois ndo consegue
ultrapassar as contradi¢des sociais, a exploragao e as desigualdades humanas de
forma geral, mas apenas as reconfiguram. Isso revela que a esfera politica, como
pretensa esfera da universalidade, distancia-se da vida concreta dos individuos,
reduzindo-se a combinagao de interesses privados.

A democracia moderna € caracterizada, portanto, pela contradigao
fundamental entre liberdade e igualdade politicas e liberdade e igualdade concretas.
Essa é uma contradi¢do imanente a ordem sociopolitica burguesa, o que significa
dizer que democracia e capitalismo se opdem fundamentalmente. Isso porque
democracia pressupde determinadas condigdoes materiais para efetivar-se, formas
concretas de existéncia que permitam ao homem pleno desenvolvimento de suas

potencialidades, o que o capitalismo, por sua prépria estrutura, ndo pode permitir.

2 “S6 se pode falar de democracia quando desaparecem todas as formas de dependéncia do homem
frente ao homem, de exploracao e de opressao do homem pelo homem, de desigualdade social e
de auséncia de liberdade”. (LUKACS, 2007, p. 28).
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3 Citoyen e Bourgeois: a antropologia formal do estado moderno e a individuali-
dade egoista da sociedade burguesa

O fato que reflete a contraditoriedade da emancipagdo politica é a cisao do

homem em citoyen e bourgeois. O primeiro é o membro abstrato da comunidade

politica; o segundo, o membro da sociedade civil. Este esta voltado apenas para si,

para seus interesses particulares, a conservagao da sua propriedade e da sua

individualidade egoista, dissociado dos interesses comuns da sociedade. O citoyen é o

homem genérico, universal, porém, que nao existe efetivamente, ao passo que o

bourgeois é o individuo, compreendido como ser privado, particular, o homem real.

Temos, desse modo, uma dupla existéncia humana, nao sé distintas, mas opostas.

Marx apresenta essa oposi¢ao nos seguintes termos:

O Estado politico aperfei¢oado é, por natureza, a vida genérica do homem
em oposicdo a sua vida material. Todos os pressupostos da vida egoista
continuam a existir na sociedade civil. Onde o Estado politico atingiu o
pleno desenvolvimento, o homem leva, ndo s6 no pensamento, na

consciéncia, mas na realidade, na vida, uma dupla existéncia — celeste e
terrestre. Vive na comunidade politica, em cujo seio é considerado como ser
comunitario, e na sociedade civil, onde age como simples individuo privado,
tratando os outros homens como meios e tornando-se joguete de poderes
estranhos. (MARX, 1989, p. 45).

A vida genérica do homem no Estado democratico-burgués ¢ imaginaria,

dotada de uma universalidade irreal. Nesse sentido, a individualidade (caracteristica

do bourgeois) surge como a determinacao essencial do homem e a sua existéncia se

contrapoe a existéncia do citoyen do mesmo modo como a existéncia do ser religioso
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se contrapde a existéncia do cidadao.” Nesse sentido, até que ponto o espirito
religioso foi abolido da sociedade com a emancipagao politica? “A diferenca entre o
homem religioso e o cidadao ¢é a diferenca entre o comerciante e o cidadao, entre o
jornaleiro e o cidadao, entre o proprietario de terras e o cidadao, entre o individuo
vivo e o cidadao” (MARX, 1989, p. 46). Desse modo, se de um lado a Revolugao
Francesa, como expressao maxima do movimento emancipatc’)rio moderno, tenha
despertado a consciéncia humana para a cidadania e lancado as bases para a
constituicdo dos Estados modernos e dos Direitos Humanos, por outro ela
consolidou o espirito do capitalismo, que trouxe consigo a dilaceragio da
determinacao social do homem e o estranhamento em todas as esferas da sua vida.
As desigualdades sociais sao mascaradas pela significacao politica, mediante a
extensao dos direitos a todos os cidadaos; contudo, o Estado mostra-se incapaz de

superar os pressupostos materiais das desigualdades.

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

Marx sustenta, portanto, que a emancipacgao politica manteve o espirito da

religiao e, sendo assim, “a contradicao em que o adepto de uma religiao particular se

3 “Nesta divisdo e contradigao que se reproduz em cada individuo [...] o cidadao é o servidor do
burgués, do homme que a 'Declaragao dos direitos do homem' tem em vista. Marx mostra que,
mesmo durante a Revolucdo Francesa, na fundamentacao tedrica de todas as Constituicoes [...] é
conservada esta relagao, pela qual o cidadao é paradoxalmente diferenciado do "homem’ e subor-
dinado a ele [...] Isto significa que a revolugao politica (burguesa), ainda que em seu periodo heroi-
co aspire a ir além do seu restrito horizonte burgués, deve — enquanto perdurar o sistema capitalis-
ta — regressar as condi¢des normais da sociedade burguesa, ou seja, a sua contraditoriedade, pela
qual o0 homem ¢ dividido e alienado de si mesmo.” (LUKACS, 2007. p. 168).
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encontra quanto a sua cidadania ¢ apenas uma parte da universal contradicao secular
entre o Estado politico e a sociedade civil” (MARX, 1989, p. 53). E nesse sentido que a
emancipacao politica nao € a verdadeira emancipagao humana. Conclui-se que a
natureza da emancipacao politica é contraditoria e se 0 homem desejar emancipar-se
humanamente, nao deve se livrar primeiramente da religido, mas antes deve
ultrapassar as estreitezas da emancipagdo politica moderna, ou seja, os limites da

politica democratico-burguesa.

4 O pressuposto da critica religiosa

Com A Questdo Judaica, também foi publicado o texto Critica da Filosofia do
Direito de Hegel — Introdugio. Composto inicialmente para servir de introducao a obra
Critica da Filosofia do Direito de Hegel, escrita em 1843, esse texto reflete o anseio de
Marx por unir o “espirito filosofico alemao” com o “espirito politico francés”. Tal
unido seria, conforme Marx, o principio de humanismo.

A Introdugdo tem como pressuposto tedrico a critica religiosa, tendo em vista
que esta atingiu o seu termo, o que levou Marx a situar suas consideragdes no campo
sociopolitico. Marx inicia a sua exposi¢ao reportando-se a essa critica realizada na
Alemanha pelos filosofos neo-hegelianos, em especial, Ludwig Feuerbach. Este, de
acordo com o contexto intelectual da época, havia desvendado a verdadeira esséncia
da religidao, desmistificando e humanizando o ser de Deus, despojando-o do seu
carater sobre-humano. Na verdade, Deus é o proprio homem que se alienou de si e
elevou sua esséncia ao universal. Por isso que em Deus o homem encontra apenas o

seu reflexo.
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Com essa ideia, Feuerbach inverte uma das maximas religiosas: o homem
nao foi criado a imagem e semelhanca de Deus, mas, ao contrario, Deus foi criado a
imagem e semelhan¢a do homem. Do mesmo modo, a religiao ndo faz o homem, mas
é este quem a constitui, porquanto a religiao é a mera expressao efetiva da alienacao
da genericidade (autoconsciéncia) humana. A religido revela a universalidade
humana, porém, uma universalidade abstrata, hipostasiada, contraposta a existéncia
real do homem. Este, em seu estranhamento, almeja as “coisas do céu” como se
buscasse a sua verdadeira vida.

Essa critica religiosa realizada por Feuerbach pde em questao o resgate do
homem real, sensivel, restituindo-lhe todos os seus atributos outrora alienados em
Deus. Este € o aspecto positivo da critica religiosa, do qual a andlise marxiana partira,
dando continuidade ao resgate do homem, na busca das condi¢des materiais que
possibilitem uma real efetivacdo das potencialidades humanas na existéncia concreta
dos individuos.

A critica de Marx situa-se no campo sociopolitico, no qual a religido é
produzida. E na vida social que se funda a inversio dos atributos humanos. Nessa
perspectiva, a critica feuerbachiana mostra-se limitada, revelando seu aspecto
negativo, pois nao desceu a fonte do estranhamento religioso, que, consoante Marx,
seria a propria sociedade civil em suas contradigoes. Feuerbach nao atentou para o
fato de que ¢ a insuficiéncia secular, isto é, a insuficiéncia da sociedade e do Estado
moderno, que conduz o homem ao estranhamento de sua esséncia, na medida em
que nado sao garantidas as condi¢Oes materiais necessarias a satisfacdo de suas
caréncias basicas. Desse modo, Marx afirma que é o Estado e a sociedade quem criam

a religido enquanto reflexo de sua insuficiéncia:
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[...] o homem ndo é um ser abstrato, acocorado fora do mundo. O homem é
o mundo do homem, o Estado, a sociedade. Este Estado e esta sociedade
produzem a religido, uma consciéncia invertida do mundo, porque eles sao um
mundo invertido. A religido é a teoria geral deste mundo, o seu resumo
enciclopédico, a sua légica em forma popular, o seu point d’honneur
espiritualista, o seu entusiasmo, a sua sangao moral, o seu complemento
solene, a sua base geral de consolacio e de justificacdo. E a realizacio
fantistica da esséncia humana, porque a esséncia humana ndo possui
verdadeira realidade. Por conseguinte, a luta contra a religido ¢,
indiretamente, a luta contra aquele mundo cujo aroma espiritual é a religiao.
(MARX, 1989, p. 77).

A afirmacado acima, de que o homem nao é um ser abstrato fora do mundo,
revela a compreensdo marxiana do principio antropoldgico de Feuerbach. Este
principio, porém, conforme Marx, é limitado, porquanto nao atribui ao homem a
determinacdo histdrico-social. Desse modo, a superacao do antropologismo abstrato
de Feuerbach desemboca numa critica sociopolitica, uma critica ao mundo invertido, a
sociedade burguesa, a qual, respaldada pelo Estado, cria a religido como reflexo de
sua insuficiéncia.

Enquanto teoria geral do mundo, resumo enciclopédico, a religido revela as
contradi¢des e insuficiéncias seculares. O religioso que busca em Deus a paz, a
satisfagdo, o bem, revela uma realidade social violenta, injusta e ma. Por isso que a
religido € a ldgica em forma popular da sociedade. Enquanto sangio moral, a religiao
justifica os valores sociais que, em geral, encobrem as relagoes injustas e desiguais.
Ela, por um lado, ameniza, conforta os homens de seus sofrimentos, por outro,
justifica esses sofrimentos. E nesse sentido que ela é a base geral de consolacio e
justificagdo. Em suma, a religido constitui-se como reflexo da genericidade humana
nao efetivada na vida concreta. Sendo assim, para Marx, a luta contra a religiao é
uma luta indireta contra as contradi¢des da sociedade civil burguesa; a critica a

religido é uma critica indireta ao modo de vida do homem na modernidade.
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Ao constituir-se como expressao da miséria real dos homens, a religiao ¢,
simultaneamente, um protesto contra essa miséria. E nesse sentido que Marx a define
como “o suspiro da criatura oprimida, o intimo de um mundo sem coragao e a alma
de situagdes sem alma” (MARX, 1989, p. 78); em poucas palavras, € “o 6pio do povo”
(MARX, 1989, p. 78). Desse modo, ¢ preeminente a abolicdo da religiao como
felicidade ilusoria, pois tal abolicdo pressuporia a aboli¢ao do estado de miséria
social. Essa é a conditio sine qua non a efetivagdo da felicidade real dos homens, a
liberdade de uma vida de ilusdes. Assim a vida humana poderia fundar-se na
vontade livre, na razdo. O homem viveria de acordo com seus valores propriamente
humanos, numa relacao de equidade. Nas palavras de Marx:

A aboli¢ao da religido enquanto felicidade iluséria dos homens ¢ a exigéncia
de sua felicidade real. O apelo para que abandonem as ilusdes a respeito da
sua condigao € o apelo para abandonarem uma condicdo que precisa de ilusdes. A

critica da religido €, pois, o germe a critica do vale de lagrimas, do qual a
religido € a auréola. (MARX, 1989, p. 78).

5 A unidade entre homem e filosofia como principio emancipatdrio

Resgatado o homem e desmitificada a religido, a tarefa fundamental da
filosofia agora é explicitar a verdade deste mundo, isto ¢, o auto-estranhamento
humano na vida social, no trabalho, na politica e na economia. Marx esta consciente
dessa tarefa filosofica e o objetivo dos seus escritos pds 1844 é realiza-la. Superar as
formas burguesas de relacao, nas quais as esferas sociais pressionam-se umas as
outras, imperando a estreiteza do espirito e uma politica da insignificancia, que nao

possui valor algum para a vida dos individuos, é o intuito da filosofia marxiana.
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Marx nao pretende simplesmente negar um modo determinado de
estranhamento, no caso o estranhamento religioso — e alcancar as mesmas conquistas
politicas dos Estados modernos, pois isso seria uma mera reconfiguragao do estado
de estranhamento. O que Marx verdadeiramente pretende é revolucionar toda e
qualquer forma estrutural de estranhamento nos campos da politica, economia, entre
outros. Em outros termos, o alvo da filosofia radical de Marx “[...] € um inimigo que
ela procura, nao refutar, mas destruir” (MARX, 1989, p. 80).

A filosofia nao pode mais permanecer alheia a realidade, nao pode constituir-
se como fim em si mesma; deve ir além da critica formal, tedrica e tornar-se critica
radical, isto €, corresponder aos anseios dos homens em sua realidade fatica,
historicamente determinada.*

Para Marx, a Alemanha atingira o nivel das na¢des modernas apenas no
pensamento, ao passo que essas nagOes possuiam sistemas politicos bem
desenvolvidos. Marx nao pretende, entretanto, que a Alemanha atinja o status quo
das nagdes modernas e que nenhuma nagao se restrinja a esse status, mas que o
ultrapasse, pois, do contrario, as conquistas politicas seriam limitadas, como foram as
conquistas advindas da emancipacao politica. O futuro da Alemanha, diz Marx, e

acrescento como o futuro das nagdes modernas, “[...] ndo pode restringir-se nem a

4 Essa ideia de Marx reflete o anseio do movimento Jovem Hegeliano, a saber, a transformacao da
realidade politica. Contudo, enquanto os hegelianos permaneciam numa critica filoséfica, toman-
do a filosofia em si mesma como instrumento de transformacao, Marx propunha uma negacdo-rea-
lizagdo (Aufhebung) da filosofia, ou seja, que ela se tornasse uma forga material ao ser apossada pe-
los homens, tornando-se para estes o norte de suas agdes. Como diz Schiitz (2001, pp. 52-53): “a
problematica da relagao entre filosofia e agao aqui levantada vai ao encontro da questdo central
dos jovens hegelianos, no sentido de que todos eles buscavam a transformacao da realidade, e da
crenga de que a filosofia seria o instrumento adequado para este fim. No entanto, como a simples
critica da realidade ndo conseguia transformar a realidade, Marx propde, entdo, uma outra relagao
a ser estabelecida entre filosofia e realidade, ndo apenas enquanto critica, mas que a filosofia para
mudar a realidade teria que se realizar”.
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negacao direta das suas circunstancias juridicas e politicas reais, nem a imediata
realizacao das suas circunstancias juridicas e politicas ideais” (MARX, 1989, p. 84).

O carater abstrato da Filosofia exige sua negacio. Porém, tal negagao nao
significa suprimi-la, mas, antes, sua realizacdo, pois “é impossivel abolir a filosofia
sem a realizar” (MARX, 1989, p.84). De que modo ocorre a negacao da Filosofia?
Conforme Marx, mediante a sua apreensdao pelos homens reais (massa),
transformando-se em for¢a material, capaz de modificar radicalmente as estruturas
fundamentais da vida social (0o poder material). Na medida em que essa negagao
ocorre, a Filosofia realiza-se, ou seja, os seus ideais de liberdade e igualdade terdo as
condi¢Oes necessarias de se efetivarem. Com essa dialética, Marx langa as bases de
sua teoria da emancipagao.

A emancipagao politica libertou o homem da servidao religiosa, do mesmo
modo que o florescimento do capitalismo libertou o servo do senhor. Entretanto, a
liberdade individual nao significa a liberdade social. O homem moderno continua
servo de um poder exterior, o poder do capital e de sua politica econdmica. A
condigao para a real emancipac¢do humana € a total dissolugao da moderna servidao,

das condigOes miseraveis de vida, nas quais

[...] o homem surge como ser humilhado, escravizado, abandonado,
desprezivel — condigdes que dificilmente se exprimirdo melhor do que na
exclamagao de um francés, quando da proposta de um imposto sobre caes:
‘“pobres caes! Ja vos querem tratar como homens’ (MARX, 1989, p. 86).

A proposta de Marx a superagao da serviddo moderna €, aparentemente,
ingénua. Ele propde, como vimos acima, uma unidade entre filosofia e homens. Para

compreendermos por que Marx langa mao dessa proposta, precisamos considerar as
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influéncias hegeliana e feuerbachiana que deram a Marx os elementos fundamentais
a constituicdo de sua filosofia emancipatdria. De Feuerbach, Marx assimila a
concepgao materialista de homem real, sensivel. De Hegel, ele assimila o elemento
critico da filosofia, a negacao, o carater dialético, histérico do pensamento e da
realidade. A sintese entre esses elementos oferece a Marx os elementos fundamentais
a fundagao de uma filosofia radical.

Toda luta por uma transformacao das estruturas sociais precisa de uma base
material, de um fundamento por meio do qual ela possa realizar-se. Para Marx, esse
fundamento é o proprio homem, que sofre diretamente as contradi¢des da moderna
sociedade. Esse homem, porém, ndao € o individuo isolado, mas o ser social,
pertencente a classe que arca com as consequéncias imediatas da sociedade burguesa,
com as deficiéncias “civilizadas” do mundo politico moderno. Essa classe é o
proletariado. Justamente por sofrer diretamente os limites da emancipagao politica, o
proletariado tem o papel fundamental no processo da emancipagao humana. Tal
segmento social € a classe revoluciondria por exceléncia; em primeiro lugar, porque
sua existéncia € exterior em relacdo a sociedade; em segundo lugar, porque seus
sofrimentos sao universais e por ultimo porque sua condigao miseravel € radical.

(MARX, 1989, p. 82).

6 Consideracdes Finais: a politica como autodetermina¢ao dos homens

Para encerrar, retomo algumas ideias de Marx nos escritos aqui trabalhados
que nos permitem vislumbrar uma concepgao positiva da politica em sua filosofia.
Essa positividade da politica significaria a autodeterminacao dos homens na

sociedade. A concepgao de uma “comunidade politica origindria” expressa a ideia de
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humanidade em Marx, a qual seria o conjunto das relagdes sociais humanas, relagoes
essas que a vida politica deve espelhar. A politica, derivada da real emancipagao
humana, é a efetivacao da esséncia genérica do homem: “[...] o género humano
consiste no conjunto dos predicados que definem, para cada individuo, as
potencialidades essenciais que sua existéncia pode realizar parcialmente.”
(FURTADO, 2002, p. 169).

Para Hegel, uma Monarquia Constitucional eliminaria o fosso que existe
entre Estado e sociedade civil, mediante a representagao politica, a qual deve
legitimar os interesses privados no interior da estrutura politica geral. Com esse
sistema, o Estado representaria a populagao. Para Marx, contudo, a representacao

politica, no caso da monarquia, é autocontraditoria, pois

[...] os delegados da sociedade civil reunidos em uma propriedade
representativa apreciam seu status apenas porque sao membros de uma
organizacao politica, ndo porque eles legitimam os interesses particulares da
sociedade civil. Parece que o Stinde representa a populacdo, mas como os
delegados nao sao limitados por um mandato imperativo e nao sao
subordinados aos seus eleitores de maneira alguma, eles sao totalmente
alienados daqueles a quem eles sao os supostos representantes. Os interesses
particulares dos eleitores e o status politico do Stinder sio diferentes e
distintos. Inversamente, os delegados sao eleitos em ordem para servir o
interesse geral da sociedade, mas na pratica eles tendem a ser vozes
desavergonhadas para seus interesses particulares, e a mediagdo entre o
particular e o geral nunca ocorre realmente. (AVINERI, 1970, p. 18).

Em Marx, ao contrario, a monarquia encontra sua verdade na democracia, ou
seja, na participacao de todos, e nao a democracia encontra a sua verdade na

monarquia, onde apenas um individuo governa em nome de todos.” Ao identificar

5 Sempre que usa o termo Democracia, Marx estar a falar de uma forma especifica de Democracia,
que muitos marxistas denominam de Democracia radical. Marx defende a efetivagao do principio
politico de que o poder pertence ao povo e deve ser, de fato, por este exercido. Ja na Critica da Filo-
sofia do Direito de Hegel Marx tem a concepgao, embora de modo muito genérico, da auto-organiza-
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essas duas formas de governo, Hegel pde a monarquia contra si mesma, pois nela
nao ha um principio participativo do povo, quer dizer, o povo ndo exerce o governo,
mas 0 monarca; na monarquia, uma parte (o monarca) determina o carater do todo (o
povo). Ademais, na monarquia, o povo é subsumido na Constitui¢ao, enquanto na
democracia, tal Constituigdo nada mais € do que a propria expressao do povo: “Na
monarquia temos o povo da constitui¢ao; na democracia, a constitui¢ao do povo.”
(MARX, 2005, p. 50). Na democracia, a Constituicao adquire seu fundamento real, o
homem, o povo. Ela nao é mais um em-si, mas obra da coletividade social, ndo é
elaborada de cima para baixo, mas de baixo para cima. Portanto, o que diferencia
monarquia e democracia é que, na primeira, a Constitui¢do por si mesma forma o
Estado, enquanto, na segunda, ela é apenas um momento da existéncia do povo e
nao a sua existéncia enquanto tal.

O equivoco de Hegel foi partir do Estado e, em seguida, fazer do homem o

Estado subjetivado. Para Marx, o ponto de partida é oposto a esse: partir do homem

¢ao politica dos homens no seio da sociedade. Os marxistas usam para isso o termo “radical” por-
que é a forma politica que toma o homem pela raiz e, como bem expressou Marx na sua Introducdo
a Critica da Filosofia do Direito de Hegel, “a raiz do homem é o préprio homem”; radical também no
sentido de que o poder deve pertencer aos homens em sociedade, fazendo valer o sentido etimolo-
gico do termo democracia de que é o governo do, pelo e para o povo. Para Hegel, o tinico momen-
to de participagdo democratica do povo é no momento da constitui¢do do Estado. Uma vez este
constituido, a atividade politica passa a ser uma atividade alheia aos homens em geral e se confi-
gura como privilégio de um individuo ou grupo particular. Por outro lado, podemos afirmar que
em Marx ha a defesa de uma forma de atividade politica em que cabe a todos os homens o direito
de participar ativamente da vida politica e sempre poder se dar “uma nova constitui¢ao” em todo
tempo e lugar. Ora, isto nada mais é do que a defesa de uma forma de atividade politica que pode-
mos denominar de democratica. Por ultimo, quero ressaltar que nesse momento de sua obra Marx
esta apenas preocupado em criticar a forma de governo proposta por Hegel e, apenas em conse-
quéncia disso podemos vislumbrar uma ideia positiva de politica em seu pensamento. Contudo,
somente nos textos posteriores é que surgird propriamente uma ideia positiva de politica em
Marx.
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real e fazer do Estado nada mais do que o homem objetivado. O Estado é produto

dos homens, nao estes sao produto daquele.

Do mesmo modo que a religido nado cria o homem, mas o homem cria a
religido, assim também nao € a constituicdo que cria o povo, mas o povo a
constituigdo. [...] O homem nao existe em razdo da lei, mas a lei existe em
razdo do homem, € a existéncia humana, enquanto nas outras formas de
Estado o homem € a existéncia legal. Tal é a diferenga fundamental da
democracia. (MARX, 2005, p. 50).

Por isso Marx afirma que, na democracia, o principio formal, as leis, a
propria Constituicao em si €, ao mesmo tempo, o principio material, ou seja, a
propria existéncia humana, o proprio homem real, donde deriva essa Constituicao.
Nessa perspectiva, a democracia é auténtica unidade entre o universal e o particular,
e nao o monarca como pensava Hegel.

Podemos observar que, numa Constituigdo mondrquica ou republicana, o
homem tem uma dupla existéncia. Ele ¢ homem politico, universal e, a0 mesmo
tempo, vive particularmente como homem nao politico, como individuo privado.
Desse modo, as esferas da sua vida privada (propriedade, contrato, matrimonio etc.)
encontram-se contraposta ao Estado. Por isso Marx critica Hegel, porque este pensa
que, ao desenvolver esses elementos da vida privada do homem, que seriam formas
abstratas do Estado, estaria desenvolvendo a propria ideia de Estado. No entanto, ao
pensar o Estado como uma monarquia constitucional, Hegel nao percebe que nessa
forma de governo, Estado e existéncia privada dos homens se contrapdem. A esfera
privada ai nao passa de um contetido que o Estado apenas deve organizar. J4 na
democracia, a esfera da vida privada e o Estado nao se contradizem, mas encontram-
se lado a lado, embora se diferenciem, um enquanto particular e o outro enquanto

universal. Contudo, mesmo nessa diferenciacao, o Estado surge como uma forma de
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existéncia particular do povo. Com isso, Marx pretende apontar que o Estado nao se
separa dos individuos, como ocorre na monarquia, onde ele surge apenas como
universal que domina e determina todo o particular. “Na democracia o Estado como
particular, € apenas particular, como universal é o universal real, ou seja, nao é uma
determinidade em contraste com os outros contetdos” (MARX, 2005, p. 51).

Com isso, Marx chega a ideia de verdadeira democracia. Esta poria fim ao
Estado compreendido meramente nos termos politicos, isto ¢, como entidade que
determina o todo, onde a Constituicao se autodetermina em detrimento da existéncia
real dos homens, sem penetrar nessa mesma existéncia. Ja na verdadeira democracia, o
Estado, a lei, a Constitui¢ao, ndao passam de uma autodeterminagdo e um contetdo
do povo, quer dizer, penetra na existéncia real deste e reflete tal existéncia. Portanto,
o Estado abstrato, o Estado que cinde o homem, na verdadeira democracia, perde sua
preponderancia e da lugar ao povo, ao homem social. A esséncia genérica efetiva-se,
ou seja, € apropriada pelos individuos reais.

Na modernidade, a relagdo entre o Estado politico e a existéncia real dos

homens € apenas exterior:

Tem-se, aqui, apenas uma identidade exterior, uma determinagao reciproca.
Dentre os diversos momentos da vida do povo, foi o Estado politico, a
constitui¢ao, o mais dificil a ser engendrado. A constitui¢ao se desenvolveu
como a razao universal contraposta as outras esferas, como algo além delas.
A tarefa histdrica consistiu, assim, em sua reivindica¢do, mas as esferas
particulares ndo tém a consciéncia de que seu ser privado coincide com o ser
transcendente da constituicdo ou do Estado politico e de que a existéncia
transcendente do estado nao é outra coisa senao a afirmagao de sua propria
alienacdo. (MARX, 2005, p. 51).

Podemos afirmar, nesse sentido, que a Constitui¢ao politica, o Estado, foi

reduzido a uma condigao religiosa, ou seja, foi posto fora da vida dos individuos, no
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céu da universalidade. O seu contetido nao passou de um contetido genérico, formal,
visto que, “[...] a vida politica, em sentido moderno, é o escolasticismo da vida do
povo” (MARX, 2005, p. 52). Hegel eleva ao maximo esse escolasticismo, essa
abstracdo formalista do Estado com a sua concep¢ao de monarquia constitucional.
Do mesmo modo, os Estados modernos (a abstracao do Estado politico é um produto
moderno), com sua constituigao republicana, negaram o formalismo da monarquia,
mas dentro da esfera desse mesmo formalismo.

A ruptura realizada entre Estado e sociedade civil ignorou o contexto social
das relagdes humanas e racionalizou a organizagao social existente. Para Marx, o
individuo nao pode ser isolado do seu contexto social. O seu ideal aproxima-se
demasiado, com ressalvas, da concepcao grega de polis, na qual a estrutura politica
nao se diferencia da realidade dos individuos, da sociedade material. A politica deve
penetrar todas as esferas da vida privada e eliminar qualquer distin¢gdo entre
sociedade e Estado, entre o publico e o privado, entre a esfera da individualidade e a
comunidade. Portanto, a vida publica torna-se o verdadeiro conteudo da vida
privada.

Em Sobre a Questdo Judaica, Marx sintetiza de maneira mais objetiva seu ideal
de emancipagdo humana. Para ultrapassar a emancipagao politica e atingir a
verdadeira emancipacdo humana, na qual o homem real e individual possa
desenvolver e efetivar na comunidade politica todas as suas potencialidades, tendo
em si o cidadao abstrato e “como homem individual, na sua vida empirica, no
trabalho e em suas relagdes individuais, se tiver tornado um ser genérico” (MARX,
1989, p. 63), eliminando toda forma de exploragdo social, serd necessdria uma
revolucdo nas estruturas da sociabilidade moderna. Enquanto nao forem superadas

as condi¢does materiais da modernidade, do capitalismo em geral, a propriedade
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privada, o trabalho estranhado etc., o principio do egoismo, a fragmenta¢ao humana
continuara prevalecendo na sociedade.

O carater critico da Critica da Filosofia do Direito de Hegel, bem como de sua
Introducio e de Sobre a Questdo Judaica consiste em trazer a tona a concepgao de que a
liberdade, a igualdade, a genericidade humana nao se constituem em meros ideais,
mas devem ser realidades concretas, formas reais de vida dos homens, relacoes
concretas entre eles, em revelar os limites do Estado democratico-burgués, rompendo
com toda a tradicao filosofico-politica que legitimava o Estado como instancia

indelével de regulacao da vida social.
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Resumo

O presente artigo almeja desenvolver um viés critico
de leitura para o debate acerca da religiao como forma
de alienagao, a partir do cotejo tedrico entre as
filosofias materialistas de Feuerbach e de Lukdcs, esta
de matriz marxista, tendo como parémetro as
categorias alienagido, ser genérico e ser
Pretendemos mostrar, num primeiro momento, como
Ludwig Feuerbach formulou, a partir de uma critica a
Hegel, uma concep¢ao de religido como forma
alienada dos predicados humanos, como forma
fantastica pela qual se manifesta a universalidade da

social.

espécie humana. Num segundo momento, partindo
das consideragdes criticas de Lukacs a respeito de
Feuerbach e de Hegel, criticas estas que tém em Marx
seu fundamento filosofico, pretendemos mostrar
como, para o pensador hungaro, a religido é uma
deformacao ideoldgica da imagem humana do mundo
derivada do processo material de autorreprodugao da
humanidade e da vida cotidiana, o que nos levara a
concluir que o pensamento de Feuerbach representa
uma virada ontoldgica ao sustentar a materialidade
do ser, porém, ha limites em seu pensamento, visto
que ele ndo vé a atividade humana como atividade
objetiva. Ao propor uma ontologia do ser social a
partir do complexo do trabalho, Lukdacs estabelece
estes limites e as possibilidades de sua superagao.
Para cumprir a proposta de estudo e exposicao,
agruparemos nossa pesquisa analiticamente em trés
momentos, a saber: i) exposicdo do conceito de
religido em Feuerbach; ii) discussdao das criticas de
Lukacs a Hegel e a Feuerbach; iii) andlise do conceito
de alienacdo religiosa em Lukacs.

Abstract
This article aims to develop a critical reading bias for
the debate about religion as a form of alienation,
based on the theoretical comparison between the
materialist philosophy of Feuerbach and the marxist
philosophy of Lukdcs, having as a parameter the
categories alienation, generic being and being social.
We intend to show, at first, how Ludwig Feuerbach
formulated, from a critique of Hegel, a conception of
religion as alienated form of human predicates, as a
fantastic form through which the universality of the
human species is manifested. In a second moment,
remarks about
Feuerbach and Hegel, which have in Marx his
philosophical foundation, we intend to show how, for
the Hungarian thinker, religion is an ideological
deformation of world’s human image derived from
material process of self-reproduction of humanity and
daily life, which will lead us to conclude that
Feuerbach's thought represents an ontological turning
point in sustaining the materiality of being, but there
are limits in his thought, since he does not see the
activity human activity as an objective activity. By
proposing an ontology of social being from the
starting point of the work’s complex, Lukacs
establishes these limits and the possibilities of their
overcoming. In order to fulfill the proposal of study
and exposition, we will

starting from Lukacs's critical

group our research
analytically in three moments, namely: i) exposition of
the concept of religion in Feuerbach; ii) discussion of
Lukacs' criticisms of Hegel and Feuerbach; iii) analysis

of the concept of religious alienation in Lukacs.

Palavras-chave: Religido. Alienagdo. Ser social. Keyw.orfls:. Religion.  Alienation. ~ Social =~ Being.
Ontologia materialista. Materialistic Ontology.
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1 Introducao

O presente artigo tem por objetivo principal analisar os pensamentos de
Feuerbach e Lukdcs acerca da religido e esta como uma forma de aliena¢ao. Em sua
obra A Esséncia do cristianismo (Das Wesen des Christentums), publicada em 1841,
Ludwig Feuerbach parte da busca pelo fundamento antropoldgico da religido: o
conhecimento de Deus como conhecimento do proprio homem. Naquele momento,
meados do século XIX, a critica da religido era importante porque era necessario
criticar a estrutura feudal que ainda existia na Alemanha e cujo sistema ideoldgico se
encontrava na religido. Esta situacao anacronica devia ser superada, mas como faze-
lo se todo o organismo social era teologicamente justificado e a injusta ordem social
vigente se colocava como portadora da vontade e onipoténcia divinas e, portanto,
como sendo a tnica possivel? Para a filosofia comprometida com a transformacao da
realidade, s6 restava a critica a propria religido, ja que esta era uma forma ideologica
de justificacdo e manutencao da estrutura social injusta ora vigente. Uma vez livre
destas supostas determinagdes divinas, 0 homem poderia assumir sua liberdade e
construir a si e a sociedade a partir dele mesmo.

Ja Gyorgy Lukdcs vai se debrucar sobre o problema da religido como
alienagao (Entfremdung) em sua obra Para a Ontologia do Ser Social (Zur Ontologie des
gesellschaftlichen Seins), publicada na década de 70 do século passado. Seu objetivo é
mostrar como o pensamento burgués, deturpando a Filosofia, transforma-a em
defensora da sociedade burguesa, traduzida em movimentos como o irracionalismo.
Por isso seria necessdrio a constitui¢ao de uma auténtica ontologia materialista, cuja

base seria a obra de K. Marx.
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Pretendemos neste trabalho expor a critica de ambos os pensadores a religiao

e os limites da perspectiva feuerbachiana apontados por Lukdcs.

2 Feuerbach

Buscando os fundamentos humanos que possibilitam a religiao, Feuerbach
principia sua analise pelo fato de que s6 os homens tém religidao, os animais, nao:
“[...] a religido se baseia na diferenga essencial entre o homem e o animal - os
animais nao tém religiao” (FEUERBACH, 2007, p. 35). Como isso € possivel? —
pergunta ele. Para responder a esta pergunta, parte da constatacao de que o ser
humano tem consciéncia, no sentido rigoroso do termo, o que significa que os seres
humanos podem, além da consciéncia da sua individualidade, ter consciéncia
também do seu género, da espécie como um todo. Dai ser o homem um ser genérico

(Gattungswesen):

Consciéncia no sentido rigoroso existe somente quando, para um ser, €
objeto o seu género, a sua quididade. De fato, é o animal objeto para si
mesmo como individuo — por isso ele tem sentimento de si mesmo — mas
nao como género — por isso falta-lhe a consciéncia, cujo nome deriva de
saber (FEUERBACH, 2007, p. 35).

Enquanto o animal tem uma vida simples, o homem possui uma vida dupla:
além de sua existéncia exterior, 0 homem possui uma vida interior, proveniente de
sua relacdo com o género, com a esséncia humana. Assim, enquanto o homem ¢é
capaz de pensar, de ser para si mesmo eu e também fu (ou seja, o seu género pode
ser-lhe objeto), o animal ndo pode exercer fungdes de género sem ter um outro fora

dele, ja que “[...] vive a dupla limitacao de seu ser restrito que, por ser restrito, o

Rev. Helius Sobral v.2 n.1 | p.88-102 | jan./jun. 2019




W. N. da SILVA - Alienacao religiosa em Feuerbach e Lukacs
91

impede também de ter uma consciéncia ampla, universal, infinita: que é, no final das
contas, consciéncia da propria infinitude da consciéncia” (FREDERICO, 2009, p. 32).

Na religido, o homem tem por objeto essa sua esséncia genérica, uma vez que
a consciéncia fundante da religiao fornece ao mesmo tempo a esta o seu objeto: a
esséncia humana. Entdo, aquilo que aparece como sendo um atributo divino
(onipoténcia, infinitude, amor, sabedoria etc), nada mais ¢ do que a expressao das
proprias capacidades da espécie humana. No fendomeno religioso, portanto, o homem
relaciona-se consigo mesmo.

Ora, “[...] um ser realmente finito ndo possui a minima ideia, e muito menos
consciéncia, do que seja um ser finito, porque a limitacao do ser é também a limitacao
da consciéncia” (FEUERBACH, 2007, p. 36). Tal afirmacao nos leva a concluir que
nio se pode pensar algo nio pensavel. E desta forma que, segundo Feuerbach, a
religido € a consciéncia nao finita da propria infinitude do homem.

“Qual é entao a esséncia do homem, da qual ele é consciente, ou que realiza
o género, a propria humanidade do género?” (Ibidem, p. 36). E Feuerbach responde:
A razdo, a vontade e o coracdo. E exatamente por estas dimensdes que o individuo

humano transcende a si mesmo, estabelece sua relagio com o género e se sente

enquanto ser particular, finito, perante a esséncia humana.

Vontade, amor ou cora¢ao nao sao poderes que o homem possui — porque
ele nada é sem eles, ele s6 é o que é através deles —, sao pois como os
elementos que fundamentam sua esséncia e que ele nem possui nem produz,
poderes que o animam, determinam e dominam - poderes divinos,
absolutos, aos quais ele ndo pode oferecer resisténcia" (FEUERBACH, 2007,
p- 37).
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Dessa forma, o género, que estd contido na razao, vontade e no coragao,
enquanto possibilidade da unidade do homem com o homem, é a propria esséncia
humana. Portanto, a esséncia humana esta fora do individuo restrito. Como estas
caracteristicas sao atribuidas a Deus, Ele, o Todo-Poderoso, acaba sendo a
possibilidade de libertagio do homem dos limites da existéncia individual, na
medida em que, por Ele, os seres humanos podem, como individuos particulares,
darem-se conta de sua natureza universal.

O homem vai conhecendo sua esséncia a medida que toma consciéncia dos
objetos, embora ela esteja nele mesmo enquanto potencialidade. O homem, ao tomar
conhecimento dos objetos, conhece a si mesmo e a suas capacidades. Entao, ele
precisa do objeto para alcancar sua autoconsciéncia, embora o objeto da consciéncia
nado possa ir além da prépria esséncia humana. O objeto € a afirmacdo da esséncia

humana:

[...] toma o homem consciéncia de si mesmo através do objeto: a consciéncia
do objeto € a consciéncia que o homem tem de si mesmo. Através do objeto
conheces 0 homem; nele a sua esséncia te aparece; o objeto ¢ a sua esséncia
revelada, o seu Eu verdadeiro, objetivo. E isto nao € valido somente para os
objetos espirituais, mas também para os sensoriais. (FEUERBACH, 2007, p.
38).

O homem nao pode perceber, pensar ou sentir algo que esteja além da sua
capacidade de perceber, pensar ou sentir. Assim, ao pensar o infinito, confirma a
infinitude de sua capacidade de pensar, afinal, ndao poderia perceber sua finitude,
suas limitagoes, se a infinitude do género nado fosse objeto para ele. Por isso que ele
ndo pode sentir a divindade pelo sentimento se este ja nao fosse por si mesmo

divino:
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Portanto, se pensas o infinito, pensas a infinitude da faculdade de pensar; se
sentes o infinito, sentes e confirmas a infinitude da capacidade de sentir. O
objeto da razdo é a razdo enquanto objeto de si mesma, o objeto do
sentimento o sentimento enquanto objeto de si mesmo. [...] O sentimento é,
pois, sacralizado meramente por ser sentimento; o motivo de sua
religiosidade é sua natureza, € inerente a ele proprio" (FEUERBACH, 2007,
pp- 41, 42).

Desse modo, se o sentimento faz parte da esséncia subjetiva da religido,
outras forgas, atividades e poténcias também o fazem. Deus é estas qualidades. A
existéncia delas nos surpreende tanto que chegamos a pensar que sao uma natureza
fora de nds. Atribuimo-las a um Deus objetivo e exterior, e a alienagio religiosa é isto:
atribuir atributos prdprios da esséncia humana a uma existéncia imagindria e
estranha — um engano, portanto. A religido se constitui a partir deste engano: é a
nossa propria esséncia, na verdade, que temos, quando consideramos a existéncia
Deus.

Feuerbach intenta mostrar que aquilo que aparece como sendo atributo
divino nada mais é que caracteristica humana exteriorizada, reduzindo, assim, a
teologia a antropologia, ja que é do homem que trata.

A religido tem como fundamento as caracteristicas da humanidade, logo, o
que importa é buscar a esséncia subjetiva da religido. O homem aliena suas
potencialidades em um ser superior, exterior a ele. Assim, aquilo que a religiao toma
como algo objetivo é, na verdade, a propria esséncia humana. Basta, portanto,
inverté-la e teremos revelada a universalidade da humanidade. A religido ¢ uma

forma indireta do homem se conhecer, enquanto género:

A religido, pelo menos a cristd, é o relacionamento do homem consigo
mesmo ou, mais corretamente: com a sua esséncia; mas o relacionamento
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com a sua esséncia como uma outra esséncia. A esséncia divina ndo é nada
mais do que a esséncia humana, ou melhor, a esséncia do homem abstraida
das limitagdes do homem individual, i. e, real, corporal, objetivada,
contemplada e adorada como uma outra esséncia propria, diversa da dele —
por isso todas as qualidades da esséncia divina sao qualidades da esséncia
humana. (FEUERBACH, 2007, pp. 45, 46).

O problema principal é que o homem nao reconhece o objeto religioso como
sua propria esséncia objetivada. A esséncia humana projetada em Deus (o predicado)
¢ a verdade do sujeito, mas este nao a reconhece mais. Assim, na religido, o homem
relaciona-se com a sua esséncia como se ela fosse uma outra que nao lhe pertence
mais. Isso ocorre porque a religido transfere para Deus toda a riqueza do homem,
esvaziando-o. Ao projetar sua esséncia em Deus, o homem se empobrece a ponto de
nao mais reconhecé-la como sua e transforma-se passando de criador a criatura, a

obra de sua obra:

O homem - e este é o segredo da religiao — objetiva a sua esséncia e se faz
novamente um objeto deste ser objetivado, transformado em sujeito, em
pessoa; ele se pensa, € objeto para si, mas como um objeto de um objeto, de
um outro ser. (FEUERBACH, 2007, pp. 58, 59).

Portanto, Deus é tudo e o homem, nada, o que mostra que a teologia crista
traz em si uma contemplacdo negativa, hostil ao homem: “[...] ela torna 0 homem
pobre para enriquecer deus.” (CHAGAS, 2014, p. 82).

Com tais consideragdes, Feuerbach inverte de maneira materialista a relagao
entre Deus e o ser humano e transforma os problemas teoldgicos em problemas

antropologicos, além de dar

[...] um impulso decisivo para a dissolucao do hegelianismo, livrando as
referidas questdes do beco sem saida de uma interpretagao hegeliana — que,
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embora por vezes fosse radical do ponto de vista do contetudo,
metodologicamente sempre permaneceu interna a este — e confrontando o
sistema hegeliano com a prépria realidade. (LUKACS, 2012, p. 131)".

No entanto, Feuerbach nao foi capaz de estender suas ideias antropoldgicas
ao ser humano concreto, ao ser humano historico-social. Dai Lukdcs ver que sua
critica ao idealismo hegeliano e a teologia conduzem a uma nova orientacao
ontoldgica, mas carecem de uma concepcao de homem como ser historico e social.
Lukdcs ressalta inclusive que, para Marx, Feuerbach é o tinico que tem uma relagao
séria com a dialética hegeliana e o tnico que fez verdadeiras descobertas nesse
dominio (LUKACS, 2013, pp. 640, 641), mas, apds este reconhecimento, o proprio
Marx o criticou por ele ndo perceber a dimensao histérica e ativa do homem.

Analisemos, pois, a critica lukacsiana a concepcao religiosa de Feuerbach e as

contribui¢des do pensador hiingaro a critica da religiao.

3 Lukacs

Lukdcs vai tratar dos aspectos ideoldgicos da alienagao na ja referida obra
Zur Ontologie des gesellschaftlichen Seins. Ao fazé-lo, reconhece as contribuicdes de
Feuerbach para o pensamento marxiano’, mas vai além daquele na concepgio e

estruturacao de uma ontologia do ser social, segundo a qual o complexo do trabalho

1 Feuerbach considera que a filosofia de Hegel ndo deixa de ser uma teologia a partir do momento
em que ele faz das determinac¢des do homem as determinagdes divinas. Hegel considera a arte, a
religido e a filosofia como manifesta¢des do Espirito Absoluto, enquanto para Feuerbach sdo mani-
festagdes do proprio homem, da prépria comunidade humana. Nisto consiste a viragem ontologi-
ca de Feuerbach em relacdo a Hegel (que tanto influenciou Marx e, consequentemente, Lukacs): o
pensar procede do ser, mas o ser nao procede do pensar.

2 Cabe aqui uma distingdo: usamos marxiano com referéncia a Marx, sua obra e pensamento; ja mar-
xista diz respeito a tradicao inaugurada por Marx, que se reivindica tributéria das ideias do pensa-
dor alemao, portanto, posterior a ele.
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(a base material da autorreproduc¢ao humana) engendra a partir da natureza um
novo tipo de objetividade e de ser, humano e social.

De fato, para Lukdacs, a alienagao se estabelece como a contradi¢ao entre o
desenvolvimento das forcas produtivas e o crescimento de individuos singulares. As
capacidades humanas desenvolvidas a partir das exigéncias da divisao social do
trabalho impostas pela economia podem se converter em obstdculos ao tornar-se-
humano do homem, ao devir de sua personalidade. Essa negacdo social do ser
humano, cuja base material encontra-se no processo de trabalho, ocorre na
exploragio do homem pelo homem e aparece como obstdculos sociais ao seu
desenvolvimento, como um poder hostil a ele mesmo. Por um lado, tem-se a
elevacao das potencialidades humanas proporcionada pelo desenvolvimento das
forcas produtivas e, por outro, o aviltamento cada vez mais intenso das
individualidades, em condigOes historicas especificas. A religido é um destes
obstaculos e é uma forma de manifestagao ideoldgica imediata da alienagao.

Segundo Lukdcs, nao ha ser social sem que a ele corresponda a objetivacao
do objeto e a exteriorizagdo do sujeito’. Tais momentos — objetivacao e exteriorizacao
— sao decisivos na constituicao da sociedade e dos individuos singulares e sao
também determinantes no ser e no tornar-se-alienado do homem.

H4 uma elevacdao do sujeito em diregao ao género humano quando este
retroagir da exteriorizagdo € positivo; ao contrario, hd um rebaixamento da

personalidade individual a particularidade burguesa quando este retroagir é

3 A objetivacdo posta pelo trabalho (o tornar-se-objeto de uma prévia-ideacao) e pela divisao do tra-
balho, ao desenvolver as capacidades humanas, de acordo com as capacidades do desenvolvimen-
to econdmico-social, retroagem positiva ou negativamente sobre a personalidade. E este retroagir
sobre o sujeito da objetivagdo que Lukacs chama de exteriorizacdo. A cada objetivacdo corresponde
uma exteriorizacao do homem.
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negativo, o que gera uma personalidade alienada, na medida em que aliena 0 homem
do seu trabalho, de si mesmo, do seu ser genérico e dos outros homens.

Lukacs afirma que a alienagao ¢, em larga medida, um fendmeno também
ideologico e que, ao apreender o fendmeno em toda a sua inteireza, resta claro que a

alienacao do homem vem de suas inter-rela¢des com a vida cotidiana:

[...] o estranhamento (Entfremdung)* é, em grande medida, também um
fendmeno ideoldgico, [e] em particular a luta individual-subjetiva de
libertagdo do estranhamento possui um carater essencialmente ideoldgico.
[...] Com efeito, das exposi¢Oes feitas até aqui restou claro o seguinte: o
estranhamento (Entfremdung) de todo homem singular brota diretamente de
suas inter-relacdes com a sua propria vida cotidiana. (LUKACS, 2013, p.
637).

Porém, esta vida cotidiana nado estd separada das condi¢oes materiais de
existéncia, ja que o ser da vida cotidiana é o lugar ontoldgico onde as categorias
sociais adquirem formas e contetidos especificos. E 14 que sao gestadas mediacdes
que conectam o individuo e a estrutura econdmica material e, por isso mesmo, a
investigacdo de um fendmeno ideologico nao pode desconsiderar os problemas

ontoldgicos da vida cotidiana:

[... a vida cotidiana] é, no todo, como nos detalhes, produto das rela¢des
econdmicas imperantes em cada caso, e obviamente sdo estas que exercem as

4  Lukacs utiliza o termo alemao Entfremdung quando sua intengao € ressaltar o fato de que o homem
estd encontrando oposi¢do por parte de um poder hostil, criado por ele mesmo, de modo que ele
frustra seu proprio proposito, como é o caso da religido. Preferimos traduzir este termo por aliena-
¢do e é assim que o fazemos ao longo deste anteprojeto. No entanto, a edigao em portugués da On-
tologia de Lukacs por nds utilizada, a da editora Boitempo, preferiu traduzir o referido termo como
estranhamento. Fica aqui ressalvada a divergéncia e a solugao que damos a ela: manteremos o ter-
mo estranhamento quando das citagdes da Ontologia apenas por fidelidade ao texto, mas preferimos
alienacdo a este, por expressar, a nosso ver, de modo mais correto, este poder hostil criado pelo ho-
mem e que se volta contra ele.
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influéncias em ultima analise decisiva sobre os homens, também nos campos
ideoldgicos. [...] se a intencgao for investigar um fendémeno ideologico em sua
esséncia, em sua atualidade, em suas mudancas de orientacao, etc., ndo ha
como passar ao largo dos problemas da ontologia da vida cotidiana.
(LUKACS, 2013, p. 637).

A cotidianidade €, entao, o medium social onde operam as exteriorizagdes dos
individuos singulares e as determina¢des da existéncia humana, espago onde os
homens mantém relacdes entre si: no trabalho, na familia, onde moram, etc. Na otica
lukacsiana, a cotidianidade ¢ insuprimivel: ndo ha sociedade sem cotidianidade, nao
h4 homem sem vida cotidiana. Isso ndo significa um carater meta-historico: se em
toda sociedade existe e se poe a cotidianidade, em cada uma delas a estrutura da
vida cotidiana ¢ distinta quanto a seu ambito, quanto aos comportamentos
diferenciados dos sujeitos coletivos em face da cotidianidade. O cotidiano é um dos
niveis constitutivos do espago histdrico: o nivel em que a reproducao social se da a
partir da reprodugao dos individuos enquanto tais.

Como os homens estdo agindo na vida cotidiana, e esta agao significa
responder ativamente, o padrao de comportamento proprio da cotidianidade € a
relagao direta entre pensamento e agao; a conduta especifica da cotidianidade é a
conduta imediata, sem a qual os automatismos e o espontaneismo necessarios a
reprodugao do individuo enquanto tal seriam inviaveis. Porém, se, por um lado, ndo
podemos negligenciar o campo da imediaticidade, por outro, ndao podemos té-lo
como o unico dado social a ser considerado. H4d que se observar o nexo entre
economia, ideologia e vida cotidiana: “[...] s6 a conexdo de todos os trés complexos
produz a totalidade social de cada periodo, as suas proporcionalidades, a qualidade

particular do espirito que neles impera”. (LUKACS, 2013, p. 638).
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Lukadcs situa, portanto, neste nexo entre economia, ideologia e vida cotidiana

a génese das alienacOes e distingue as alienagOes sociais das religiosas: as primeiras

sdo poténcias de vida brutal e macicamente reais, enquanto a segunda relaciona-se

com as deformagoes ideologicas da imagem humana do mundo. Nao ha aqui que se

considerar que, para Lukdcs, as alienacdes religiosas sao uma irrealidade, mas que,

seguindo os contornos mais gerais do novo materialismo proposto por Marx (em

oposicao ao de Feuerbach), a dimensao ideologica deriva do processo material de

producao e reproducao social:

O ponto de partida da religido enquanto estranhamento (Entfremdung),
enquanto tipo do estranhamento (Entfremdung) predominantemente
ideoldgico, de modo algum se evidencia como mais do que um momento
determinante nessa imagem universal. A dimensao ideoldgica se revela — e
assim foi dado o passo decisivo para a sua decifragao — como um produto,
como um derivado do processo de autorreproducao material da
humanidade. (LUKACS, 2013, p. 647).

Desse modo, Lukdcs quer nos dizer que € necessario que o homem

compreenda-se a si proprio como participante ativo do processo real de sua vida e

isto é condigao para se cessar a projecao alienada do homem em Deus:

[...] para que cesse a projecao estranhadora da esséncia da vida humana
para o transcendente, 0 homem deve compreender a sua propria génese, a
sua propria vida como um momento de um processo no qual ele préprio
sempre é um participante ativo, o qual, por isso mesmo, é seu proprio
processo real de vida. (LUKACS, 2013, p. 648).

Para Lukdcs, entao, a religido é uma deformacao ideologica da imagem

humana do mundo, cuja origem esta no processo material de autorreproducao da

humanidade.

Rev. Helius

Sobral v.2 | n.1 | p.88-102 | jan./jun. 2019




W. N. da SILVA - Alienacao religiosa em Feuerbach e Lukacs
100

Neste ponto, podemos articular os pensamentos de Feuerbach e Lukdcs,
tendo como parametro as categorias alienagdo, ser genérico e ser social: em Feuerbach, a
religido é um engano, é a alienacao da esséncia humana, do ser genérico do homem
em um ser imagindrio; Lukdacs concorda com tal afirmac¢ao, mas nao se limita a isto e
situa no processo material do fazer-se-humano do ser social a raiz do fenomeno e a
possibilidade de sua superacao.

Alids, ao tratar do tema na parte final da Zur Ontologie des gesellschaftlichen
Seins (dedicada a alienacao, Entfremdung), Lukacs afirma que Feuerbach deu o
impulso decisivo para moldar, a partir do materialismo filoséfico, uma visdao de
mundo auténtica e abrangente que se tornaria o fundamento da revolugao social.
Porém, é Marx, critico de Feuerbach, que vai além deste “[...] por expandir o

problema para o ser e o devir sdciomaterial dos homens”:

[...] a constatacao de Feuerbach de que nao é a religidao que faz o homem,
mas o homem que faz a religido é complementada por Marx, por
conseguinte, de modo tal que amplia o estranhamento religioso e seu
desmascaramento tedrico para um complexo sociopolitico geral de
problemas da histéria da humanidade. (LUKACS, 2013, p. 642).

Esta é, pois, a perspectiva lukacsiana.

4 Conclusoes

Desconhecendo suas potencialidades, o homem as aliena em um ser
superior, exterior a ele. Nao reconhecendo o objeto religioso como sua propria
esséncia objetivada, a esséncia humana projetada em Deus (o predicado) torna-se a

verdade do sujeito, mas este nao a reconhece mais. Assim, na religido, o homem
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relaciona-se com a sua esséncia como se ela fosse uma outra que nao lhe pertence
mais. Este é o cerne da critica religiosa de Feuerbach, pela qual ele inverte de maneira
materialista a relagao entre Deus e ser humano e transforma os problemas teoldgicos
em problemas antropoldgicos. Porém, Feuerbach nao foi capaz de estender tal critica
filosofico-antropologica ao ser humano concreto, ao ser humano histérico-social.

Na senda aberta por Marx, Lukdcs vai dar uma nova orientagao, de cunho
ontoldgico, a critica feuerbachiana, ressaltando a dimensdo historica e ativa do
homem. Para o pensador hungaro, a alienagao estabelece-se como contradi¢dao entre
o desenvolvimento das forgas produtivas e o crescimento de individuos singulares:
tem-se, por um lado, a elevagao das potencialidades humanas proporcionada pelo
desenvolvimento das forcas produtivas e, por outro, o aviltamento cada vez mais
intenso das individualidades, em condigdes historicas especificas. A religidao ¢ um
destes obstaculos e ¢ uma forma de manifestagao ideoldgica imediata da alienagao.
Para Lukdcs, entdo, a religido ¢ uma deformacado ideoldgica da imagem humana do
mundo, cuja origem esta no processo material de autorreprodugao da humanidade.

Esta é, pois, a diferenca entre as perspectivas das criticas religiosas de
Feuerbach e Lukacs: para aquele, a religido ¢ um engano, é a exteriorizagao da
esséncia humana, do ser genérico do homem, em um ser imaginario; para o autor da
Ontologia do ser social, é isso, mas € mais: é uma projecao estranhada da esséncia
humana no transcendente cuja origem se situa no processo material do fazer-se

humano do ser social, sendo esta também a possibilidade de sua superacao.
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Resumo

O objetivo do presente trabalho é apresentar
como algumas teses de Kierkegaard foram
apropriadas pelo discurso da Teologia da
Libertagdo no contexto brasileiro. Para tanto
centralizaremos nossa avaliacido em algumas
pequenas porcdes de uma obra do pensador
dinamarqués: As Obras do amor de 1847. Ali o
tema do cuidado ao préximo e da alteridade é o
ponto principal da reflexdo. Assim, o discurso
da Teologia da Libertagao se apropria do tema
do amor ao préximo e o compreende como
amor ndo apenas ao proximo, mas o identifica
como amor ao pobre e ao excluido socialmente,
tema central de tal reflexdo teoldgica em
contexto brasileiro e latino-americano. Assim, a
despeito do pensamento do autor dinamarqués
aparentar um existencialismo de carater
eurocéntrico e alheio aos problemas latino-
americanos,
reapropriagao e ressignificagdo de suas teses, o
que parece bastante promissor. Desse modo,
nosso intuito é aqui nos apropriarmos de
algumas teses kierkegaardianas e capta-las no
discurso dos tedlogos da libertagdo latino-
americanos e brasileiros, situando-as num
contexto de multiculturalismo e seus desafios.

observamos aqui uma

Palavras-chave: Filosofia da religido. Teologia.
Kierkegaard. Cristianismo. Cultura.

Abstract

The objective of the present work is to present
how some theses of Kierkegaard were
appropriated by the discourse of Liberation
Theology in the Latin American and Brazilian
context. In order to do so, we will centralize our
evaluation on some small portions of a work by
the Danish thinker: The Works of Love of 1847.
There, the theme of caring for neighbor and
alterity is the main point of reflection. Thus,
Liberation Theology discourse appropriates the
theme of love of neighbor and understands it as
love not only to the neighbor, but identifies it as
love for the poor and the socially excluded, the
central theme of such a theological reflection in
the Brazilian and Latin-American. Thus, even if
the thought of the Danish author appears to be
an existentialism of FEurocentric character,
extraneous to the Latin American problems, we
observe  here a  reappropriation  and
resignification of his theses, which seems quite
promising. Thus, our intention here is to
appropriate some Kierkegaardian theses and
capture them in the discourse of Latin American
and Brazilian Liberation theologians, situating
them in a context of multiculturalism and its
challenges.

Keywords: Philosophy of religion. Theology.
Kierkegaard. Christianity. Culture.
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1 Introduc¢do: uma pequena nota historica sobre a apropriacao de Kierkegaard no

contexto teoldgico brasileiro

Richard Shaull, missionario calvinista norte-americano, teve um trabalho
bastante intenso no Brasil entre 1952, ano de sua chegada ao pais — apds haver tido
uma fecunda experiéncia na Colombia — até a sua saida, ja no momento do golpe mi-
litar de 1964. A ele se deve, notadamente em ambiente protestante, mas nao exclusi-
vamente nele, aquilo que denominamos como os primérdios da Teologia da Liberta-
¢ao no Brasil e na América Latina. Nesse sentido, Jovelino Ramos, seu ex-aluno no
Seminario Presbiteriano de Campinas, relata num testemunho escrito em memoria ao
antigo mestre, a seguinte e curiosa passagem: “Deus nos acuda, porque ai vem ele
com outra! Dessa vez ele fala com um entusiasmo incrivel do encontro com os frades
dominicanos para refletir sobre o pensamento de Kierkegaard. E nas semanas seguin-
tes ele descreve outros encontros com membros da intelectualidade nao protestante
do Rio e Sao Paulo” (RAMOS, 1985, p. 27).

Nosso interesse aqui é perceber, nesse trabalho os primeiros elos que eventu-
almente poderiamos estabelecer entre a Teologia da Libertacdo, ainda aqui em estado
embriondrio, e em que sentido a apropriacao das obras de Kierkegaard pode ter tido
implicagOes concretas e efetivas para tal desenvolvimento teoldgico. Assim sendo,
nado é nosso intuito fazer propriamente um inventario acerca da recepcao de Kierke-
gaard no Brasil, uma vez que tal coisa ja possui autores que o fizeram'. Desde o seu
aparecimento a Teologia da Libertacao no Brasil e na América Latina é marcada por
sua proposta claramente ecumeénica e, nesse sentido, congrega protestantes e catoli-

cos em diversos dos seus momentos. Posteriormente, especialmente em virtude de

1 Refiro-me aqui especialmente aos trabalhos de Reichmann (1964, pp. 78-79) e Valls (2009).
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um maior fechamento de parte das igrejas protestantes por causa da instalagao de re-
gimes ditatoriais — e de uma maior abertura da Igreja Catdlica — ocorrida notadamen-
te apods o Concilio Vaticano II, tal teologia acaba por ficar mais conhecida como uma
proposta ligada ao catolicismo latino-americano.

A julgar pelo testemunho do ex-aluno de Richard Shaull, ha, pelo menos,
dois dados a serem destacados aqui: ainda nos anos 50, o missiondrio norte-america-
no protestante possui clara interlocu¢ao com os dominicanos, o que o torna uma es-
pécie de pioneiro no didlogo ecuménico. O segundo ponto a se destacar é¢ que um dos
motivos para os dominicanos e o protestante haverem se reunido seria o estudo da
obra de Kierkegaard. Aqui curiosamente a pista mereceria mais atencao e estudos
aprofundados, pois seria extremamente importante descobrir quais obras do autor
dinamarqués foram estudadas por eles, quais as possiveis tradugoes utilizadas, uma
vez que em tal periodo nada havia do pensador traduzido no Brasil. A partir de uma
investigagao de tais questdes, talvez se poderia quiga alcangar qual tipo de apropria-
¢ao dos escritos do pensador foi efetivamente realizada por esses cristaos engajados
nos primeiros movimentos de libertacdo em contexto latino-americano.

Como nao possuimos uma resposta cabal para tal questionamento, cabe-nos
aqui construir uma hipotese. O Kierkegaard por eles apropriado é um autor que ex-
plica centralmente temas de ética crista e apresenta uma critica do cristianismo en-
quanto cultura. Por isso, optamos aqui em seguir tais movimentos de Kierkegaard
por intermédio de uma leitura atenta de porcdes de As Obras do amor de 1847 e a elas
acrescentamos uma incursao nos comentdrios de Jamie Ferreira, Patricia Dip e Cleide
Rohden. Concluido tal movimento, avaliaremos, especialmente por intermédio de al-
guns autores centrais da Teologia da Libertacao como Clodovis Boff, Gustavo Gutiér-

rez, Jorge Pixley, José Porfirio Miranda, Rubem Alves e Samuel Silva Gotay, o tema
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do amor ao proximo e a opgao pelos pobres no discurso da Teologia da Libertacao na
América Latina e no Brasil.

Por fim, concluiremos com uma possivel aproximagao entre as teses kierke-
gaardianas do dever de amar e do amor ao proximo com as teses centrais da Teologia
da Libertagao sobre o amor e a opgao pelos pobres na América Latina e no Brasil.

Passemos, entao, ao nosso primeiro movimento.

2 Alteridade e o tema do amor ao proximo: As Obras do amor de Kierkegaard

O discurso Tu “deves” amar das Obras do amor de Kierkegaard comega com a
curiosa afirmagao de que sempre ha um pressuposto no inicio de qualquer discurso.
Assim, contrariando certa tese de filosofia moderna, que pensava ser possivel afirmar
posicionamentos sem pressupostos e com total isengao e neutralidade, a proposta do
autor dinamarqueés vai exatamente na mao contraria. Por isso, no seu entender, o
cristianismo possui uma diferenga essencial com os chamados pensadores sem pres-
supostos. Desse modo, o pressuposto dado de saida pelo autor ¢, seguindo os pressu-
postos cristaos, “tu deves amar ao teu préximo como a ti mesmo”. A um primeiro
olhar o pressuposto parece egoista, pois parte do amor de si para o amor ao préximo,
isto €, primeiro amamo-nos a nés mesmos e, num segundo momento, amamos ao
proximo.

O pensador dinamarqués observa que até o momento ninguém parece haver
cantado ou feito um elogio a altura — tal como fez o poeta Johannes de Silentio com o
tema da paixao da fé em Temor e tremor — ao tema do amor ao proximo. Tal tema nao
parece ser atrativo aos poetas e parece ainda menos atrativo se levarmos em conta

que se trata de um dever. Assim, Kierkegaard comeca a avaliar aqui a separagao cen-
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tral que sera apresentada em sua obra, a saber, a diferenca entre o amor natural e o

amor do cristianismo, entre o amor de predilecao e o amor do cristianismo:

Tanto o objeto do amor natural quanto o da amizade tém por isso o nome do
amor de predilecdo: ‘o (a) amado (a) e ‘o (a) amigo (a) que sdao amados em
oposi¢ao ao mundo todo. Ao contrario, o ensinamento cristdo é de amar o
proximo, amar todo o género humano, todos os homens, inclusive o inimigo,
e nao fazer excecdo, nem a da predilecdo e nem a da aversao (KIERKEGA-
ARD, 2005, pp. 34-35).

Jamie Ferreira aponta, com muita propriedade, que o amor ao proximo é es-
sencialmente diferente do amor preferencial, “pois o amor ao proximo (Kjerlighed) é
distinto do amor preferencial (Forkjerlighed) precisamente porque o préximo € a cate-
goria da igualdade” (FERREIRA, 2001, p. 44). A afirmacao do amor enquanto dever
nos leva a conclusao, tal como articulada por Kierkegaard, de que o amor a Deus é
incondicional e sem medida, ao passo que o amor entre os homens possui uma medi-
da concreta, isto é, 0 amor a si mesmo como o critério que deve ser utilizado no amor
ao proximo. Entretanto, tal conclusao nao € suficiente pois, tal como ja se perguntava
também nos tempos biblicos, surge a indagagao central de quem seria o nosso proxi-
mo. Kierkegaard € aqui assertivo: “Quem ¢, entdo o meu proximo? A palavra é mani-
festamente formada a ‘partir de ‘estar proximo’, portanto, o proximo € aquele que
estd mais proximo de ti do que todos os outros, contudo nao no sentido de uma pre-
dilecao [...]” (KIERKEGAARD, 2005, p. 36).

Afirma-se de modo muito categorico uma distingdo que ira perpassar toda a
obra do pensador de Copenhague: a distingao entre cristianismo e paganismo. Sao
dois modelos imensos, complexos e, em muitas ocasides, podem ser até mesmo enga-
nosos, pois a despeito de Kierkegaard parecer articular uma critica ao paganismo que

vai de Platao a Hegel na historia da filosofia, parece igualmente perceptivel que nao
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ha uma recusa banal ao paganismo, mas antes um questionamento dele numa com-
paragao com o cristianismo. Nesse sentido, parece salutar inclusive pensar que Ki-
erkegaard refaz, em termos de filosofia moderna e contemporanea, uma critica ao pa-
ganismo ja primeiramente feita por Santo Agostinho em sua obra que, ndo fortuita-
mente, se intitulava A Cidade de Deus contra os pagdos. Em outras palavras, o que pare-
ce ocorrer no pensamento do autor dinamarqués é a constatacao, bastante pos-hegeli-
ana, de que o cristianismo supera o paganismo e, nesse sentido, ainda que em Ki-
erkegaard isso talvez deva ser dito com todas as ressalvas possiveis, o cristianismo
afirma-se como uma filosofia que parece haver aprimorado o paganismo e avangado
em relacgao a ele.

Voltemos ao texto das Obras do amor. Os homens, ao se indagarem sobre
quem seria o seu proximo, terminam por nos remeter ao tema do central da parabola
do Bom Samaritano (Lucas, 10:25-37). Ali, de modo muito curioso, a pergunta sobre
quem seria 0 seu proximo sempre volta na forma de um outro questionamento, isto
é, qual dos homens teria agido de um modo justo em relacao ao seu semelhante e,
desse modo, o tomado efetivamente como o seu proximo? Note-se aqui o gosto ki-
erkegaardiano por uma estratégia que congrega, a um s6 tempo, tanto a tradicao
biblica quanto a prépria tradicdo filosofica socratica, isto é, um questionamento de
ordem ética e moral sem uma resposta cabal e definitiva, antes transferindo a per-
gunta ao interlocutor.

O préximo €, aos olhos de Kierkegaard, uma figura reduplicada, isto é, “o
conceito do ‘proximo” é propriamente a reduplicagao da tua propria identidade; ‘o
proximo’ € o que os pensadores chamariam de o outro, aquele no qual o egoistico do
amor de si é posto a prova” (KIERKEGAARD, 2005, p. 36). Desse modo, o préximo

também significa a universalidade dos homens e, como pensava Kierkegaard, “con-
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tudo, em um outro sentido, basta um tinico homem para que tu possas praticar a lei”
(KIERKEGAARD, 2005, p. 37). O tema da filosofia da identidade aqui presente é cla-
ramente hegeliano e aproxima, sem davida alguma, as reflexoes kierkegaardianas da
relagdo eu e tu como pensada por Feuerbach, Buber e por Levinas, o que nos parece
bastante significativo e promissor. Por isso, segundo Kierkegaard, amar ao préximo ¢
amar a si da maneira correta. Logo, o amor a si revela uma amplitude e somado ao
dever constitui o cerne do amor do cristianismo.

Retoma-se aqui o modelo de critica ao paganismo e de sua superacao pelo
cristianismo, por isso € que Kierkegaard explora aqui a tese de que “tu deves amar a
ti mesmo de maneira certa” (Ibidem, p. 38). Nesse sentido, o pagao nao poderia assi-
milar o amor por dever do cristianismo, pois “o amor também existiu no paganismo,
mas isto de se dever amar constitui uma mudanca da eternidade” (Ibidem, p. 41). Des-
se modo, resta a pergunta: sera que ainda vivemos sob o signo do paganismo? Uma
espécie de paganismo cristianizado que parece nao fazer justica nem ao melhor do
cristianismo e nem ao melhor do paganismo? Aos olhos de Kierkegaard tal paganis-
mo parece muito mais préximo do que se imagina: “Assim, ndo sdao necessarias des-
crigdes da historia universal do paganismo, como se tivesse sido ha dezoito séculos
atras o fim do paganismo; pois ndo faz assim tanto tempo desde que tu, m. ouv., e eu,
éramos pagaos, nos o fomos sim — se € que nos tornamos cristaos” (Ibidem, p. 42).

O bem supremo do cristianismo nao se equivale a um bem terreno, pois “[...]
0s bens terrenos sao uma realidade no sentido exterior, por isso pode-se possui-los...,
mas os bens do espirito so existem no interior” (Ibidem, p. 42). Curiosamente Kierke-
gaard confessa aqui que o tu deves amar do cristianismo sempre parece pobre em rela-
¢ao ao amor natural e de predilecao cantado pelos poetas pagaos. Contudo, aos seus

olhos, tal coisa é ilusoria, pois “s6 quando amar é um dever, sé entdo o amor esta
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eternamente assegurado contra qualquer mudanca; eternamente libertado em bem-
aventurada independéncia, protegido eterna e felizmente contra o desespero” (KI-
ERKEGAARD, 2005, p. 45). Assim, o amor natural ndo se fundamenta no eterno, por
isso se altera e estd continuamente sujeito a mudancga. Desse modo, segundo a inter-
pretacao kierkegaardiana, “[...] s6 quando amar é dever, s6 entdo o amar esta eterna-
mente assegurado” (Ibidem, p. 49).

O amor imediato se altera. Ja o amor eterno jamais se torna rotina ou habito,
pois tal caracteristica ¢ do amor imediato. O paradoxal é que o amor do imediato, na
medida em que elege, parece ser livre, o que efetivamente nao ocorre, pois “[...] so-
mente quando é dever amar, s6 entao o amor esta eternamente libertado em feliz in-
dependéncia” (Ibidem, p. 55). De forma muita instigante, tal tese kierkegaardiana pos-
sui estreita relacao com o servo arbitrio tal como pensaram tanto Santo Agostinho
como Lutero. Nesse sentido, o paradoxo se afirma ainda na lei que liberta, isto &,
“[...] se é a lei que faz as diferengas, entdo é justamente a lei que torna todos iguais
diante da lei” (Ibidem, p. 56). Por isso, “este “deves’ liberta 0 amor para uma feliz in-
dependéncia (Ibidem, p. 57). Em outras palavras, a lei da eternidade garante a verda-
deira independéncia que é baseada na imutabilidade. Tal amor do eterno combate
ainda o desespero. Curiosamente nao o proibe, mas com o imperativo tu deves amar o
inviabiliza e nao lhe oferece consolos baratos ou efémeros.

No cristianismo tal amor que € um dever concretiza-se no amor ao proximo,
tal como Kierkegaard comega a explorar no discurso II B Tu Deves amor o “proximo” e

no discurso II C “Tu” deves amar o proximo:

Pois é o amor cristdao que descobre e sabe que o proximo existe e — o que da
no mesmo — que cada um é o proximo. Se amar nao fosse um dever, também
nao haveria o conceito do préximo; mas s se extirpa o egoistico da predile-
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cao e soO se preserva a igualdade do eterno quando se ama o préximo (KI-
ERKEGAARD, 2005, p. 63).

A proposta de amor do cristianismo difere-se do amor natural e do amor de
predilecdo, pois estes se baseiam na amizade e na inclinagao, isto €, tanto a amizade
como o amor de predilecao elegem aqueles que seriam dignos do seu amor e que
partilham alguns dos seus valores e ideais. Aos olhos de Kierkegaard o cristianismo
teria um ambito espiritual e de seriedade. Em geral pensa-se que o amor sensual e a
amizade sdao o que ha de mais alto no amor, o que parece caracterizar o elogio do
amor feito pelos poetas. Na interpretagao kierkegaardiana, ha uma distancia entre o
amor cantado pelos poetas e o amor do cristianismo, ainda que possam existir poetas
do religioso, “[...] mas esses ndo cantam o amor natural e a amizade; o canto deles é
para a gloria de Deus, sobre a fé, a esperanca e a caridade” (Ibidem, p. 65).

Antes da interpretagao freudiana ja no século XX, Kierkegaard percebe que o
amor natural é baseado em instinto. Ao avangar na investigacdo do amor natural
como instinto inevitavelmente nos deparamos com a distin¢ao entre o amor cantado

pelo poeta e o amor do cristianismo:

O poeta e o Cristianismo explicam exatamente o oposto: o poeta idolatra a
inclinagao e tem entao, ja que s6 pensa no amor natural, toda razao ao dizer
que seria a maior tolice e o discurso mais absurdo, ordenar amar; o Cristia-
nismo, que s6 pensa sempre no amor cristao, tem também, contudo, toda ra-
zao quando destrona essa inclinacdo e coloca no lugar dela aquele ‘deves’
(Ibidem, p. 70).

Assim, o amor e a amizade, segundo Kierkegaard, nao possuem dimensao
ética no amor natural, ao passo que tal coisa se reafirma plenamente no tipicamente
cristao tal como o pensou o autor dinamarqués. E bom frisar, entretanto, que o cristi-

anismo nada possui contra o amor natural e pensar tal coisa seria um mal entendido
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ou uma espécie de exagero da espiritualidade, assim o cristianismo disciplina e rea-
valia o amor de predilecao do paganismo e contribui com ele na medida em que este
nao conseguia avangar para além do amor de si em sentido estritamente egoistico.
Entretanto, sua énfase no amor ao proximo € mais forte do que o amor de si e por in-
clinagao tipicos do amor natural e do paganismo, logo “[...] o amor de si e a predile-
¢ao apaixonada permanecem essencialmente a mesma coisa; 0 amor ao préximo, po-
rém, isso é amor (KIERKEGAARD, 2005, p. 73). Por isso, o pensador de Copenhague
relembra aqui, com extrema propriedade, a sentenca agostiniana que apontava que
os vicios dos pagaos sao virtudes brilhantes.

Ao contrério daquilo que preconiza o amor natural, o amor ao préximo nao
pode ocorrer por admiragao, mas por dever. Assim antecipando aqui um tema que
parece caro a psicandlise do século seguinte, Kiekegaard parece perceber na admira-
¢ao ao outro nao o amor de si, mas uma espécie de projegao de si num outro e, nesse
sentido, um amor de si oculto e ndo confessadamente dito e afirmado. O equivoco de
tal interpretacao, segundo Kierkegaard, é que a pessoa amada passa ser uma redupli-
cacdo do eu, um outro eu, o que implica em amor de si, pois “[...] a pessoa amada
que ele ama ‘como a si mesmo’ nao € o proximo, a pessoa amada € o outro eu” (Ibid.,
p- 78).

Desse modo, o dever de amar ao proximo iguala aquilo que a predilegao di-
ferenciou. Assim, o cristianismo parece, no entender do autor de Copenhague, uma
vez mais aprimorar o paganismo. Uma pessoal culta pode aderir ao dever do cristia-
nismo, mas o proximo da pessoa culta ndo podera ser outra pessoa culta como ele,
pois isso seria amor de predilecao. Assim, “o proximo € todo e qualquer homem”
(Ibid., p. 79). O préximo ¢é a igualdade, mas a igualdade sempre se refere ao dever e a

Deus, que é quem estabelece tanto o dever como a igualdade entre todos os homens.
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E preciso, portanto, acabar com a diferenca para cumprir o dever de amor ao proxi-
mo.

Nao se trata, entretanto, de eliminar o amor de si e 0 amor a pessoa amada,
mas antes de iluminar tal tipo de amor pela o6tica do amor ao préximo. No entender
kierkegaardiano, amar o amado nao nos faz semelhantes a Deus, mas amar o proxi-
mo nos aproxima efetivamente do amor divino. Por isso, “[...] enquanto amas teu
amigo nao te assemelhas a Deus, pois para Deus nao ha diferengas. Mas quando
amas ao proximo, ai tu és como Deus” (KIERKEGAARD, 2005, p. 84). Tal tipo de
amor aponta, portanto, para as perfei¢does da eternidade, ou seja, “o amor ao proximo
tem as perfei¢oes da eternidade” (Ibid., p. 86).

Ha aqui um rico debate a ser percebido, pois o amor natural e a amizade nao
valem em si mesmos, ao passo que o amor ao proximo € o verdadeiro amor. Assim,
“[...] o amor natural é definido pelo objeto, a amizade é definida pelo objeto, s6 o
amor ao proximo é definido pelo amor” (Ibid., p. 87). Retorna-se a pergunta ja coloca-
da pelo autor dinamarqués no discurso Tu “deves” amar, isto €, quem € 0 nosso proxi-
mo? A resposta aqui serd mais categorica: “o préximo é todos os homens, incondicio-
nalmente todo e qualquer homem” (Ibid., p. 89).

Utilizando-se da metafora dos olhos fechados, Kierkegaard faz uma curiosa
explanacao sobre a importancia de se suprimir a diferenca para alcangar o amor ao
proximo. Se ndo conseguimos sequer olharmos os nossos inimigos e ali vemos int-
meras diferencas que nao podem ser esquecidas, o pensador dinamarqués recomen-
da uma espécie de terapéutica dos beneficios da cegueira. “Pois bem, entao fecha os
olhos — e assim o inimigo se assemelhara inteiramente ao proximo; fecha os olhos e
relembra o mandamento de que tu deves amar, e entdo tu amards teu inimigo: nao,

entao tu amards o proximo, pois tu ndo veras mais que € o teu inimigo” (Ibid., p. 89).
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A riqueza de tal metafora reside exatamente em perceber, num tema central da tradi-
cao filosdfica, a saber, a visao, que nem sempre € por ela que se pode chegar a um
melhor lugar. Ainda mais forte do que isso: para alcangar o amor ao préximo € preci-
so chegar até a cegueira, pois somente ela elimina efetivamente as diferencas. O mo-
delo filosdfico que vai de Platao ao iluminismo, que Kierkegaard em muitos momen-
tos caracteriza por paganismo, acredita poder alcancar um mundo melhor pelos seus
proprios esforgos, a tese kierkegaardiana parece residir exatamente na impossibilida-
de disso, no desencanto com tal posicao e na crenca de que somente um imperativo
externo e divino poderia nos dar efetivamente uma saida. O modelo kierkegaardiano
¢, portanto, categoricamente cristao e trabalha com o pressuposto do pecado humano
como um fator de limita¢ao para toda a humanidade. Por isso, de modo bastante ins-
tigante, Patricia Dip afirma aqui a afinidade da ética kierkegaardiana tanto com o
modelo protestante como com o modelo kantiano: “O dinamarqués, em definitivo,
encontra-se preso a ética kantiana da intengdo, que em termos teologicos pode ser
identificada com a protestante sola fides (DIP, 2010, p. 70).

A tese kierkegaardiana advoga, portanto, que o paganismo aprofunda a desi-
gualdade entre os homens, ao passo que o cristianismo, se nao a elimina, ao menos a
reconhece e tentar avangar adiante dela, o que, em alguns casos, pode resultar até
mesmo em teorias politicas posteriores ja secularizadas que trabalham em tal intuito.
Novas metéaforas se somam aqui, tal como a do rei e do mendigo, onde ambos, cada
qual ao seu modo, tem que superar os modelos de igualdade que deles se pode espe-
rar e a do aristocrata, que oscila entre o compromisso com sua classe e uma espécie
de “conversao” aos mais pobres e a uma espécie de “traicao” para com os seus. Tal
tipo de mudanca ndo ¢é vista por Kierkegaard como louvavel e ndo significa que esta

necessariamente comprometida com a tese do amor ao préximo:
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Pois se ele tivesse pretendido colocar-se a frente dos mais pobres para tentar
numa revolta derrubar a diferenga da nobreza; ai talvez eles o teriam respei-
tado e amado. Mas ndo era o que ele queria, ele queria simplesmente expres-
sar o que nele constituia uma necessidade cristd, o amar o proximo. (KI-
ERKEGAARD, 2005, p. 97).

Assim, o tema do amar cristao aqui é tomado nao como politico, pois senao
sua esfera residiria no temporal. Antes ¢ tomado como um imperativo ditado pela di-
vindade e no plano do eterno. Em outras palavras, o amor aos pobres e a opgao por
eles se constitui num imperativo.

O mesmo desafio também se poderia perceber num homem pobre que deve
amar o proximo e, nesse caso, também o homem rico seria o seu proximo. Tal como o
rico ele também poderia ser tomado como traidor de sua classe e talvez seja ainda
mais incompreendido do que ele. Por isso, “[...] seus companheiros talvez o repelis-
sem como um traidor, o desprezassem como alguém com mente servil” (Ibid., p. 103).
Nesse mesmo sentido, Kierkegaard cita o banquete que um homem rico e influente
ofereceu aos mais pobres. Nao se trata de apenas dar comida a quem necessita, mas
de banquetear-se com alguém, ou seja, ha aqui uma supressao das diferencas, isto é,
ha convivio, troca e didlogo entre pessoas diferentes e de classes sociais diferentes, o
que torna tal coisa efetivamente um banquete é exatamente isso. Tal coisa ¢ desafia-
dora e coloca tanto riqueza como pobreza além do que costumeiramente significam.

Assim, na imanéncia parece que apenas a morte nos iguala e nos tira do en-
gano de acharmos que somos aquilo que representamos. Por isso, a significativa me-
tafora kierkegaadiana aqui € uma peca teatral: “Mas quando entao desce a cortina so-
bre o palco, aquele que fazia o papel de rei e o que fazia o papel de mendigo, e assim

por diante cada um deles, todos valem o mesmo, sao todos uma tinica coisa: atores”
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(KIERKEGAARD, 2005, p. 109). Em outras palavras, o imperativo de amar ao proxi-
mo termina com os nossos disfarces, por isso, “[...] se verdadeiramente se deve amar
0 proximo, € preciso recordar a cada instante que a diferenca é um disfarce” (Ibid., p.
110-111).

A partir de tal andlise das Obras do amor, passemos agora ao tema do amor ao
proximo e a opgao pelos pobres na Teologia da Libertacdo na América Latina e com

especial destaque ao Brasil.

3 O amor ao proximo e a op¢ao pelos pobres no discurso da Teologia da Libertacao
na América Latina e no Brasil

A Teologia da Libertacdo na Ameérica Latina possui trés antecedentes que
merecem destaques no século XX. Os primordios de tal pensamento teoldgico no pe-
riodo remontam aos trabalhos pioneiros de Richard Shaull e suas teses sobre a Teolo-
gia da Revolugao. Seguem-se a ele dois importantes trabalhos: o de Rubem Alves, ex-
aluno de Shaull, denominado Da Esperanca, que foi sua tese doutoral no Semindrio
Teologico de Princeton e o classico trabalho do tedlogo peruano catdlico Gustavo Gu-
tiérrez, denominado Teologia da Libertagio.

O trabalho de Rubem Alves ¢ efetivamente a primeira obra que tem por obje-
to um questionamento da linguagem teoldgica em contexto latino-americano e esta-
belece uma tentativa de compreendé-la a partir da situagao concreta vivida pelos po-
bres do continente. O titulo origindrio da tese por ele defendida em 1968 foi Towards
a Theology of Liberation (Para uma Teologia da Libertacdo). Entretanto, por sugestao do
editor americano interessado em publicar a tese, o titulo foi alterado para Teologia da

Esperanca Humana, uma vez que a palavra esperanca parecia ser editorialmente melhor
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e estar mais em voga no momento. O proprio autor reconta a histéria no prefacio a

edicao brasileira da obra:

Um editor catolico se interessou pelo meu texto. Ele fez uma reserva apenas.
O nome do livro era meio esquisito: libertacido, nome sem respeitabilidade te-
oldgica, sobre que ninguém falava. O que estava na crista da onda era a teo-
logia da esperanga. E ele me sugeriu mudar o titulo para entrar no debate. E
sempre mais facil pegar um trem que ja estd correndo que fazer um outro
novo, a partir do nada... E assim ficou: A Theology of Human Hope (Washing-
ton, Corpus Books, 1969). (ALVES, 1987, p. 41).

Na construgao de sua proposta teoldgica, Alves explora, notadamente no ca-

pitulo um da sua tese (parte terceira), a contribuigao dos chamados pensadores exis-

tencialistas e também tradigao estabelecida por Karl Barth na tentativa de compreen-

der a nova proposta teoldgica como uma nova linguagem a ser desenvolvida na

Ameérica Latina. Nesse sentido € instigante a confissao por ele feita também no prefa-

cio da edigao brasileira da obra:

Por que escolhi este nome, que até aquele momento nio havia aparecido
como titulo de teologia alguma? Eu havia abandonado completamente a ilu-
sao de que a teologia pudesse ser um conhecimento de Deus. Deus é um
grande e inominavel mistério e o que podemos dizer se refere apenas aquilo
que acontece em mim... (ALVES, 1987, p. 39-40).

O existencialismo pelo qual Alves se interessa na construgao da nascente Te-

ologia da Libertagao possui estreita relagao com o tema da liberdade do homem e por

isso a obra de Kierkegaard parece ser de seu interesse, ainda que ele possa ter perce-

bido no autor dinamarqués alguns limites decorrentes da sua interpretagao particular

sobre o que seria a subjetividade kiekegaardiana:
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O existencialismo mostra-se assim, expressao de uma profunda preocupacao
com a liberdade do homem no mundo, com a sua transcendéncia, com a pre-
servacdo de seu carater autenticamente humano, consistindo numa radical
oposicao a tudo o que signifique a perda da singularidade da existéncia indi-
vidual em qualquer coisa que o engolfe ou submerja. Este é o principal moti-
vo para Kierkegaard haver rejeitado o sistema hegeliano. A filosofia de He-
gel transformara o individuo num acidente dentro do processo historico to-
tal. A verdade da historia consistia na verdade do processo, e apenas na me-
dida em que o individuo se colocasse nesse processo a sua existéncia partici-
paria da verdade. Kierkegaard nao via, entretanto, qualquer verdade maior
do que a do individuo e da subjetividade. ‘A verdade € a subjetividade’, pro-
clama ele. E a partir desta convicgao basica investe contra as estruturas — filo-
soficas, politicas e religiosas — que absolveram o homem da questio central
da ‘salvacao’, isto &, da tarefa de ser tornar um individuo (ALVES, 1987, pp.
80-81).

Assim, o capitulo sexto (e final) da tese de Alves é curiosamente intitulado “A teolo-
gia como linguagem da liberdade”. Por isso, ele pode dizer com propriedade em que consiste
a Teologia: “[...] ela consiste numa linguagem totalmente histérica. Seus verbos e substanti-
vos referem-se a revelagao enquanto histéria” (ALVES, 1987, p. 215). Em outras palavras, sua
apropriagao do existencialismo cristao, incluido aqui Kierkegaard, prioriza recuperar os indi-
viduos, esses mesmos que foram tao subjugados na historia da América Latina, e recupera-
los. Entretanto, ao mesmo tempo, ele parece se aperceber da importancia historica, tese que
serd muito importante no discurso dos tedlogos da libertagdo na América Latina que o suce-
dem. No seu entender, a teologia perde agora o posto de sabedoria milenar ou ciéncia, mas
se aproxima de uma linguagem que, concretamente, pode ajudar na situacao contemporanea
do homem: “A linguagem da liberdade, portanto, corre sempre o risco de se perder. Mas esta
€ a unica forma de sermos fiéis a nossa condigdo de seres humanos e ao inevitavel risco en-
volvido na aventura da fé” (ALVES, 1987, p. 224).

Serd o tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez que, no ano de 1969, publicara efe-

tivamente a primeira obra com o titulo alusivo a Teologia da Libertacao, isto ¢, Teolo-

gia da Libertagdo — perspectivas. Cabe lembrar que seu trabalho é posterior, portanto, ao
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de Alves e também posterior ao Concilio Vaticano II que ocorreu, entre 1962 e 1965,
vindo também depois da importante Segunda Conferéncia do Episcopado Latino-
Americano, ocorrida em 1968 na cidade de Medellin (Colombia). Tais antecedentes
muito colaboraram na construcao de suas teses e do seu método teoldgico aqui apre-

sentado. O tedlogo peruano inicia sua reflexao afirmando que:

A reflexdo teoldgica — inteligéncia da fé — surge espontaneamente e iniludi-
velmente naquele que cré, em todos aqueles que acolheram o dom da pala-
vra de Deus. A teologia €, com efeito, inerente a vida de fé que procura ser
auténtica e plena, portanto a colocagdo em comum dessa fé na comunidade
eclesial. Em todo crente, mais ainda, em toda comunidade crista, ha pois um
esboco de teologia, de esforco de inteligéncia da fé (GUTIERREZ, 1975, p.
15).

Tal reflexao merece ser vista com vagar, pois ela principia por mostrar que a
despeito da teologia possuir toda uma historia consagrada no cerne do cristianismo e
ter inimeras outras dimensodes ligadas ao aspecto tanto da autoridade eclesidstica
como o aspecto académico, o tedlogo pensa que a teologia €, na verdade, um ato de
todo cristao individualmente e também da comunidade. Tal perspectiva serd funda-
mental na Teologia da Libertagao em contexto latino-americano. Ha aqui uma ligacao
da teologia como inteligéncia da fé com algo que se pratica, que se exerce cotidiana-
mente.

Nesse mesmo sentido, fica agora mais evidente a proposta de teologia da li-

bertacdo nao como algo para o pensamento, mas para a praxis latino-americana:

Por tudo isso a teologia da libertagdo nos propde talvez nado tanto novo tema
para a reflexao quanto novo modo de fazer teologia. A teologia como reflexao
critica da praxis histdrica € assim uma teologia libertadora, teologia da trans-
formacao libertadora da histéria da humanidade, portanto também da por-
¢ao dela — reunida em ecclesia — que confessa abertamente Cristo. Teologia
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que nao se limita a pensar o mundo, mas procura situar-se como um mo-
mento do processo através do qual o mundo é transformado; abrindo-se no
protesto ante a dignidade humana pisoteada, na luta contra a espoliagdo da
imensa maioria dos homens, no amor que liberta, na constru¢do de nova so-
ciedade, justa e fraterna — ao dom do reino de Deus (GUTIERREZ, 1975, p.
27).

A teologia passa, portanto, depois dos esfor¢os do brasileiro Rubem Alves e

do peruano Gustavo Gutiérrez, a ser vista como um ato segundo, pois comega a se

afirmar primeiramente a importancia da praxis crista e a implicagao ética da agao no

mundo e no contexto latino-americano. Nesse sentido, Samuel Silva Gotay reconhece

um pioneirismo na obra do tedlogo brasileiro:

Rubem Alves escreve a partir da nova consciéncia da necessidade de ir cons-
truindo o reino entre os homens através do processo histérico de libertacao
[...] Alves rejeita a linguagem da teologia europeia progressista para tentar a
busca de uma linguagem teologica que rejeite as concepgdes greco-romanas
de uma histéria sem futuro, encerradas em pré-determinagdes “espiritualis-
tas’ para depois tentar uma linguagem que recolha a concepcao biblica da
histéria na qual Deus age, se revela, e acompanha o homem na construgao
do reino (GOTAY, 1985, pp. 76-77).

O mesmo Gotay avalia que o tema do amor cristao é enriquecido na Teologia

da Libertagao e, ao contrario do que se possa pensar, ndo € contraditério com o man-

damento biblico de amor a todos os homens:

O amor cristao a todos os homens nao estd em contradi¢do com a luta de
classes. E precisamente pelo amor ao préximo, segundo estes cristios revo-
luciondrios, que se deve optar na histérica e inevitavel luta de apoio dos
oprimidos contra os opressores. (GOTAY, 1985, p.209).

Seguindo essa mesma trilha, Clodovis Boff e Jorge Pixley parecem ter razao

quando apresentam de modo concreto um tema que se torna central na Teologia da

Libertacdo na América Latina: a opgao preferencial pelos pobres. Através de um ex-
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tenso inventario, eles se perguntam concretamente sobre quem sao os pobres na
América Latina, chegando a conclusao que eles constituem mais de 80% da popula-
¢ao do continente. Com o intuito de ultrapassar a explicagao moral, que costuma atri-
buir aos pobres a culpa de sua pobreza, visto que nao se dedicam ao trabalho e a ex-
plicacdo natural, que costuma advogar a tese de que os pobres sempre existiram e se-
guirao a existir, os autores tentam penetrar mais profundamente nas causas da po-
breza da América Latina. Para tanto, fazem tanto um giro historico, econdmico, como
também buscam realizar a aproximagao do tema dos pobres na tradi¢ao biblica e na
histdria eclesidstica com os pobres da Ameérica Latina.

Tal como também afirmara Gotay, Boff e Pixley enxergam a OP (opgao prefe-
rencial pelos pobres) nao como um fator de exclusdao dos mais favorecidos, mas como
preferéncia pelos mais pobres: “Por isso mesmo, a OP, por ser preferencial, nao ex-
clui os ricos nem pastoral nem politicamente, apenas nao lhes confere a prioridade e
o protagonismo histdrico que eles espontaneamente reivindicam” (BOFF & PIXLEY,
1986, p. 158). Ou ainda melhor: “A OP é exatamente ‘preferencial’. Quer dizer que
nao € exclusiva (s6 em favor dos pobres). Por isso mesmo, os ndo-pobres estdo e per-
manecem incluidos na missao evangelizadora da Igreja.” (Ibid., p. 259).

O mesmo Clodovis Boff, desenvolveu em seu trabalho doutoral o importante
conceito de mediagdo socio-analitica, tal como o apresenta na sua obra Teologia e
Pratica — Teologia da Politica e suas mediacdes. Ali é afirmado categoricamente que “nos
temos a Epistemologia por fungao da Teologia e a Teologia por fungao da Praxis da
fé” (BOFF, 1978, p. 34). Assim, a Teologia passa a ser iluminada por dados econdmi-

cos, politicos e sociais, 0 que sao aspectos centrais da realidade latino-americana.

Rev. Helius Sobral v.2 | n.1 |p.103-126| jan./jun.2019




M. G. de PAULA - A apropriagao dos temas de Kierkegaard...
122

Carlos Marighella, politico de esquerda no Brasil e militante assassinado pela
ditadura militar em funcao de sua adesao a luta armada, escreveu, no seu célebre

Manual do guerrilheiro urbano, a seguinte sentenca:

Os homens da igreja, isto é, aqueles ministros ou sacerdotes de varias hierar-
quias e denominagdes, representam um setor que tem habilidade especial
para comunicar-se com o povo, particularmente os trabalhadores, campone-
ses, e a mulher brasileira. O sacerdote que é um guerrilheiro urbano é um in-
grediente poderoso na guerra revolucionaria brasileira, e constituem uma
arma poderosa contra o poder militar e o imperialismo norte-americano
(MARIGHELLA, 2003, p. 60).

Assim, o que Marighella preconiza de forma claramente politica, a Teologia
da Libertacao o realizou como consequéncia de sua compreensao do horizonte teold-
gico e histdrico de toda a América Latina, transformando o amor ao préoximo num
tema concreto e aplicado a realidade onde se vive. Vejamos agora como tais posigoes

da teologia latino-americana podem dialogar com as teses kierkegaardianas.

4 Conclusao: Kierkegaard reapropriado pelos tedlogos da libertacio na América
Latina e no Brasil

Richard Shaull, que foi pioneiro da Teologia da Libertagdo como vimos ante-
riormente, ja ensinava aos seus estudantes de Teologia, nos idos dos anos 50 no Semi-
nario Presbiteriano de Campinas (Brasil), que “[...] para entendermos os dilemas do
mundo moderno nas areas sdcio-econdmica, psicossocial e filosdfica teremos que ler
Marx, Freud e Kierkegaard.” (RAMOS, 1985, p. 26). O mesmo Shaull também confes-
sa haver ministrado aulas sobre Kierkegaard naquela institui¢ao: “Também tive

oportunidade, através do curso de Histéria do Pensamento Ocidental, de introduzir
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o pensamento de um amplo circulo de tedlogos europeus modernos, entre os quais
Soren Kierkegaard e Nicolas Berdyaev.” (SHAULL, 2003, p. 114).

Tal pista é bastante significativa para compor o quadro formador da Teologia
da Libertacao na América Latina e aqui perceber a possivel influéncia de Kierkegaard
sobre tal pensamento. Nao se trata, é evidente, de pensar que tal pensador foi assimi-
lado integralmente por tal Teologia, mas antes que foi reinterpretado e reapropriado
aos interesses da América Latina. A interpretacao de Shaull parece estar a frente da
interpretacdo do mexicano José Porfirio Miranda que, segundo nosso juizo, parece

muito restrita e pouco aberta a um dialogo construtivo com o pensador dinamarqués:

A historia € feita do grito de todos os oprimidos, eis a sua consisténcia. Nem
Kierkegaard nem Heidegger se deram conta disto, e isto € o motivo do indi-
vidualismo de suas filosofias. Kierkegaard jamais compreendeu que Jesus
Cristo s6 é messias enquanto salvador de todos os pobres e libertador de to-
dos os oprimidos. (MIRANDA, 1982, p. 54).

Em sua obra O Ser e o Messias, Miranda tece, por meio de leituras indi-
retas de Kierkegaard, uma vez que se interpretagao baseia-se em Jean Wahl e nao faz
mengao aos textos do autor dinamarqués de modo direto, considera¢gdes muito discu-
tiveis. Segundo nossa interpretacao, uma leitura atenta, por exemplo, das Obras do
amor, demoliria a tese de um individualismo kierkegaardiano.

Tal aproximagao entre o tema do amor ao proximo em Kierkegaard e na Teo-
logia da Libertacao na América Latina ¢ feito com maestria por Cleide Cristina Scar-
latelli Rohden, que advoga a tese de que parece improprio associar o pensador dina-

marqués a um autor apolitico:

A critica de um Kierkegaard associal e apolitico nao tem como sustentar-se
diante de uma leitura cuidadosa de sua obra [...] O amor é central no
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pensamento kierkegaardiano. Obras do amor aponta precisamente para uma
direcdo contraria as criticas ao enfatizar radicalmente o amor ao préximo.
(ROHDEN, 2001, pp. 127-128).

Assim, nas Obras do amor de Kierkegaard, afirma-se “[...] a ideia de um com-
prometimento com esse mundo que vivemos” (Ibid., p.131). Melrold Westphal acredi-
ta ver em Kierkegaard até mesmo um prentincio do que foi posteriormente afirmado
pela Teologia da Libertacgao, pois, segundo ele, “[...] toda teologia deve ser uma teo-
logia da libertagao, um guia para a pratica de vencer a opressao em todas as suas for-
mas” (WESTHPHAL,1992, p. 246). Por isso, também Valls aponta que a figura do de-
ver de amar explorada por Kierkegaard nas Obras do amor tem uma relagao imediata
com a opgao preferencial pelo pobre na Teologia da Libertacao latino-americana, as-
sim “[...] é por isso que nds devemos amar ao pobre, assim como o Bom Samaritano
ajuda aquele que ali ndao podia fazer nada para retribuir” (VALLS, 2000, p. 185).
Como bem aponta Patricia Dip, o cristianismo preconizado nas Obras do amor se for
visto exclusivamente pela esfera da filosofia (como pretende a autora) ¢, no fundo,

impossivel, pois somente pode subsistir pela graca divina:

A partir do ponto de vista macro, ou tendo em conta o conjunto da obra de
Kierkegaard, a solugao que apresento € limitada porque o cristianismo mes-
mo ndo somente é impensavel, mas impraticavel, ou seja, impossivel. O que
faz possivel o impossivel nao é a razao, mas a graca (DIP, 2010, p. 32).

Desse modo, apesar de algumas distancias, a relagao entre o pensamento de
Kierkegaard acerca do amor cristdo como dever — e como dever de amor ao proximo
— talvez esteja mais proximo da Teologia da Libertagdo do que costumeiramente se
pode imaginar, notadamente num continente tao religioso como a América Latina e,

ao mesmo tempo, tao afastado da praxis daquilo de melhor que produziu o cristia-
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nismo, tal como aquele apontado pelo autor dinamarqués e recuperado por alguns

dos tedlogos latino-americanos do nosso tempo.
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Resumo

O artigo discute o problema do didlogo entre
secularismo e religido em Jiirgen Habermas e Charles
Taylor. Segundo Habermas, as religides possuem
intui¢des morais que podem colaborar nos debates
publicos, desde que intuicoes
essenciais para uma linguagem publica e secular. Ja
para Taylor seria ilusoéria a tentativa de estabelecer
uma prioridade de um discurso (secular, por
exemplo) frente a algum outro. Taylor criticard uma
forma de secularismo que exclui a religido como
instancia essencial na formacao das identidades dos
sujeitos, tal qual uma fonte de sentido indispensavel
para diversas vidas. Aqui se encontra o ponto exato de
discordancia entre os filésofos: Habermas debate a
partir da ética do justo e do pds-secularismo, a luz de
Kant; e Taylor a partir de certa tradicdo hegeliana e
comunitarista, a ética do bem. Taylor nao aceitara a
exigéncia obrigatéria de argumentagdes secularizadas
nos debates publicos, pois nem todas as sociedades

traduzam suas

passaram por processos de secularizagao, em que as
identidades de tais sujeitos nao foram formadas a luz
de uma visao de mundo secular. Habermas, por sua
vez, defende que sdo fundamentais os procedimentos
deliberativos, e nao propriamente um determinado
conceito de vida boa ou contetidos valorativos de uma
determinada tradi¢ao ou religido, como ha em Taylor,
que enfatiza a existéncia de multiplas modernidades,
uma vez que nao ocidentais foram
modernizadas a sua maneira. Ja Habermas destaca
que a separagao entre discursos religiosos e seculares
é essencial quando buscamos normas justas dentro de
um horizonte cada vez mais pluralista e diferenciado.

culturas

Palavras-chave: Pés-secularismo. Comunitarismo.

Religiao. Habermas. Taylor.

Abstract

The aim of the article is to discuss the problem of the
dialogue between secularism and religion in Jiirgen
Habermas and Charles According to
Habermas, religions have moral intuitions, which can
cooperate in public debates, once they translate their
essential intuitions into a public and secular language.
As for Taylor, it would be illusory the attempt to
establish a priority of a discourse (secular, for
example) in view of some other. Taylor will criticize a
form of secularism that excludes religion as an
essential instance in the formation of the identities of
the subjects as a source of meaning which is
indispensable for many lives. This is where we can
find the exact point of disagreement between the
philosophers: Habermas debates from the ethics of
fair and post-secularism, in the light of Kant and
Taylor from a certain Hegelian and communitarian
tradition, the ethics of good. Taylor will not accept the
mandatory requirement of secularized arguments in
public debates, for not all societies have undergone
processes of secularization in which the identities of
such subjects have not been formed in the light of a
secular worldview. Habermas, on the other hand,
argues that deliberative procedures are fundamental,
and not a certain concept of good life or values of a
particular tradition or religion, as in Taylor, which
emphasizes the existence of multiple modernities,
since cultures Western countries were modernized in
their own way. Habermas points out that the
separation of religious and secular discourses is

Taylor.

essential when we seek fair norms within an
increasingly pluralistic and differentiated horizon.
Communitarianism.
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Religion. Habermas. Taylor.
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1 Introducao

Jiirgen Habermas e Charles Taylor dividiram, em 2015, o prémio Kluge, con-
siderado o Nobel das ciéncias humanas, por suas colaboragdes filosoficas no debate
publico e académico. As obras de ambos tornaram-se referéncias na filosofia, haja
vista que refletem sempre as questdoes de nosso tempo, como o problema do dialogo
entre secularismo e religido na democracia, objeto de reflexao deste artigo. Habermas
debate a partir da denominada ética do justo (de matriz kantiana); e Taylor a luz de
certa tradigao hegeliana e comunitarista, a chamada ética do bem.

A reflexao filosofica acerca da relacao entre secularismo e religido nao recebe,
entretanto, em Habermas e Taylor, um tratamento especifico, encontrando-se disper-
sa ao longo dos escritos de ambos. Sistematizar tal discussao ¢ um dos objetivos des-
te artigo, pois o problema do dialogo entre secularismo e religido nas teorias de Ha-
bermas e Taylor nao constitui um corpus sélido.

Habermas, como veremos, defende que as religides possuem intuigdes mo-
rais que podem colaborar nos debates ptiblicos acerca das mais diversas questoes, ha-
vendo, inclusive, aquilo que podemos chamar de uma virada pds-secular em sua filo-
sofia, numa tentativa de propor um didlogo entre religido e secularismo na democra-
cia. Ele preserva, porém, o carater secular do Estado e das institui¢oes, mas, ao mes-
mo tempo, reconhece a importancia das vozes religiosas nos debates ptiblicos. Os re-
ligiosos, no entanto, devem traduzir suas intui¢des essenciais para uma linguagem
publica e secular.

Ja para Taylor seria ilusdria a tentativa de estabelecer uma prioridade de um
discurso (secular, por exemplo) frente a algum outro, mesmo Habermas destacando

o papel positivo que as religides podem desempenhar na democracia, quando tradu-
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zem suas intui¢gdes fundamentais para uma linguagem publica e secular. Aqui se en-
contra o ponto exato de discordancia entre os dois pensadores, que sera discutido
neste artigo: por supostamente nao levar em conta as identidades formadoras dos su-
jeitos, isto é, as possiveis referéncias de sentido do agir humano, Taylor criticard uma
forma de secularismo que exclui a religiao como instancia essencial na formagao das
identidades dos sujeitos, tal qual uma fonte de sentido indispensavel para diversas
vidas.

O debate entre Habermas e Taylor, acerca do didlogo entre secularismo e re-
ligido, insere-se, sobretudo, na polémica do justo versus o bem na filosofia. Enquanto a
chamada prioridade do bem sobre o justo é caracteristica das éticas classicas de ori-
entagoes teleologicas, como ha em Taylor, a do justo em relagdo ao bem é uma marca
das éticas modernas de orientacao deontologica, com referéncia em Kant, como en-
contramos em Habermas. Neste, priorizar o justo sobre o bem significa vincular os
discursos de fundamentacao das normas a procedimentos de justificagao que nao de-
pendam de um conjunto preestabelecido de valores éticos representativos de uma
forma de vida particular.

Habermas, a partir da exigéncia de critérios de justiga imparciais num mun-
do marcado pelo pluralismo simbdlico e moderno, defende o cognitivismo, o univer-
salismo e o formalismo contra as concepg¢Oes emotivistas de que os juizos morais
nada mais seriam do que expressdes de nossas vontades subjetivas ou de uma etici-
dade particular de uma comunidade. Percebemos, com isso, o aspecto fundamental
de divergéncia entre a postura de Taylor e a de Habermas. Nesse contexto, refletir-
mos acerca da polémica entre ambos torna-se essencial para o tema do didlogo entre

secularismo e religiao na democracia.
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2 A Comunidade como Fonte de Sentido e Referéncia na Formacao do Self em

Taylor

O fio condutor do pensamento de Charles Taylor é o comunitarismo. Este se
relaciona com a ideia de que o contexto das normas que regem uma sociedade deve
ser o de uma comunidade que, em seus valores, praticas e institui¢des formam um
horizonte constitutivo para a identidade de seus membros. Somente assim seria pos-
sivel colocar as questdes da justica e, entao, responder sobre o que € bom e o que
deve valer para a comunidade. “Nosso relato ¢ moldado o tempo inteiro por aquilo
que compreendemos ser a realidade do caso” (TAYLOR, 2000, p. 169). Segundo ele,
os homens sao seres expressivos, porque pertencem a uma cultura que € sustentada,
nutrida e transmitida no interior de uma comunidade.

No comunitarismo, principios de justica que regem a sociedade resultam de
um dado contexto. Taylor parte da critica hegeliana ao formalismo kantiano que des-
locou o sujeito da comunidade, da historia e da cultura, gerando demandas de reco-

nhecimento.

O individualismo comega, como afirma Hegel, quando os homens deixam
de se identificar com a vida da comunidade, quando eles “refletem”, ou seja,
quando se voltam para si mesmos, e se veem de modo mais importante
como individuos detentores de objetivos individuais (TAYLOR, 2005, p.
117).

Como hegeliano, a preocupacao de Taylor € demonstrar que o individuo esta
desde sempre situado numa vivéncia comunitaria que fornece os elementos significa-
tivos para a construcao do seu self. O hegelianismo de Taylor diz respeito a conside-

racao que ele faz das influéncias da vida comunitaria na esfera de reconhecimento
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dos sujeitos. A vida comunitéria “[...] aparece como horizonte de possibilidade para
os individuos elaborarem as suas identidades, pois € nela que os individuos encon-
tram as bases culturais que sustentam as suas indagaces de sua vida” (ARAUJO,
2004, p. 141).

Taylor, por isso, critica a chamada prioridade do justo sobre o bem, pois a éti-
ca formalista de matriz kantiana, como a de Habermas, excluiria elementos responsa-
veis pelas referéncias dos individuos nas sociedades, a saber, os contextos formado-
res das identidades culturais na formacgao dos sujeitos. Em Taylor, quando um bem
constitutivo de uma cultura nao é articulado, corre-se o risco de perder fontes morais
que alimentam a vida dos sujeitos. E necessaria uma ontologia moral, isto é, uma teo-
ria do bem, a fim de que haja uma conexao entre sentidos do eu e visdes morais, ou
seja, entre identidade e bem, algo determinante para a formacao do self.

Taylor entende a agao moral como o desejo articulado linguisticamente do
agente em busca da realizacdo do bem, a dimensao existencial que d4 dignidade a
sua identidade humana. O bem aparece como meta a ser alcancada pelas avaliagoes
que o agente faz ao agir. O que estd em jogo é a propria identidade do self como

agente moral.

Logo, a cultura que vive em nossa sociedade molda nossa experiéncia priva-
da e constitui nossa experiéncia publica, que, por sua vez, interage profun-
damente com a experiéncia privada. De modo que nao é uma proposicao ex-
travagante afirmar que nds somos o que somos em virtude de participar da
vida mais ampla de nossa sociedade (TAYLOR, 2005, p. 113).

Deste modo, Taylor compreende que o homem elabora e expressa sua identi-
dade por meio, também, de sua linguagem. A luz de Herder, ele exemplifica que a

linguagem nao pode ser vista apenas como um conjunto de sinais, mas como o meio
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de expressao de um certo modo de ver e experimentar. “Logo, nao pode haver pen-
samento sem linguagem, e, com efeito, as linguagens de diferentes povos refletem
suas diferentes visoes das coisas” (TAYLOR, 2005, p. 31).

Por conseguinte, as pessoas podem ter sua identidade definida por algum
compromisso moral ou espiritual que se expressa e se forma numa determinada lin-
guagem e modo de vida. A linguagem € a propria esfera de expressao e constitui¢ao
de um modo de ser no mundo, bem como das identidades dos sujeitos. Assim, os su-

jeitos definem suas identidades pela nacdo ou tradicao a que pertencem.

O que as pessoas estao dizendo com isso nao é apenas que estao fortemente
ligadas a essa concepgao espiritual ou antecedentes, mas que isso oferece a
estrutura dentro da qual podem determinar que posicao defendem em ques-
tdes sobre o que é bom, ou valido, ou admiravel ou de valor. (TAYLOR,
2013, p. 14).

Uma crise de identidade, por exemplo, é uma forma aguda de desorientacao.
Aqui, identidade e orientagdo para uma vida boa relacionam-se diretamente. Perder
essa orientacdo ou nao té-la encontrado é nao saber quem se é. Tal orientagdo, uma
vez conseguida, define a posicao a partir da qual vocé responde e, portanto, sua iden-
tidade. Ela € aquilo que nos permite definir o que se € e o que ndo é importante para
nos.

De acordo com Taylor, somos, portanto, um self, a medida que certas ques-
toes nos importam. O que sou enquanto self, minha identidade, define-se essencial-
mente pela maneira como as coisas tém significagdes para mim. Portanto, somos um
self quando nos movemos em certo espago de indagacdes, porque buscamos e encon-

tramos uma orientagao para o bem.
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Como nao podemos prescindir de uma orientacdo para o bem, e como nao
podemos ser indiferentes a nossa posi¢ao relativamente a esse bem, e como
esse lugar € algo que deve sempre mudar e tornar-se, tem de surgir para nés
a questado da direcao de nossa vida (TAYLOR, 2013, p. 70).

Ser um self € inseparavel da existéncia num espago de questdes morais, que
tém a ver com a identidade e com aquilo que devemos ser. Logo, seria preciso uma
ética articulada por conceitos ontoldgicos, assumindo uma nogao de bem socialmente
representativa: o individuo “serve a um objetivo mais amplo que é o fundamento de
sua identidade, pois ele s6 é quem € no contexto dessa vida mais ampla” (TAYLOR,
2005, p. 112).

Em Taylor, o individuo nao age motivado por meras escolhas quantitativas,
mas por avaliagdes do desejo que permite ao agente decidir qual a diregao a ser to-
mada no ato de agir. H4 uma avaliacdo entre dois desejos: uma fraca e outra forte. Na
primeira, para algo ser julgado como bom € necessario somente que seja desejado.
Nao h3, portanto, o comprometimento com as formas valorativas que podem cons-
truir o préprio desejo. Na avaliacdo fraca (desejos de primeira ordem), o julgamento
de algo como bom ocorre apenas no plano do desejo desenraizado de valor, fundado
apenas na contingéncia, sem uma agao responsavel.

J& na avaliacao forte (desejos de segunda ordem), ha expressdes valorativas
da identidade do sujeito humano, caracterizadas como um modo reflexivo dos dese-
jos. Na avaliacao forte, nao se trata de uma mera satisfagao contingente, mas daquilo
que da consisténcia as diversas formas de concep¢ao humana. Afinal, os desejos de
segunda ordem nao refletem uma instancia imediata, mas se relacionam com o pano

de fundo ontoldgico, que constitui a identidade essencial dos sujeitos.
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Nao ¢é a toa que, em As Fontes do Self, Taylor tem como principal conceito a
avaliacao forte, que ird, ao mesmo tempo, sustentar e desenvolver todas as
suas teses sobre a construgao do self moderno. A avalia¢ao forte traz consigo
a possibilidade de articulagdo da identidade da pessoa, fazendo com que
esta deseje elaborar um modo de vida (ARAUJO, 2004, p- 90).

Assim, a validade das normas apenas pode ser determinada no ambito de
uma tradicdo especifica, que é portadora de uma pré-compreensdo concreta da reali-
dade e se radica na nacionalidade, na lingua, na cultura, na religido e na histdria.
Nesta perspectiva, qualquer tentativa de apelar para a separagao rigorosa entre argu-
mentos seculares e religiosos, na democracia, seria algo sem sentido, pois o secularis-
mo seria apenas um modo de ser no mundo, dentre varios outros. Taylor conceitua,
seguindo seu comunitarismo, o que denomina de imagindrio social, como uma instan-
cia essencial na formacao dos sujeitos.

O imagindrio social nao se expressa apenas em termos tedricos, mas apoia-se
em imagens e narrativas que nos guiam coletivamente e nos formam enquanto sujei-
tos pertencentes a uma comunidade. Uma teoria, ao contrario do imaginario social, é
algo apenas de posse de uma minoria, ao passo que o imaginario social ¢ partilhado
por grandes grupos sociais, como um horizonte de sentido de vida e reconhecimento
social: “[...] o imagindrio social é a compreensao que possibilita praticas comuns e
um sentido de legitimidade amplamente partilhado”(TAYLOR, 2010b, p. 31).

Os sujeitos atuam no imaginario social muito antes de teorizarem acerca de si
mesmos. O imagindrio social incorpora expectativas que temos uns dos outros, atra-
vés de imagens normativas profundas, relacionando-se igualmente com praticas co-
letivas que constituem a vida social, tal qual uma esfera de reconhecimento dos sujei-

tos e um reservatdrio de sentido de vida conjuntamente partilhado.
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Taylor fala, por isso, acerca da existéncia de multiplas modernidades, uma
vez que culturas nao ocidentais foram modernizadas a sua maneira. A modernidade
ocidental seria apenas um imagindrio social frente a tantos outros: “[...] as diferencas
entre as multiplas modernidades de hoje hdao de entender-se sob o ponto de vista dos
divergentes imaginarios sociais implicados” (TAYLOR, 2010b, p. 11). Nesse contexto,
a exigéncia secular da separacao e distin¢ao entre os discursos seculares e religiosos,
para Taylor, nao faz sentido.

Ja Habermas, por sua vez, enfatiza que a separagao entre discursos religiosos
e seculares € essencial quando buscamos normas justas dentro de um horizonte cada
vez mais pluralista e diferenciado, mas que necessita de normas fundamentadas a

partir de todos (crentes ou nao crentes).

A coexisténcia com igualdade de direitos de diferentes comunidades étnicas,
grupos linguisticos, confissoes religiosas e formas de vida, nao pode ser obti-
da ao preco da fragmentacgao da sociedade. O processo doloroso do desaco-
plamento nao deve dilacerar a sociedade numa miriade de subculturas que
se enclausuram mutuamente (HABERMAS, 2002, p. 166).

Habermas argumenta que as religides sdao bem vindas na democracia desde
que traduzam suas intuigdes éticas e morais para uma linguagem publica e secular. E
como ¢ possivel tal traducao? Os religiosos nao perderiam suas fontes de sentido ao
traduzirem suas intui¢des para uma linguagem publica e secular? Como pano de
fundo, encontra-se a defesa de Habermas da chamada prioridade do justo sobre o
bem, isto é, a defesa de uma ética universal, deontoldgica, cognitivista e formal, que
transcenda os contextos especificos de cada cultura, ou seja, o etos de uma cultura ou

tradicao em particular.
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3 A prioridade do Justo sobre o Bem em Habermas

Habermas (1990) explica que, nas sociedades arcaicas, os mitos cumpriam de
forma paradigmatica a fungao de fundar uma unidade explicativa do mundo. Tal ide-
al seria um contraste com a mentalidade moderna de compreensao de mundo, que se
caracteriza por uma atitude reflexiva e critica em rela¢do a tradi¢dao. A defesa de Ha-
bermas de um critério do justo sobre o bem, isto ¢, de critérios de justica imparciais,
ao invés da defesa de uma determinada concepgao de bem particular, parte de sua
leitura da modernidade e da defesa de um tipo especial de fundamentagao de nor-
mas, no contexto de um pluralismo razoavel de concepgoes de vida, num mundo de
crentes e nao crentes (OLIVEIRA, 2016).

Nas sociedades arcaicas, as normas de acao dos homens fundamentavam-se
na religido e nas narrativas miticas. Estas monopolizavam a interpretagao do mundo,
uma vez que constituiam a tnica fonte de referéncia do agir. O homem moderno, po-
rém, dessacralizou o mundo e assumiu uma existéncia profana. Na modernidade, o
homem experimenta-se como sujeito e fonte autbnoma de sentido e agao. Na pers-
pectiva habermasiana, sociedades modernas sao plurais e essencialmente deliberati-
vas.

Isso significa que a legitimidade das normas tem a ver com a participagao
dos sujeitos que deliberam sobre as diversas questoes. A fundamentagao de normas é
algo construido e justificado discursivamente pelos sujeitos. Por isso, o tipo de fun-
damenta¢ao normativa, em Habermas, diz respeito a um critério discursivo e deli-
berativo de justica, a chamada prioridade do justo sobre o bem.

Portanto, Habermas tentara estabelecer uma fundamentacao normativa ca-

paz de propor um didlogo entre secularismo e religido, almejando a construgao de
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critérios de justica discursivamente fundamentados, pressupondo sempre o fato do
pluralismo moderno e simbdlico. Enquanto os comunitaristas, como Taylor, apro-
priam-se do legado hegeliano em termos de uma ética do bem aristotélica, Habermas
serve-se da teoria hegeliana do reconhecimento, acrescentada do imperativo categori-
co de Kant, na pretensao de garantir uma fundamentacao universal, cognitivista, for-
mal e deontoldgica da ética.

Habermas defenderd uma neutralidade procedimental, vinculada a tese kan-
tiana da prioridade do justo sobre o bem, visto que este se referiria ao que é avaliado
como adequado as nossas preferéncias e inclinagdes partilhadas intersubjetivamente,
mas restritas a uma forma de vida especifica. Ja o justo avaliaria o que é igualmente
do interesse de todos os concernidos através de um discurso livre, independentemen-
te das concepg¢des de bem ou felicidade. No justo, o critério é o carater discursivo e
deliberativo das normas e a inclusao de todos os possiveis concernidos como critério
de racionalidade.

As éticas deontoldgicas, como a de Habermas, invertem a perspectiva expli-
cativa propria das éticas fundadas nos bens ou nos fins. Elas ndo recorrem a visao
subjetiva do ator nem ao impulso da simpatia, compaixao, orientacao pela concepgao
propria de bem ou célculo das vantagens e desvantagens a serem esperadas. Ao con-
trario, elas explicam o agir moral do ponto de vista objetivo de normas obrigatorias
que, mediante boas razdes, afetam a vontade racional de sujeitos livres.

O critério do justo, porém, é criticado por aqueles que consideram o agente
moral como condicionado histdrica e socialmente, agindo por motivagdes outras que
ndo somente a consideragao imparcial de todos os individuos. Para os criticos de Ha-

bermas, como Taylor, a proposta habermasiana, ao estabelecer a prioridade do justo
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sobre o bem, estaria desvinculando os individuos de suas motivag¢oes, abstraindo-se
de sua formacao cultural e das contingéncias.

Porém, para Habermas, priorizar o justo sobre o bem significa vincular os
discursos de fundamentacao das normas a procedimentos de justificagao que nao de-
pendam de um conjunto preestabelecido de valores éticos representativos de uma

forma de vida particular ou religido especifica.

Em oposigao a proposta comunitarista de Charles Taylor, sustento que uma
“politica do reconhecimento” — a qual cabe garantir, com igualdade de direi-
tos, a coexisténcia de diferentes subculturas e formas de vida dentro de uma
s6 comunidade republicana — tem de cumprir seu papel sem direitos coleti-
vos nem garantias de sobrevivéncia (HABERMAS, 2002, p. 9).

As éticas deontoldgicas, como a de Habermas, defendem a necessidade de
critérios de avaliacdo moral que independam dos contextos especificos; ja os comuni-
taristas, como Taylor, consideram inviavel a formulagao de critérios isentos da marca
da sociedade em que foram pensados. Habermas, todavia, explicita que a primazia do
justo, entendida sob um ponto de vista deontoldgico, ndo implica que as questdes éti-
cas em sentido estrito tenham de ser excluidas das deliberagdes. Sobre isso, Rainer

Forst comenta:

Essa concepcao de justificacdo nao implica que as pessoas, como ‘bons cida-
daos’, tenham de abdicar de sua identidade ética, mas mantém que a valida-
de universal e obrigatdria dos demais valores e das normas que deles se-
guem estd sujeita a um critério mais amplo — a saber, o consentimento racio-
nal de todos os atingidos (FORST, 2010, p. 56).

Nao se trata do que é bom para nés como membros de uma coletividade (ca-
racterizada por um ethos proprio), mas sim do que € correto e justo para todos. Posto

isso, Forst nos explica que:
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[...] a neutralidade ética ndo significa que o direito é inteiramente livre de
valores éticos ou que as comunidades politicas ndo possam ter ‘avaliagdes
fortes’. Contudo, impde determinadas condigdes para a ‘eticiza¢do’ do direi-
to. Isso ndo implica uma relagao dicotdmica entre ética e direito; a separacao
entre regulacdes que devem ser justificadas universalmente em sentido estri-
to ou restrito ndo pode ser determinada em termos de contetido (FORST,
2010, p.65).

Uma vez que o principio da neutralidade se refere primeiramente ao critério
de validade de normas universais, ele nao implica uma neutralidade do processo de
justificagao no sentido de que argumentos éticos seriam dele excluidos. O que impor-
ta é que os argumentos, quando propdem valores como fundamentos para regula-
¢Oes universais, possam ser traduziveis em argumentos universais, como no caso da
religido em didlogo com o secularismo, como ainda veremos. Os argumentos, em rea-
lidade, tém de ser compativeis com o principio da justificagao publica.

Contudo, eles nao se desvinculam completamente do pano de fundo ético do
qual se originam: “Os critérios de universalidade estrita e limitada nao desvinculam
de seus contextos sociais as argumentagdes nem as normas justificadas” (FORST,
2010, p. 66). Nesse sentido, Habermas propoe o didlogo entre religiao e secularismo,
argumentando que as religioes devem ser capazes de traduzir suas intui¢oes éticas
para uma linguagem publica e secular, haja vista a prioridade do justo sobre o bem.
Os nao crentes, por sua vez, nao podem negar a priori as intui¢des éticas presentes
nas vozes das religioes. Isto constitui essencialmente aquilo que Habermas denomina

de pds-secularismo, como veremos a seguir.

4 Pés-secularismo e Religiao
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Habermas evita leituras reducionistas que esvaziem qualquer possibilidade
de dialogo ou discussao publica com doutrinas religiosas. Ele reconhece as dividas
de sua teoria em relacao as tradicoes religiosas, sobretudo a judaico-crista, principal-
mente no que concerne a uma ética universalista da fraternidade, de uma utopia da

comunidade solidaria, de uma dignidade igual entre todos os homens.

O cristianismo nao é apenas uma figura precursora para a autocompreensao
normativa da modernidade ou um simples catalisador, pois o universalismo
igualitario, do qual surgiram as idéias [sic] de liberdade e de convivéncia so-
lidaria, de conduta de vida autonoma e de emancipagao, da moral da cons-
ciéncia individual, dos direitos humanos e da democracia, € uma heranga
imediata da ética da justica judaica e da ética crista do amor. Fomos nos
apropriando criticamente desta heranga, deixando-a, porém, inalterada, ape-
sar das inumeras reinterpretacoes. E, hoje, inclusive, nao temos alternativas
com relagao a essa tradi¢ao, pois, mesmo quando confrontados com os desa-
fios atuais de uma constelagdo pds-nacional, continuamos a nos alimentar
dessa substancia (HABERMAS, 2003, p. 199).

Na otica habermasiana, a interpenetracgao historica entre cristianismo e meta-
fisica grega nao produziu apenas a figura da dogmatica teoldgica, ela promoveu tam-
bém uma apropriacao, por parte da filosofia, de contetdos genuinamente cristaos, a
saber: responsabilidade, autonomia, justificacao, historia, recordacdo, recomeco, ino-
vacao, retorno, emancipagao, completude, rentincia, incorporagao, internalizacao, in-
dividualidade e comunidade. Habermas fala acerca de conceitos biblicos que foram
traduzidos, ao longo do tempo, para um publico em geral de crentes de outras religi-
Oes e também de ndo crentes, ultrapassando os limites de uma comunidade religiosa
particular.

Ele cita como exemplo a traducao da ideia de que o homem ¢é semelhante a
Deus para a ideia da “dignidade do homem”, de todos os homens, a ser respeitada

de modo igual e incondicionado. Outro exemplo € o conceito religioso de tolerancia,
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que, no decorrer dos séculos XVI e XVII, “[...] passa a ser um conceito do direito”.
(HABERMAS, 2007, p. 279).

Habermas enfatiza que o pensamento pds-metafisico deve incluir as tradi-
¢Oes religiosas e metafisicas em sua genealogia. Seria irracional, diz ele, colocar de
lado tais tradigdes por considera-las um residuo arcaico. Que razdo, pergunta ele, im-
pediria as religioes de continuar mantendo potenciais semanticos inspiradores? Ha-
bermas defende que as tradig¢oes religiosas nao sao simplesmente irracionais e absur-
das. Pelo contrario, as grandes religides mundiais carregam consigo intui¢des racio-
nais e momentos instrutivos de exigéncias legitimas.

Para Habermas (1990, p. 61), enquanto a linguagem religiosa trouxer consigo
contetdos semanticos inspiradores, que nao podem ser jogados fora, a filosofia, mes-
mo em sua figura pos-metafisica, ndo podera desalojar ou substituir a religiao: en-
quanto nao se encontrarem no meio da fala argumentativa palavras melhores para
caracterizar aquilo que as religides sabem dizer, a existéncia delas serd legitima, mes-
mo no contexto de uma fundamentagao pos-metafisica e pos-tradicional das normas.

O pensamento de Habermas assume, portanto, uma dupla atitude perante a
religido: “[...] ele é agndstico e estd, ao mesmo tempo, disposto a aprender”. (HA-
BERMAS, 2007, p. 162). Ele busca um lugar intermedidrio entre o cientificismo e a
religido, numa perspectiva critica em relacao a um caminho unilateral tanto da cién-
cia como da religidao. “A consciéncia secular que se tem de viver em uma sociedade
pos-secular reflete-se filosoficamente na figura do pensamento pos-metafisico”
(HABERMAS, 2007, p. 159).

Para Habermas, as religides mantém viva a sensibilidade para o que falhou
no mundo secular, preservando, na memoria, dimensdes de nosso convivio pessoal e

social, nas quais os processos de racionalizagao social e cultural provocaram danos ir-
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reparaveis. Ele destaca que as ordens liberais dependem da solidariedade de seus ci-
dadaos e que suas fontes podem “[...] secar no caso de uma secularizacao descarri-
lhadora da sociedade em seu todo” (HABERMAS, 2007, p. 116).

Habermas concorda, portanto, que as religides possuem contetidos éticos de-
terminantes que a razao secular nao pode desprezar, constituindo um patrimonio éti-
co que podemos encontrar nas diversas tradi¢gdes de fé. O problema, porém, consiste
em como tais intui¢Oes religiosas podem aparecer na formulagao de critérios de justi-
¢a imparciais num mundo de crentes e nao crentes. De um lado, Habermas (2013, p.
6) critica o fundamentalismo religioso, que despreza o carater secular das institui-
¢oes; de outro, ele critica um tipo de secularismo que vé na religiao apenas algo irra-
cional e sem valor.

Ele insiste, no que diz respeito a politica institucional, na distin¢ao entre a
fala discursiva secular, a qual pretende ser acessivel a todos, e a fala discursiva religi-
osa, dependente das verdades reveladas. As religides precisam, no parlamento, tra-
duzir para uma linguagem acessivel suas contribui¢does sobre as questdes da vida.
Sem essa tradugao, o conteudo das vozes religiosas nao consegue entrar nas agendas
das instituigoes.

Para Habermas, comega a prevalecer na sociedade pds-secular, e nao mais
apenas secular, a ideia de que tanto as mentalidades religiosas quanto as seculares
precisam modificar-se de forma reflexiva, aprendendo as contribui¢oes de uma e de
outra para os diversos temas. Nesse sentido, Habermas explica o porqué do termo

pOs-secular:

A expressao ‘pds-secular’ foi cunhada com o intuito de prestar as comunida-
des religiosas reconhecimento publico pela contribui¢ao funcional relevante
prestada no contexto da reproducdo de enfoques e motivos desejados. Mas
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nao é somente isso. Porque na consciéncia publica de uma sociedade pos-
secular reflete-se, acima de tudo, uma compreensao normativa perspicaz que
gera conseqiiéncias [sic] no trato politico entre cidadaos crentes e nao cren-
tes. (HABERMAS, 2007, p. 126).

No pods-secularismo, impde-se a ideia de que a modernizac¢ao da consciéncia
publica abrange, em diferentes fases, tanto mentalidades religiosas como profanas,
transformando-as reflexivamente. Habermas argumenta que a secularizacao cultural
e social deve ser entendida como um processo de aprendizagem complementar, que
obriga tanto as tradi¢des do Iluminismo quanto as doutrinas religiosas a refletirem
sobre seus respectivos limites. A consciéncia religiosa, por sua vez, precisa assimilar
cognitivamente o contato com outras visdes de vida: ela deve abrir-se as premissas

do Estado constitucional, que se fundamenta numa moral profana. Posto isso, Haber-

mas ressalta:

Os limites entre os argumentos seculares e religiosos sdo inevitavelmente
fluidos. Logo, o estabelecimento da fronteira controversa deve ser com-
preendido como uma tarefa cooperativa em que se exija dos dois lados acei-
tar também a perspectiva do outro (HABERMAS, 2013, p. 16).

Portanto, a compreensao pluralista da tolerancia em sociedades pos-seculares
exige dos crentes e nao crentes a compreensao razoavel de que eles tém de contar
com a permanéncia de um dissenso. A neutralidade, em termos de visdes de mundo
do Estado secular, garantidora de iguais liberdades éticas para cada cidadao, nao diz
respeito, contudo, a generalizagao politica de uma visdo de mundo secularista. Esse é
um aspecto novo no pensamento de Habermas. Segundo ele, apreciagdes opostas tém
sido associadas a secularizagao, a saber: uma de carater plenamente otimista, com o

modelo progressista de uma modernidade desencantada; e outra pessimista, vinda
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de religides fundamentalistas, que consideram a modernidade como uma época
desamparada.

Para Habermas, as duas explicagdes cometem o mesmo erro. Elas consideram
um jogo de soma zero entre, de um lado, as forcas produtivistas da ciéncia e da técni-
ca, liberadas pelo capitalismo, e, de outro, os poderes conservadores da religiao. Essa
imagem nao é adequada para uma sociedade pds-secular e pluralista que se ajusta a
sobrevivéncia de comunidades religiosas em um ambiente cada vez mais secularizan-
te. Nesse contexto, Habermas defende um didlogo entre as vozes seculares e religio-
sas, com a ressalva de que as religides devem traduzir suas intui¢des essenciais para
uma linguagem publica e secular, algo que sera criticado por Taylor, pois a tradugao
proposta por Habermas desvincularia os crentes de seu etos formador, gerando de-

mandas de reconhecimento de suas identidades.

5 A Querela entre Habermas e Taylor: pds-secularismo versus comunitarismo

Apesar de Habermas reconhecer a importancia das intui¢des religiosas nos
debates publicos, desde que traduzidas para uma linguagem publica e secular, ele
preserva o nao nivelamento entre fé e saber, distinguindo entre discursos particula-
ristas, como especificos das diferentes confissoes religiosas e tradi¢des, que pres-
supdem apenas uma determinada visao de mundo e de bem, de discursos validos
para todos. “A filosofia nao pode apoderar-se daquilo que ¢é tratado no discurso reli-
gioso enquanto experiéncia religiosa” (HABERMAS, 2001, p. 127).

Habermas insiste na diferenca entre fé e saber, uma vez que o discurso teold-
gico é dependente das verdades reveladas, ao passo que o filoséfico é fundamental-

mente de cardter argumentativo. Habermas reforca a ideia de que o pensamento pds-
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metafisico nao necessita recorrer a um Deus ou a um absoluto. J& para Taylor seria
ilusoria a tentativa de estabelecer uma prioridade de um discurso secular frente ao
religioso. “Concorda-se geralmente que as democracias modernas devem ser ‘secula-
res’: [...] um certo etnocentrismo esta entrelacado a esse termo” (TAYLOR, 2012, p.
166).

Sobre o secularismo, Taylor explica que a maneira secular de ver o mundo,
separando algo terreno e deste mundo de algo transcendente, é parte apenas do nosso
modo de ver as coisas como ocidentais: “Tendemos a aplicd-la universalmente, embo-
ra nenhuma distingao tao rigida tenha existido em qualquer outra cultura humana na
histéria” (TAYLOR, 2012, p. 160).

Nesse sentido, como contextualiza Taylor, o secular tem a ver com o “sécu-
lo”, isto é, com o tempo profano, contrastando com o eterno e o sagrado. Ha um sig-
nificado de secularizacdo que data da sequéncia da Reforma, a partir do momento
em que certas fungdes, propriedades e institui¢des foram transferidas do controle
eclesiastico para o dos leigos. Do século XVII em diante, consoante Taylor, uma nova
possibilidade aparece gradualmente, a saber: uma concepgao de vida social na qual o
secular era tudo o que havia, sem qualquer referéncia ao sagrado. Na era secular, diz

Taylor, torna-se inaceitavel qualquer forma de religido publica:

[...] a chegada da secularidade moderna, a meu ver, foi coincidente com o
surgimento de uma sociedade na qual, pela primeira vez na histéria, um
humanismo puramente autossuficiente tornou-se uma opg¢ao amplamente
disponivel. Quero dizer com isso um humanismo que nado aceita quaisquer
objetivos finais além do préprio florescimento humano, nem qualquer leal-
dade a nada além desse florescimento. Isto nao ocorreu com nenhuma ou-
tra sociedade (TAYLOR, 2010a, p.31).
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A fé passa a ser relegada a esfera privada, havendo, de acordo com a visao
secular de mundo, uma moral independente de qualquer referéncia transcendente,
bem como a defesa de uma razao sem auxilio a fontes transcendentes, derivadas da
Revelacdo. Essa é a principal critica de Taylor a uma determinada concep¢ao do secu-
lar, a qual ele se opde, por supostamente nao levar em conta as identidades formado-
ras dos sujeitos, isto é, as possiveis referéncias de sentido do agir humano, como as
religiosas. Assim, Taylor critica a exigéncia de argumentagoes secularizadas nos de-
bates publicos, pois nem todas as sociedades passaram por processos de seculariza-
¢ao, em que as identidades de tais sujeitos nao foram formadas a partir de uma visao
de mundo secular.

O que esta subjacente a Habermas, critica Taylor, é algo como uma distingao
epistémica, havendo supostamente, nas éticas do justo, como na habermasiana, uma
razao secular que todos pudessem usar e tirar conclusdes, tal qual uma esfera neutra:
“Portanto, a razao religiosa ou chega as mesmas conclusdes da razao secular, mas en-
tao é supérflua, ou chega a conclusdes contrarias, e entdo é perigosa e perturbadora. E
por isso que ela precisa ser deixada de lado” (TAYLOR, 2012, p. 185).

Quanto a Habermas especificamente, Taylor diz que, apesar de ele reconhe-
cer o papel e a importancia das intui¢des religiosas nos debates publicos, sendo
uma mudangca significativa na obra de Habermas, este ainda conferiria vantagem ao
modelo secular de ética, na sua forma de argumentacao e justificagao publica. Dessa
forma, o modelo pos-secular de Habermas seria, para Taylor, tao secular como qual-

quer outro.

Habermas, em nossos dias, identifica um conjunto de questdes que se relaci-
onam com a justica universal e, portanto, com a aceitabilidade universal de
normas, que sao o dominio de um discurso ético; ele da a estas um estatuto
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superior ao de questdes concernentes a vida melhor ou mais satisfatéria
(TAYLOR, 2013, p.91).

Segundo Taylor, a democracia requer que todo cidaddo utilize, no debate pu-
blico, a linguagem que seja mais significativa para todos. J4 para Habermas, é essencial
a tradugao do idioma religioso para o secular, em busca de uma forma de justificacao
publica e deliberativa. Isso, para Taylor, constitui uma “[...] imposicao intoleravel a
fala cidada (TAYLOR, 2010a, p. 626)”. Em alguns casos, argumenta ele, é inevitavel a

formulagao nos parametros da religiao:

Os compatriotas seculares de Martin Luther King foram incapazes de com-
preender o que ele estava defendendo quando expressou a questao da igual-
dade em termos biblicos? Mais pessoas teriam entendido a questao se ele ti-
vesse invocado Kant? (TAYLOR, 2012, p. 187).

Taylor destaca que Habermas reserva uma posicao especial para a razao se-
cular, como se apenas em tal esfera fosse possivel resolver problemas de legitimidade
normativa entre culturas e visdes de mundo diversas: “Ele [, Habermas,] encontra
esse fundamento seguro em uma ética do discurso, que infelizmente considero pouco
convincente” (TAYLOR, 2012, p. 191).

Em Taylor, somente no interior desse horizonte de valores seria possivel colo-
car as questOes da justica e, assim, responder sobre o que € bom e o que deve valer
para a comunidade, considerando o pano de fundo de suas avaliagoes e de sua auto-

compreensao.

[...] a ética procedimentalista as vezes é motivada por um compromisso sé-
rio com os bens de vida centrais da modernidade, a justica e a benevoléncia
universal, aos quais eles acreditam erroneamente poder atribuir um status

Rev. Helius Sobral v.2 | n.1 |p.127-151| jan./jun.2019




J. C. da C. OLIVEIRA- Democracia, secularismo e religiao...
148

especial ao segrega-los de qualquer consideragdo a respeito do bem. (TAY-
LOR, 2013, p. 634-5).

Assim, como vimos antes, a distingdo entre questdes morais e de boa vida,
como igualmente a prioridade do justo sobre o bem, destinadas a estabelecer os limi-
tes entre as exigéncias de validade universal e os bens varidveis segundo as culturas,
tornam-se, para Taylor, distin¢gdes contraditorias, pois elas seriam motivadas por for-
tes ideais, como liberdade, altruismo e universalismo, que estdao entre as aspiragdes
morais modernas e seculares, portanto também contextuais, como o préprio Taylor

explicita em Uma era secular:

Nao estou defendendo nenhuma tese ‘p6és-moderna’ no sentido de que cada
um de nos esta aprisionado em seu préprio ponto de vista e nada pode fazer
para convencer racionalmente o outro. Pelo contrario, penso que podemos
apresentar argumentos para induzir outros a modificar seus juizos e (o que
esta estritamente ligado a isso) a ampliar suas simpatias. Porém, essa tarefa é
muito dificil e, o que é mais importante, jamais estara completa. Nés nao nos
decidimos de uma vez por todas deixar nossos valores. Eles ndao contam ape-
nas como premissas conscientes que podemos descontar. Eles continuam a
moldar nosso pensamento em um nivel mais profundo, e somente um inter-
cambio franco continuado com quem tem pontos de vista diferentes nos aju-
dara a corrigir algumas distor¢des que eles engendram (TAYLOR, 2010a, p.
502).

Para Taylor, o projeto do secularismo de justificar uma moralidade indepen-
dente fracassou. O que estd em jogo, contudo, segundo Habermas, é a questao de
como justificar normas a partir do fato do pluralismo moderno e simbolico. Por isso,
segundo Rainer Forst, “[...] a teoria de Taylor parece colocar exigéncias muito eleva-
das sobre a homogeneidade de uma populagao politica, que, no entanto, sao muito
dificeis de conciliar com o ‘fato” de sociedades ética, étnica e culturalmente pluralis-

tas” (FORST, 2010, p. 135). A nosso ver, a teoria de Taylor nao oferece nenhuma saida
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para o problema colocado por Habermas, a saber: como fundamentar normas numa

modernidade pluralista e diferenciada?

6 Consideracoes Finais

Taylor, apesar de apontar para uma dimensao determinante, qual seja, os
contextos intersubjetivos formadores das identidades coletivas (as religioes, inclusi-
ve), nao consegue propor uma saida para os dilemas do relativismo cultural, ou seja,
como fundamentar normas num mundo plural. Ele ndo explica como seria o procedi-
mento de definicao da concepc¢ao de bem mais valiosa para uma sociedade caracteri-
zada pelo pluralismo de valores e crencas.

Nao h4, em Taylor, uma resposta satisfatoria que mostre como uma determi-
nada visao de bem seria capaz de abrigar o pluralismo de nosso tempo. A critica a
posturas como a de Taylor € a de que esta legitima a ideia de que todas nossas valora-
¢Oes sao fundamentalmente dependentes de uma tradi¢ao cultural determinada.
Como, entdo, estabelecer critérios de julgamento para sociedades pluralistas e dife-
renciadas na perspectiva de Taylor? Ou como comparar as diferentes tradi¢oes cultu-
rais?

Para Habermas, uma fundamentac¢ao normativa ndo pode ter como tinica ori-
entacdo um determinado contexto situado, e sim todos os contextos, algo que Taylor
nao aprofunda. Enquanto cada conceito de justica permanecer impregnado de uma
respectiva concep¢ao do bem, entdo, nos, ao julgarmos questdes de justi¢a, permane-
ceremos confinados ao horizonte exclusivo de nossa autocompreensao e compreen-
sao de mundo. Isto é invidvel para sociedades diferenciadas, complexas e pluralistas.

Segundo Habermas, a racionalidade das normas relaciona-se com a participacao deli-
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berativa dos crentes e nao crentes nos debates publicos, tal qual um critério de legiti-
midade das normas construidas consensualmente, e nao o etos, a comunidade ou tra-

dicao cultural, como em Taylor.
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Resumo

O objetivo deste artigo é fornecer uma introdugéo ao dilema
de Benacerraf, um dos argumentos centrais em filosofia
matematica na segunda metade do século XX, salientando
suas conexdes com areas mais amplas da filosofia, como
epistemologia, semantica e ontologia. Apresentado
originalmente no artigo “Mathematical Truth” (1973), o
argumento formula dois requerimentos a serem cumpridos
por qualquer concepcao de verdade matematica, um
semantico e outro epistemoldgico, e conclui que se uma
teoria de verdade matemdtica satisfaz um dos
requerimentos, justamente por isto ela falha em satisfazer o
outro. O foco nao serd o de explicar as diferentes tentativas
de respostas e reformulagdes do dilema, como usualmente
ocorre nos livros de introdugdo a filosofia da matematica,
nem de fazer uma exposigao critica da formulagao do
dilema. Antes, introduzo o argumento salientando como ele
articula problemas filosoficos acerca da matematica com
problemas mais amplos sobre que tipos de coisas existem na
realidade, qual a natureza do conceito de verdade e quais
530 nossos meios de conhecimento. Na primeira secdo,
exponho o que se pode chamar de concepgao padrao de
matematica, que supde que esta é uma area de
conhecimento puramente racional acerca de entes abstratos,
e abordo alguns dos problemas filoséficos trazidos por ela,
especialmente no que diz respeito a teses metafisicas e
epistemoldgicas abrangentes. Na segunda secdo do artigo,
descrevo o dilema de Benacerraf, distinguindo as duas
abordagens ao conceito de verdade matematica
consideradas pelo autor, os requerimentos sobre uma
explicagdo adequada para aquele conceito e como que estas
abordagens se saem diante dos requerimentos. Por fim,
argumento que o dilema de Benacerraf traz a matematica
como um problema filoséfico, com o conceito de verdade
matematica servindo como um ponto ao redor do qual se
formulam  problemas  para  teorias
epistemoldgicas e semanticas.
Palavras-chave: Dilema de Benacerraf. Verdade matematica.
Matematica. Platonismo. Empirismo.

ontoldgicas,

Abstract

The aim of this article is to introduce the Benacerraf’s
dilemma, one of the main arguments in philosophy of
mathematics in the second half of the twentieth century,
emphasizing its connections with broader areas of
philosophy such as epistemology, semantics and ontology.
Originally presented in the article "Mathematical Truth"
(1973), the argument formulates two requirements to be
fulfilled by any conception of mathematical truth, a semantic
and an epistemological one, and concludes that if a theory of
mathematical truth satisfies one of the requirements,
precisely because of this it fails to satisfy the other. The focus
will not be on explaining the different answers and re-
formulations that the dilemma received after being originally
presented in “Mathematical Truth”, as usually occurs in
introductory books on the philosophy of mathematics, nor
on giving a critical exposition of the original formulation of
the dilemma. Rather, I introduce the argument by pointing
out how it articulates philosophical problems about
mathematics with wider problems about what kinds of
things exist in reality, what is the nature of truth, and what
are our means of knowledge. In the first section, I outline
what may be called the standard conception of mathematics,
which assumes that this is a purely rational area of
knowledge about abstract entities, and address some of the
philosophical problems brought about by it, especially with
regard to broader metaphysical and epistemological thesis.
In the second section, I describe Benacerraf's dilemma,
distinguishing the two approaches to the concept of
mathematical truth considered by the author, the
requirements for an adequate explanation for that concept,
and how these approaches meet the requirements. Finally, I
argue that Benacerraf's dilemma brings mathematics as a
philosophical problem, with the concept of mathematical
truth serving as a point around which are formulated
problems for ontological, epistemological, and semantic
theories.

Keywords: Benacerraf’'s dilemma. Mathematical truth.
Mathematics. Platonism. Empirism.

Rev. Helius Sobral v.2

n.1 |p.152-171| jan./jun. 2019




S. R. SCHULTZ - O dilema de Benacerraf...
153

Em um artigo de 1973, “Mathematical Truth”, Paul Benacerraf formulou um
dos mais influentes problemas da filosofia da matematica da segunda metade do sé-
culo XX. Trata-se de um dilema que desafia qualquer teoria da verdade matematica a
conciliar uma explicagao das condi¢des de verdade dos enunciados matematicos de
modo condizente com a explicagdao fornecida para os enunciados empiricos e uma
epistemologia que explique como é possivel alcancar o conhecimento matematico
que possuimos. Meu objetivo é explicar o dilema de Benacerraf de forma introduto-
ria, relacionando-o com temas filoséficos mais amplos. Em particular, pretendo tor-
nar clara a importancia do argumento no contexto de debates em epistemologia, on-
tologia e filosofia da linguagem. Desta forma, apresento uma breve introdugao a um
problema em filosofia da matematica explicando também por que esta disciplina im-
porta no contexto filosofico abrangente.

Primeiro, descrevo aquilo que pode ser chamado de “concepgao padrao de
matematica”, a saber, a concepgao platonista e apriorista desta disciplina, salientando
debates filosdficos relacionados a ela que vao além dos confins da filosofia da mate-
matica. Em especial, saliento problemas referentes ao carater a priori do conhecimen-
to matematico e a questdes de ontologia e empirismo. Na segunda se¢ao do artigo,
descrevo o dilema de Benacerraf, distinguindo as duas abordagens ao conceito de
verdade matematica consideradas pelo autor, os requerimentos sobre uma explicagao
adequada para aquele conceito, o semantico e o epistemoldgico, e como que estas
abordagens se saem diante dos requerimentos. Por fim, argumento que o dilema de
Benacerraf traz a matematica como um problema filoséfico, com o conceito de verda-
de matematica servindo como um ponto ao redor do qual se formulam problemas
para teorias ontologicas, epistemologicas e semanticas. Minha conclusdo é que o ar-

gumento ndo apenas traz um problema em filosofia da matematica, mas também re-
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cupera questoes desta area articulando-as com debates filosoficos centrais e tradicio-

nais.

1 A matematica como problema filosofico

De acordo com uma concepgao comum, padrao, de matematica, ha uma dis-
tincao radical entre ela e as demais disciplinas cientificas. Enquanto estas ultimas
procedem por meios a posteriori — observagao e experimentagao — e utilizam extensi-
vamente formas de raciocinio ndo dedutivo, a matematica seria, por exceléncia, uma
disciplina a priori dedutiva. Na matematica, nds ndo observamos nem experimenta-
mos, mas sim demonstramos, deduzindo os teoremas a partir dos principios basicos
da teoria. Quanto ao tema, ela também se destacaria frente a outras areas de conheci-
mento na medida em que estuda um dominio de objetos radicalmente distintos da-
queles estudados pelas demais ciéncias. Os entes matematicos — nimeros, conjuntos,
fungdes, etc. — sao entes abstratos que, como tais, ndo possuem localiza¢ao espacio-
temporal e nao participam em relagdes causais: nao existem causas e efeitos em mate-
matica.' Desta forma, a matematica se caracterizaria por ser uma investigagao pura-
mente a priori e dedutiva, isto €, puramente racional, acerca de entes abstratos e, dado
sua longa histdria e seu sucesso, forneceria um exemplo perfeito e bem sucedido de
conhecimento puramente racional.

A concepg¢ao de matematica exposta acima também pode ser explicada lem-
brando as caracteristicas que, intuitivamente, atribuimos a seus enunciados. Em pri-

meiro lugar, falariam e seriam verdadeiros acerca de algo. Da mesma forma que

1 Estas caracteristicas sao salientadas também por Linnebo (2017, p. 4). O objetivo do autor é similar
ao meu: situar a matematica como uma fonte de problemas filosoficos, e minha argumentagao nes-
ta secdo se aproxima da sua em alguns aspectos.
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“Fortaleza é maior do que Sobral” fala sobre duas coisas, as cidades de Fortaleza e de
Sobral, também “7 > 5" falaria sobre duas coisas, os nimeros 7 e 5, e seria verdadeiro
porque aqueles numeros existem e sao realmente como o enunciado diz que sao.
Além disto, as verdades matematicas seriam atemporais e necessdrias. Nao tem senti-
do dizer que “7 > 5" era verdadeiro ou “7 era maior do que 5”, como se ele fosse ver-
dadeiro no passado, mas poderia ndo ser no futuro. Nao seria correto dizer também
que esta sentenga poderia nao ser verdadeira: se um enunciado matematico é verda-
deiro, entdo é impossivel que ele nao fosse verdadeiro. Além disto, nenhuma expe-
riéncia poderia contradizer (ou confirmar) uma verdade matematica. Para dar um
exemplo banal, se tenho sete moedas em meu bolso, adiciono cinco e, ao conta-las,
vejo que tenho onze, a conclusao nao € que 7 + 5 = 11, mas sim que perdi uma moeda
ou contei errado.

Desde um ponto de vista intuitivo, enunciados matematicos nao parecem fa-
lar de uma realidade mutdavel e contingente, mas sim de aspectos atemporais e neces-
sarios da realidade. Aqui vem a tona um aspecto filosoficamente relevante desta dis-
ciplina: como mencionamos acima, ela representa um exemplo perfeito e bem sucedi-
do de conhecimento puramente racional. Mas isto significa dizer que a matematica se
constitui no exemplo perfeito do tipo de conhecimento almejado pela metafisica,
como esta drea da filosofia € tradicionalmente entendida. A proximidade entre co-
nhecimento matematico, quando concebido do modo descrito acima, e conhecimento
metafisico traz a tona alguns questionamentos filoséficos fundamentais que ultrapas-
sam os confins da filosofia da matematica.

Uma forma extremamente influente e rica de formular o problema da mate-
matica em um contexto filoséfico amplo deve-se a Kant. Na Critica da razdo pura, ele

distingue entre dois tipos de juizos a priori. De um lado teriamos os analiticos, que
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sao aqueles nos quais o conceito do predicado estd contido no conceito do sujeito ou,
em uma definigao alternativa, aqueles redutiveis aos principios de nao-contradigao.
Estes juizos verdadeiros em virtude apenas dos conceitos que neles ocorrem e seriam
tipicos da légica, onde “[...] a razdo apenas se ocupa de si propria.” (KANT, 2008, p.
17 [Kritik der reinen Vernunft, BX]). Por outro lado, teriamos juizos sintéticos a priori,
onde o predicado nao esta contido no sujeito e que, por isso, acrescenta algo ao sujei-
to. Estes seriam juizos a priori que estendem ou ampliam nosso conhecimento e seri-
am exemplificados pela matemadtica, de onde se poderia ter certeza de que eles sao
possiveis. Sao deste tipo também os enunciados que constituiriam o conhecimento al-
mejado pela metafisica. Assim, uma explicagdo sobre a natureza e possibilidade do
conhecimento matematico se mostrava central para compreender o a priori de modo
geral e, em especial, o a priori metafisico e filosofico (cf. KrV, A713/B741). No caminho
para a explicacdo da possibilidade da metafisica, havia uma explicagao da possibili-
dade dos juizos matematicos.”

De um modo mais geral, o problema da matematica na filosofia critica kanti-
ana se coloca no contexto do problema geral da razao pura, que pode ser formulado
através da pergunta: “como sdo possiveis os juizos sintéticos a priori?” Esta é a for-
mulagao kantiana da pergunta central acerca do conhecimento a priori. Segundo ele,
uma resposta negativa, como aquela que pode ser extraida de Hume, significaria
também negar a possibilidade da matematica pura. Por outro lado, salienta Kant,
uma resposta positiva para o problema também teria que explicar como é possivel a
matematica pura (cf. KrV, B19-20). Portanto, o problema acerca da possibilidade do

conhecimento em geral, e do conhecimento a priori, em particular, passaria necessari-

2 Uma explicacao acessivel e abrangente da filosofia da matematica kantiana, incluindo sua conexao
com a questao sobre a possibilidade da metafisica, em particular, e dos juizos sintéticos a priori de
modo geral, encontra-se em: SHABEL, 2016, especialmente segao 2.
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amente por uma filosofia da matematica, por uma explicagao do conhecimento mate-
matico, independentemente de nossa posigao epistemoldgica.

Dentro da filosofia contemporanea, uma maneira introdutodria de articular o
problema filosofico trazido pela matematica se encontra em Linnebo (2017). Ali, o au-
tor formula a questao como sendo aquela sobre “como podemos encontrar lugar, em
uma visdo de mundo amplamente cientifica, para uma ciéncia com as caracteristicas
tao desafiadoras quanto aquelas da matematica” (Ibidem, p. 5). Neste contexto, por vi-
sao de mundo cientifica se entende uma na qual nao haveria mais lugar para um tipo
de conhecimento como aquele da antiga metafisica racional, um conhecimento sobre
realidade baseado puramente na razao, como o da concepgao padrao de matematica
descrita acima. O problema da matematica se coloca, de modo similar ao caso kantia-
no, em um contexto muito mais amplo do que aquele da filosofia da matematica.

Assim, numa versao daquilo que foi referido acima como uma visao cientifi-
ca de mundo, herdeira do positivismo logico, nossa tinica fonte de conhecimento é a
percepgao sensivel. Nao existe nenhuma forma puramente racional de conhecimento
da realidade, seja qual for. Junto desta tese epistemoldgica, viria também uma tese
ontoldgica. A realidade seria completamente descrita e explicada pelas ciéncias em-
piricas, em especial a fisica. Se toda a realidade ¢ aquela descrita pela fisica, entao
nado existe nada além do mundo fisico: nao existem objetos abstratos para serem co-
nhecimento. Teriamos uma combinac¢ao de empirismo e nominalismo, sua contrapar-

te ontologica.’

3 Este tipo de visdo de mundo ¢ uma tendéncia dominante na filosofia analitica contemporanea.
Uma de suas formas € o naturalismo filosofico que, como definido por Quine, consiste no “[...] re-
conhecimento de que € dentro da propria ciéncia [natural], e ndo em alguma filosofia prévia, que a
realidade deve ser identificada e descrita.” (QUINE, 1981, p. 21). Ressalta-se, porém, que Quine
nao é um nominalista. Devido ao papel desempenhado pela matematica na fisica e pelos compro-
missos ontoldgicos da matematica com conjuntos, ele aceita entes abstratos, ainda que relutante-
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Ora, é claro que esta concepgao ¢ ameagada, em ambos os aspectos, pelo en-
tendimento padrao, intuitivo, de matematica. Se este ultimo € correto, entao existem
objetos abstratos, e existe um conhecimento puramente racional deles: nem a realida-
de se restringiria ao mundo fisico, nem nosso conhecimento ao conhecimento empiri-
co." Assim, alguém que pretende argumentar contra o nominalismo e o empirismo
pode apelar para a matematica, defendendo que ali temos um dominio de entes abs-
tratos e de verdades conhecidas a priori, similar ao que Kant fez contra Hume (cf.
KrV, B20). O defensor do empirismo e do nominalismo se vé obrigado a fornecer uma
filosofia da matematica que represente uma alternativa vidvel a concepgao padrao
ou, no minimo, a apresentar bons argumentos contra ela. Em particular, € necessario
explicar o significado dos enunciados matematicos: o que queremos dizer quando di-
zemos, por exemplo, “7 >5”, ja que nao estariamos falando sobre os nimeros 7 e 5? O
que significaria dizer que este enunciado é verdadeiro, dado que, como empiristas e
nominalistas, ndo podemos dizer que ele é verdadeiro porque descreve como real-
mente se relacionam os niimeros (entes abstratos) 7 e 5?

Bem como a matematica traz sérios problemas para posi¢does empiristas e no-
minalistas, ela também o faz para as posi¢des contrarias, o platonismo — a tese meta-
fisica segundo a qual existem objetos abstratos — e alguma forma de ndo-empirismo
ou racionalismo. Quem assume a concepgao padrao assume com ela a existéncia de
entes abstratos platonicos e assume também que temos conhecimento acerca deles.
Contudo, nao podemos simplesmente aceitar que existem entes abstratos porque os

enunciados matematicos pareceriam falar acerca deles. E necessario fornecer alguma

mente. Sobre as concepgdes ontologicas de Quine, cf. CHATEAUBRIAND, 2003.

4 Uma descri¢do dos problemas trazidos pela matematica para o empirismo e do papel do logicismo
do final do século XIX e inicio do século XX na tentativa de superacao destas dificuldades, encon-
tra-se em: SCHWARTZ, 2012, p. 13 e sgts.
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explicagao sobre que entes sao estes e dar algum argumento adicional a favor de sua
existéncia. E preciso mostrar que é de alguma forma necessario assumir que existem
entes abstratos, pois se fosse possivel fazer matematica sem assumir sua existéncia,
teriamos nisso um argumento contra o platonismo: na falta de boas razdes para acei-
tar a existéncia de entes de um determinado tipo, concluimos que eles nao existem.
Além disto, é necessario explicar como podemos conhecé-los, isto é, como podemos

ter o conhecimento matematico que possuimos.

2 O dilema de Benacerraf

O modo contemporaneo de articular o problema filoséfico sobre a matemati-
ca no contexto filoséfico mais amplo se deve, em grande medida, a um artigo de Paul
Benacerraf. O artigo em questdao, “Mathematical Truth”, foi publicado em 1973, em-
bora estivesse circulando informalmente no meio filoséfico norte-americano desde
fins da década de 1960, e foi responsavel por uma verdadeira explosao de trabalhos e
debates filosoficos sobre a matematica desde sua publicagdo.” O que hé de especial
nele vem a tona tao logo descrevemos rapidamente sua argumentagao.

“Mathematical Truth” formula dois requerimentos sobre uma concepgao de
verdade matematica. O primeiro diz que uma boa explicagao do conceito de verdade
aplicado a enunciados matematicos requer que estes sejam interpretados como falan-
do acerca de objetos abstratos como nuiimeros, fungdes, conjuntos, figuras geométri-

cas, etc. O segundo afirma que uma explicagao da verdade matematica deve também

5 Uma descrigao da histéria de circulagao e publicagdo do artigo encontra-se em: BENACERRAF,
1995, pp. 10-11. Sobre o legado filoséfico de “Mathematical Truth”, cf. MADDY, 1995. Uma intro-
dugdo acessivel aos debates resultantes deste artigo encontra-se em: PANZA & PERINI, 2013, cap.
3,4eb.
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explicar, ou a0 menos nos permitir explicar como podemos ter conhecimento mate-
matico. Uma boa explicagao do conhecimento matematico, por sua vez, requer uma
explicagao de qual é a relacao entre nos e os objetos matematicos que nos permite co-
nhecé-los, i. e., deve dizer quais sdo os meios que nos permitem adquirir conheci-
mento matematico. Segue dizendo o argumento do artigo que, enquanto temos a per-
cepgao sensivel como uma relacdo com objetos concretos que nos permite conheceé-
los, pareceria ndo haver nenhuma relagao entre nos e objetos abstratos que cumprisse
a mesma funcao. Para dar conta do conhecimento matematico teriamos, entao, que
recusar a tese de que a matematica trata de objetos abstratos. Assim, surge um dile-
ma: ou assumimos objetos abstratos e damos conta da verdade matematica, mas fa-
lhamos em explicar como o conhecimento matematico é possivel; ou negamos que a
matematica trata de objetos abstratos, mas falhamos em dar conta da verdade mate-
matica.

Esta é uma descrigao superficial do dilema, mas ja deixa antever um aspecto
fundamental. O problema posto pela argumentacao de Benacerraf pertence, sem
duvida, a filosofia da matematica. Porém, sua importancia nao se restringe a esta
area, envolvendo também problemas centrais e tradicionais de semantica, metafisica
e epistemologia. Em especial, o dilema articula, ao redor da questao sobre verdade
matemadtica, uma série de discussdes acerca da legitimidade de objetos abstratos, da
possibilidade de termos conhecimento destes objetos e, também, da natureza do co-
nhecimento, em particular, do conhecimento a priori. Esta conexao se torna clara ao
consideramos em mais detalhes a formulacao do dilema.

O dilema de Benacerraf, em sua formulacdo original, parte da caracterizacao

de dois tipos de concepg¢des ou abordagens sobre verdade matematica, nogao central

Rev. Helius Sobral v.2 | n.1 |p.152-171| jan./jun.2019




S. R. SCHULTZ - O dilema de Benacerraf...
161

de alguns dos principais debates filosoficos sobre esta disciplina no século XX.° A pri-
meira dessas abordagens é aquela que descrevemos na se¢do anterior: a concepgao
padrao, platonista, de matematica. Ela parte de uma premissa semantico-ontologica.
Assim como o enunciado “Fortaleza é maior que Sobral” fala acerca das cidades de
Sobral e Fortaleza, dizendo que elas mantém uma determinada relagao, e é verdadei-
ra porque elas mantém realmente a relagao descrita no enunciado, também “7 > 5" fa-
laria sobre os niimeros 7 e 5, dizendo que eles mantém uma relacao, e é verdadeiro
porque estes numeros realmente mantém a relacdo descrita. Enunciados empiricos
descrevem a realidade concreta, e é esta realidade que determina se sao verdadeiros
ou nao. Enunciados matematicos descreveriam uma realidade abstrata, suprassensi-
vel, e seriam verdadeiros ou nao dependendo dessa realidade (BENACERRAF, 1973,
pp. 663-4, 668).

O outro tipo de abordagem ¢é motivado por consideragdes epistemologicas e
Benacerraf as chama de concepg¢des combinatoriais. Nelas, enfatizam-se os métodos
de justificacao utilizados na matematica como determinantes da verdade, especial-
mente os procedimentos de prova. Mas, além disso, recusam-se entes abstratos e,
portanto, recusa-se também a interpretagao de enunciados matematicos como simila-
res aos empiricos como descrita acima. A verdade matematica ndao é mais entendida
em termos de referéncia a objetos platonicos, como dependendo de uma realidade
abstrata, extrassensivel. A ideia central destas concepgdes é que a verdade € atribuida
a enunciados matematicos em virtude de suas caracteristicas sintaticas, como, por
exemplo, sua derivabilidade formal a partir de axiomas (Ibidem, p. 665).

Se excluirmos de consideragao aquelas concepgdes que tomam as afirmagoes

matematicas como se referindo aos proprios signos concretos, que limitariam a disci-

6 Sobre isso, veja a primeira versao do artigo: BENACERRAF, 1968, p. 263 e sgts.
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plina a metamatematica e a sintaxe, entao temos duas opgdes mutuamente exclusivas
e totalmente abrangentes.” De um lado, estdo as abordagens que caracterizam verda-
de matematica em termos de referéncia e de uma ontologia platonista, de outro, te-
mos concepgoes que se negam a entender a verdade matematica desta forma, nao ha
terceira opgao. O principal ponto de discordia entre elas seria a aceitacdo ou negacao
de uma ontologia platonista, de entes abstratos. Ja aqui temos o problema da verdade
matematica relacionado com outro muito mais amplo, a questao ontoldgica sobre que
tipo de entes existem. O passo seguinte do dilema consiste em formular duas deman-
das a serem satisfeitas por uma teoria da verdade matematica, através dos quais o
problema de filosofia da matematica é, entao, inserido no contexto de discussoes se-
manticas e epistemoldgicas.

O primeiro requerimento € semantico, acerca da no¢ao de verdade matemati-
ca e pode ser formulado, de uma maneira simples, da seguinte forma: nao ha tal coi-
sa como verdade matematica e verdade ndao matematica, como se existisse um con-
ceito de verdade que se aplicasse somente a enunciados matematicos e outro aos de-
mais enunciados. O predicado “X é verdadeiro” significa a mesma coisa tanto em sua
aplicagdo matematica quanto em sua aplicacdo a outras areas de conhecimento. Sen-
do assim, requer-se que uma teoria da verdade para enunciados matematicos seja ho-
mogeénea com uma teoria de verdade para os enunciados nao matematicos: o contet-
do do conceito de verdade deve ser o mesmo em ambos os casos. Na pratica, e esta é

uma ideia por tras do requerimento, busca-se que o conceito de verdade matematica

7 Metamatematica é o estudo das teorias matematicos usando os métodos da propria matematica.
Um aspecto problematico destas concepgdes, que as retiram de consideragao, sao suas implicagdes
ultrafinitistas: se a matematica fala acerca de signos concretos, entdo existem apenas finitamente
muitos objetos matematicos. A totalidade dos niimeros naturais, por exemplo, ndo seria sequer po-
tencialmente infinita, mas limitada, na melhor das hipdteses, a quantia de particulas no universo.
Isso fica muito aquém do que se costuma aceitar em matematica.
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esteja em conformidade com uma teoria geral, abrangente, sobre o conceito de verda-
de ou, como formula Benacerraf, que “[...] qualquer teoria da verdade matematica
deve estar em conformidade com uma teoria geral da verdade [...]” (BENACERRAF,
1973, p. 666, énfase minha).

O segundo requerimento de Benacerraf é epistemoldgico: uma teoria da ver-
dade matematica deve ser compativel com o fato de que conhecemos algumas verda-
des nesta area. Parte-se aqui de duas suposi¢oes. A primeira € que, de fato, possui-
mos conhecimento matematico. A segunda € que esse conhecimento é proposicional,
i. e., conhecimento de verdades: n6s sabemos que certos enunciados matematicos sao
verdadeiros. Supondo isto, uma concepg¢ao de verdade matematica que excluisse a
possibilidade de conhecermos a verdade de enunciados seria claramente insustenta-
vel. Portanto, uma concepcao de verdade deve ser ao menos compativel com uma ex-
plicagdao de como podemos possuir o conhecimento matematico que de fato possui-
mos. Estda em jogo a ideia de que uma teoria da verdade matematica deve “[...] se en-
caixar em uma concepg¢ao abrangente de conhecimento” (Ibidem, p. 667, énfase minha,
novamente). O dilema formulado mostra, entao, que uma concepcao de verdade ma-
tematica ou satisfaz o requerimento epistemoldgico, mas falha com o semantico, ou
vice-versa.

As concepgOes combinatoriais, a0 pensar a verdade matematica em termos
de provas, podem explicar nosso conhecimento matematico em termos da habilidade
de produzir provas e checar se elas estao corretas (Ibidem, p. 668). Contudo, estas con-
cepgOes falham em produzir uma explicagao da verdade matematica que se enquadre
em uma concepgao abrangente de verdade. Benacerraf considera como tinica opgao
vidvel de teoria da verdade aquela de Tarski, que explica as condi¢des de verdade

das sentengas em termos de referéncia, predicacdo, satisfacao, e quantificagao (Ibidem,
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p. 677). Segundo ela, por exemplo, um enunciado simples como “Sdcrates é sabio” é
verdadeiro porque a referéncia do nome “Sécrates” satisfaz o predicado “x é mortal”.
Na medida em que as teorias combinatorias entendem verdade matematica em ter-
mos de provas, recusando a referéncia a objetos abstratos, elas recusam também defi-
ni¢oes de verdade (e de condi¢oes de verdade) em termos de referéncia e satisfacao.
Portanto, a verdade de enunciados empiricos seria entendida de modo distinto dos
enunciados matematicos e nao seria nada claro se o conceito de verdade matematica,
entendido em termos sintaticos, de provas matemadticas, nao seria verdade sé no
nome. Em outras palavras, o problema é que “verdade” aplicada a enunciados em-

1,

piricos seria algo diferente de “verdade” aplicada ao caso matematico: teriamos a
mesma palavra, mas conceitos distintos (BENACERRAF, 1973, p. 677).

A concepcao padrao cumpre facilmente com o requerimento semantico: ela é
caracterizada por interpretar os enunciados matematicos em termos da referéncia a
objetos abstratos. Justamente por isto, ela falharia com o requerimento epistemoldgi-
co. Uma boa teoria do conhecimento, segundo Benacerraf, seria “uma teoria causal
do conhecimento na qual a explicagdo de que X sabe S requer que alguma relacao
causal se obtenha entre X e os referentes dos nomes, predicados e quantificadores de
S” (Ibidem, p. 671). Como entes abstratos nao participam de relagdes causais, a con-
cepcao padrao descreveria as condi¢oes de verdade de enunciados matematicos “[...]
em termos de condi¢Oes sobre objetos cuja natureza [abstrata], como normalmente
concebida, coloca-os além do alcance de meios de cogni¢ao humana mais bem com-
preendidos (por exemplo, percepgao sensivel e similares).” (Ibidem, p. 668).

Se as concepgOes combinatoriais falham o requerimento semantico por nao se

adequarem a teoria tarskiana da verdade, a concepcao padrao falha a demanda epis-

temologica por nao se adequar a uma teoria causal do conhecimento. Dado que entes
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abstratos se caracterizam por serem nao causais, entao € claramente impossivel para
a concepgao padrao se adequar a uma teoria causal do conhecimento. Ela seria inca-
paz de fazer a ponte entre os objetos sobre os quais falam os enunciados matematicos
e nods, seres humanos com as capacidades e limitagdes cognoscitivas que possuimos
(BENACERRAF, 1973, p. 675).

A situagao na qual Benacerraf nos coloca entdo é a seguinte: para cumprir o
requerimento semantico, € necessario admitir que a verdade de enunciados mate-
maticos envolve referéncia a objetos abstratos. O proprio carater das concepgdes
combinatoriais as impediriam de cumprir esta demanda. Teorias que seguem as li-
nhas da concepgao padrao cumprem o requerimento semantico. Contudo, justamente
por isto, falham em cumprir com a demanda epistemoldgica: ndo seriamos capazes

de explicar como possuimos o conhecimento matematico que possuimos.

3 Filosofia da Matematica, Filosofia

Quando Kant descreve a matematica como paradigma de conhecimento a
priori comparando-a com a metafisica, ele situa problemas de filosofia da matematica
como fundamentais para uma concepg¢ao do conhecimento a priori, do problema geral
da razdo pura, nas palavras dele. Compreender a natureza e possibilidade desse tipo
de conhecimento seria, em boa medida, compreender a possibilidade e natureza do
conhecimento matematico. Com isto, o problema filoséfico da matematica deixa os
confins da filosofia da matematica e passa para uma posicao central dentro da inves-
tigacao filosofica, ao se relacionar com a pergunta sobre a natureza e os limites do co-

nhecimento.
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No final do século XIX e inicio de século XX, a teoria kantiana do a priori foi
sendo aos poucos destruida através de desenvolvimentos da matematica e de refle-
x0es filosdficas acerca desta disciplina. Por um lado, temos a eliminagao gradativa do
papel da intuicao dentro desta disciplina e sua ampliacao, por meio da teoria dos
conjuntos e das geometrias nao euclidianas, para além dos limites do que poderia ser
considerado conhecimento intuitivo.? Por outro lado, e conectado com isto, temos o
advento do logicismo, principalmente pelas obras de Frege e Russel. O objetivo do
projeto logicista era mostrar, contra Kant, que a aritmética era analitica, sendo deri-
vavel da 16gica.” Embora tenha fracassado em sua forma mais forte, que pretendida
mostrar que os axiomas e conceitos matematicos eram todos derivaveis de principios
e conceitos puramente ldgicos, obteve sucesso em mostrar que o raciocinio matemati-
co era puramente logico. A partir deste sucesso parcial, o positivismo légico, nos
anos 1920-1930, apropriou-se da tese de origem wittgensteiniana segundo a qual
enunciados analiticos sao verdadeiros em virtude do significado, de modo que, sen-
do o significado algo convencional, veio a defender que os enunciados matematicos
eram verdadeiros puramente em virtude das convengdes que regem o uso dos signos
envolvidos."

Com a concepgao positivista l6gica da matematica como verdadeira por con-
vengao, desaparecia o problema filosofico sobre a matematica. A matematica nao re-
presentaria nenhum tipo especial de conhecimento a priori, como pensava Kant, nem

descrevia nenhuma realidade suprassensivel de nimeros, fungdes e conjuntos. Ape-

8 Para uma exposicao breve e introdutdria de alguns destes desenvolvimentos, veja: SILVA, 2007,
pp. 110-121. Um tratamento muito mais extenso e aprofundado do tema encontra-se em: GRAT-
TAN-GUINESS, 2000.

9 Sobre o logicismo, ha uma exposigao introdutoria em: SILVA, 2007, cap. 3.

10 O desenvolvimento da teoria do a priori, de Kant até o positivismo ldgico, é retragcada em: COFFA,
1991, especialmente p. 306 e sgts.
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nas tratava-se do conhecimento de convencgdes linguisticas e suas consequéncias. De-
sapareciam, desta forma, as conexdes entre problemas de filosofia da matematica e
questOes centrais filosoficas: o problema geral da razao pura recebia uma simples res-
posta negativa. Esta era a situacdo na época na qual Benacerraf escreveu “Mathemati-
cal Truth”, onde ele apresenta seu dilema, isto ¢, na virada das de 1960-1970." Nesta
mesma época, porém, a concepgao positivista ja vinha sofrendo o que viriam a ser
ataques definitivos, especialmente da parte de Quine, questionando a ideia de verda-
de por convencéo e a distingao entre analitico e sintético.”> E o proprio dilema de Be-
nacerraf também representa um ataque adicional a esta teoria convencionalista da
verdade matematica, que se enquadra dentro das abordagens combinatoriais."

Neste contexto filosofico mais amplo, o que o dilema faz é trazer de volta os
questionamentos sobre a matematica a um lugar de destaque dentro do debate filo-
sofico, como havia ocorrido com Kant. Porém, os termos nos quais se da esse retorno
sao distintos. Da perspectiva do dilema, parte do problema colocado pela matematica
¢, como na citagao de Linnebo dada anteriormente, conciliar o tipo de conhecimento
a priori dessa disciplina com uma “visao de mundo” cientifica em sentido amplo, que
concebe todo conhecimento como tendo sua origem na percepgao sensivel, e toda a
realidade como sendo realidade fisica. De modo geral, isto também inclui a crenga de
que a teoria da verdade de Tarski fornece o caminho seguro para uma semantica filo-
sofica rigorosa. Em boa medida, esta “visao de mundo”, dominante no ambiente filo-

sofico analitico, é herdada do positivismo logico e envolve respostas especificas para

11 Uma descrigao vivida e pessoal deste contexto filosofico encontra-se em: BENACERRAF, 1996,
pp-11-13. Lembramos que uma primeira versao do artigo estava pronta e circulava informalmente
ja em 1968. A publicacdo do artigo, em sua versao definitiva, se deu em 1973.

12 Refiro-me aos artigos: QUINE, 1939; QUINE, 1948.

13 Cf. BENACERRAF, 1973, pp. 676-679.
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trés grandes problemas filosdficos: as fontes ou origens do conhecimento, a pergunta
pelo significado e pela verdade e a questao sobre o que existe.

Visto como propomos acima, o dilema serve como um ponto de apoio para a
formulacdo de problemas acerca da matematica que possuem consequéncias filosofi-
cas muito mais gerais. Assim, para posi¢coes empiristas e nominalistas, o dilema colo-
ca a questao sobre como formular uma teoria da verdade capaz de abranger enuncia-
dos matematicos e nao matematicos respeitando a ideia de que a verdade de enunci-
ados empiricos depende da realidade sem assumir que enunciados matematicos sao
verdadeiros acerca de entes abstratos fora do alcance da percepcao sensivel. Se empi-
rismo e nominalismo sdo posi¢es vidveis dependera de serem capazes de fornecer
uma teoria filosofica viavel sobre a matematica. De modo, similar, o dilema coloca
um problema central para o platonismo metafisico que nao se restringe a filosofia da
matematica, a saber, aquele sobre como poderiamos ter acesso epistémico a entes
abstratos. Também a viabilidade do platonismo, e da epistemologia e semantica asso-
ciadas a ele, depende de sua capacidade de responder ao dilema.

Os requerimentos formulados por Benacerraf, de que uma teoria da verdade
matematica deve se enquadrar em teorias abrangentes sobre verdade e conhecimen-
to, mostram-se também como requerimentos para teorias da verdade e do conheci-
mento de um modo geral. O que eles também requerem € que estas teorias sejam ca-
pazes de acomodar uma teoria da verdade matematica. Subjazendo ambos os reque-
rimentos, por sua vez, temos outra questao filosofica central, aquela sobre o que exis-
te. No final das contas, sao as posi¢cOes acerca desta questao que determinarao qual

lado do problema teremos que enfrentar.
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4 Consideragoes finais

Em um entendimento superficial, a filosofia da matematica ocuparia apenas
um lugar a margem das discussoes filosoficas. Contudo, uma visdo mais cuidadosa
do assunto mostra que a reflexdo sobre a matematica fornece elementos importantes
para discussoes filosdficas centrais. Procurei tornar isto mais claro introduzindo o di-
lema de Benacerraf, apresentado em “Mathematical Truth”. O argumento do artigo é
dirigido a concepgoes de verdade matematica, distinguindo duas abordagens basicas
a este conceito, formulando duas demandas, uma semantica e outra epistemologica, e
defendendo que nenhuma das abordagens é capaz de cumprir ambas as demandas.
Uma das abordagens, a concepgao padrao, cumpre facilmente o requerimento se-
mantico, mas falha diante do epistemoldgico. As outras abordagens cumprem o re-
quisito epistemoldgico, mas falham diante do semantico.

Os problemas com as abordagens padrao e combinatoriais dizem respeito ao
fato de elas nao serem concilidveis com teorias epistemoldgicas e semanticas abran-
gentes, o que € resultado das posi¢des ontoldgicas envolvidas nestas abordagens. In-
vertendo a situacdo, o dilema nos mostraria que ndo possuimos uma teoria geral do
conhecimento capaz de abarcar a concepg¢ao padrao de matematica, explicando como
o conhecimento matematico € possivel, nem temos uma teoria geral da verdade capaz
de acomodar a concepc¢ao combinatdria de verdade matematica. Visto desta forma, o
argumento traz o conceito de verdade matematica como um problema nao s¢ de filo-
sofia da matematica, mas também de teorias gerais do conhecimento e da verdade re-
sultantes das suposi¢des ontoldgicas envolvidas. Assim, a reflexao filoséfica sobre a

matematica se mostra, através do dilema de Benacerraf, como um ponto onde se arti-
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culam problemas epistemologicos, semanticos e ontologicos de importancia filosofica

fundamental, que ultrapassam os limites da filosofia da matematica.
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Resumo

O objetivo deste artigo, a vida futura, surge
como uma das consequéncias da critica feita a
respeito da tese da unidade do intelecto, que
parece limitar a possibilidade de uma existéncia
transcendente a morte, pois retira da alma aquilo
que mais fortemente poderia demarcar sua
subsisténcia, o intelecto. Tal situagao tornou esta
tese perigosa para cristaos, pois contraria o que a
fé crista propde. No entanto, € necessario
ressaltar que a vida futura é um dos dogmas
fundamentais do Isla, e algumas de suas obras
originais, nas quais Averrdis debate questdes
contexto  politico-religioso,
possuem capitulos dedicados a tratar de temas
relacionados a vida futura, como a atribuigao
dos prémios e das puni¢des aos homens a partir
de suas agOes terrenas, e a discussao sobre a
ressurrei¢ao dos corpos. Analisar tais passagens
certamente nos servira para apontar elementos
distintos do quadro que foi desenhado em sua
sobretudo, no que diz respeito a
possibilidade de uma transcendéncia individual
para os homens como vida futura.

relativas a seu

critica,

Palavras-chave: Vida futura.

Alma. Intelecto. Morte.

Ressurreicao.

Abstract

The aim of this article, the future life, emerges as
one of the consequences of the criticism made
about the thesis of the unity of the intellect,
which seems to limit the possibility of a
transcendent existence to death, since it removes
from the soul what could be more strongly
demarcated as your principle of subsistance, the
intellect. That
dangerous to christians, because it contradicts
what the Christian faith proposes. However, it is
necessary to emphasize that the future-life is one

situation made this thesis

of the fundamental dogmas of Islam, and some
of Averroes’s original works, in which he
discusses questions related to its political-
religious context, have chapters dedicated to the
subjects concerning future life, as the attribution
of prizes and punishments to men according to
their earthly actions, and the discussion about
the resurrection of bodies. Analyzing such
passages, that will certainly serve us to point out
distinct elements of the picture that was drawn
in his critique, above all those regarding the
possibility of an individual transcendence for
men as a future life.

Soul.

Keywords: Resurrection. Future life.

Intellect. Death.
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A vida futura é uma tematica que pode ser considerada como uma das gran-
des controvérsias presentes na obra de Averrdis. E possivel afirmar que um dos as-
pectos marcantes desta polémica ¢ historicamente situado pela critica de Tomas de
Aquino no século XIII, que observa na tese da unidade do intelecto material a causa
impeditiva para a possibilidade do alcance da beatitude por parte dos fiéis, bem
como da justa punicdo aos pecadores. A partir desse ponto, o aquinate tecerd sua

critica no Contra Averroistas:

Com efeito, subtraida dos humanos a diversidade do intelecto, que é o tinico
que se mostra incorruptivel e imortal entre as partes da alma, segue-se que,
depois da morte, nada permanece das almas humanas exceto uma so
substancia do intelecto; e assim € supressa a retribuigdo dos prémios e das
penas, e até a sua diversidade; pretendemos, pois, mostrar que a referida
posicdo nao é menos contra os principios da filosofia do que contra os
testemunhos da fé. (AQUINO, 2016, p. 20).

Na passagem supracitada, partindo da tese da unidade do intelecto, acusara
os supostos seguidores de Averrdis de insistirem neste erro, que tem como uma de
suas consequéncias graves a negacao da imortalidade individual aos homens. No
entanto, vale lembrar que esta critica parece estar limitada ao escopo conceitual
relativo ao Grande Comentdrio ao “De anima” (2011), e ndo nos parece razoavel que tal
critica possa ser colocada assim tao facilmente a partir da obra de Averrdis como um
todo. Nao se trata de encontrar uma tentativa de redencao para a situagao na qual
seu pensamento foi colocado na Idade Média, mas sim de realizar uma analise dos
elementos conceituais presentes em sua obra que possam apontar outras
possibilidades de leitura. E vale ressaltar que as obras de Averrdis que tratam
diretamente da vida futura ndao foram conhecidas por Tomads, sendo também

importante apontar que sua atuagao publica como juiz demandaria certo
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enfrentamento intelectual (cf. URVOY, 1998, p. 130), no que se relaciona a tais
questoes.

Os comentdrios a obra de Aristételes parecem ndo se manifestar a esse
respeito, visto que o tema nao é exatamente uma problematica oriunda de seu
pensamento, mas trata-se de uma tematica que dificilmente seria ignorada por um
pensador que tem como uma de suas fungdes publicas a orientagdo de outros
homens no que concerne ao conteudo do texto revelado. As chamadas obras
originais de Averrodis sao desconhecidas pelo século XIII. A primeira edi¢ao destas
obras é realizada em 1859 por Marcus Joshep Miller, no livro intitulado Philosophie
und Theologie von Averroes. Sao elas: Kitab Fasl al-magqal wa taqrir ma bayn ash-shari’a
wal-hikma min al-ittisal, cuja traducdo aproximada é “Discurso Decisivo sobre o
acordo entre a filosofia e a religidao”, e Kitab al-Kashf ‘an manahij al-adilla,
“Desenvolvimento dos métodos de demonstracdo dos dogmas da religiao
muculmana”. O Tahafut al-Tahafut, “Destruicao da Destrui¢ao”, escrito contra a obra
de Algazel, também constitui uma das chamadas obras originais de Averrois, mas ja
era conhecido na Europa crista em sua traducao latina.

Podemos destacar que ha pontos particularmente dedicados por Averrdis
para o tratamento desta tematica nas obras originais. Por exemplo, as questdes 3 e 4,
respectivamente sobre a “imortalidade da alma” e “a ressurreicao dos corpos”,
contidas na ultima discussao do Tahafut al-Tahafut, a discussao sobre “as ciéncias
naturais”. Ha também os paragrafos 37 ao 40 da segunda parte do Fasl al-magal, onde
Averrois utiliza o exemplo da vida futura como elemento para analisar a questao da
interpretacao. Além disso, o Kashf ‘an manahij tem sua quinta sessao dedicada a
analisar especificamente a felicidade e seus estados. Segundo o catdlogo de Manuel

Alonso (1947, p. 52), estas obras foram redigidas no espago de um ano. Note-se que
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outro catdlogo importante também pode ser acessado no livro de Miguel Cruz
Hernandez (1997, p. 59). Em sintese, é possivel afirmar que a orientagao destas obras
seja religiosa, e o comentador de Aristoteles da lugar ao um pensador original, ainda
que nao abandone a inspiracao fornecida pelo mestre grego, pois tais obras apontam
sua posigao em relagao a questdes inerentes a seu contexto politico-religioso.

Neste sentido, merece destaque o que a tese da harmonia entre a filosofia e a
religido, manifesta em seu Fasl al-maqal, parece apontar no que concerne a vida
futura: a possibilidade de conciliar o que é tratado na ciéncia demonstrativa com o

que é revelado a partir do Livro Sagrado.

E se a Lei divina é a verdade, e se ela convida a praticar o exame racional
que leva ao conhecimento da verdade, entdo, certamente nds, a comunidade
dos mugulmanos, estamos convencidos de que a especulagdo demonstrativa
nao pode conduzir a conclusdes diferentes daquelas contidas na Lei, ja que a
verdade nao contraria a verdade, mas concorda com ela e da testemunho em
favor dela. (AVERROIS, 2005, p- 21).

E possivel afirmar que pesa sobre Averrdis a acusacio de negar a
individualidade na vida futura, e tal critica tem como ponto de partida a tese da
unidade do intelecto. Hipoteticamente, a tese da unidade do intelecto remove dos
homens aquilo por meio da qual se garantiria sua subsisténcia, em outras palavras,
sua alma intelectiva, para mencionar apenas o desenvolvimento realizado por Tomas
de Aquino na questao 75 da primeira parte de sua Suma de Teologia. A consequéncia
de retirar o intelecto da alma dos homens é que caberia sobre a vida futura apenas
uma considera¢ao em absoluto, donde o individuo, ao ser privado da situagao de
composto na ocasiao de sua morte, encontraria seu termo retornando a sua espécie.

Os homens experimentariam uma espécie de dissolucdo de sua individualidade, e
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isso parece ser tudo o que restaria aos individuos, uma vida futura impessoal e
genérica.'

Assim, nosso esforgo se direciona para analisar se Averrodis parece abrir mao
disto, isto é, a individualidade, tal como € manifesto na critica feita por Tomas de
Aquino, ou ainda se outros elementos serdao mobilizados por Averrodis em suas obras

no sentido de apontar outro destino para os homens.

*3%3%

Um leitor de Averrdis encontrard uma série de problemas ao tentar colocar
em acordo todos aqueles elementos que estao distribuidos em suas obras, e boa parte
destes problemas se devem ao carater fragmentdrio da transmissao de seus escritos.”
Isso se impoe frontalmente quando se trata do que estd manifesto no Grande Comen-
tario ao “De Anima”, obra que parece ter sido fundamental para a critica feita por To-
mas de Aquino, cujo texto original em drabe esta perdido, e sobre o qual restam pro-
blemas quanto a sua originalidade (cf. SIRAT & GEOFFROY, 2005, p. 33). Em outro
sentido, também € necessdrio considerar a rigidez com que Averrois conduz sua
andlise, o que parece impor certo siléncio a respeito do tema em seus comentarios,
pois ndo ha espaco na obra de Aristoteles que permita explorar objetivamente a vida

futura como um tema de natureza filosofica.

1 A tese da imortalidade coletiva foi popularizada por Ernest Renan em seu Averroés et le Averroisme
(RENAN, 1946).

2 Algumas obras sao chamadas pelos especialistas de “originais” por manifestarem mais diretamen-
te a posigao de Averrdis, sao aquelas onde ele nao esta diretamente comentando o pensamento de
Aristoteles. Tais obras nao circularam pelo século XIII, que recebeu comentarios a obra do estagiri-
ta. Podemos mencionar mais diretamente as obras: Kitab Fasl al-magal wa taqrir ma bayn ash-shari’a
wal-hikma min al-ittisal, ou Discurso Decisivo sobre o acordo entre a filosofia e a religido; e Kitab al-Kashf
‘an manahij al-adilla, ou Desenvolvimento dos métodos de demonstracio dos dogmas da religido muculma-
na. Estas obras foram editadas em 1859 por Marcus Joseph Muller.
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Além disso, a tese da unidade do intelecto material possui consequéncias
problematicas, pois tem como um de seus aspectos fundamentais a admissao de uma
separagao ontoldgica entre alma e intelecto. A critica de Tomas vai diretamente no
sentido de apontar que tal compreensdo, que separa tao essencialmente alma e
intelecto, nao pode estar em acordo com a fé crista. Obviamente, Averrdis ndo era
cristdo, o que nao significa que a questao também nao seja colocada a partir de seu
contexto religioso, visto que o Isla observa a vida futura como um de seus aspectos
fundamentais.

Por um lado, a investigagao a respeito do intelecto no Grande Comentdrio ao
“De Anima” de Averrdis parece estar relacionada, em suas consequéncias, a um tipo
de vida futura que, como dissemos, parece nao contemplar diretamente uma
escatologia individual’. Mas, no horizonte de outras obras, é necesséario apontar
alguns elementos que parecem fornecer alguns contornos diferentes para este
resultado, tendo em conta outra situacdo, o que pode indicar a tentativa de
manutengao da individualidade dos homens no porvir.

Como dissemos, a compreensao de Averrois a respeito da separagao do
intelecto material é também responsavel pela problematica consideracao de que alma
e intelecto estdo essencialmente separados. O intelecto restard separado dos homens
em sua constitui¢do individual, pois sua condi¢ao composta impediria a realizagao
da atividade universal prépria dos primeiros.* A alma, como principio vital, estaria
essencialmente unida aos corpos, o que nao permitiria a realizacao plena de suas

atividades sem o intercurso ou a correspondéncia de algum 6érgao da sensibilidade.

3 Cf. TAYLOR, 1998, p. 110. Cf. também: BRENET, 2015, p. 9.
4 No comentario 5 ao Livro Il do De Anima de Aristételes, Averrdis se debruga longamente sobre a
tese da separacdo do intelecto material. Cf. BRENET, 2013, p. 113.
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Também ndo se trata apenas de considerar o carater instrumental dessa
unido; Averrois parece nao considerar que as almas apenas se sirvam dos corpos,
mas sim que constituam com eles uma ligagao indissoltvel. E mantém essa posigao a
ponto de considerar que o tinico modo de sustentar uma atividade independente da
composigao deva estar relacionada a participagao de um intelecto adventicio.

As temadticas que envolvem os problemas relativos a alma sao
profundamente explorados por Averrdis em suas obras. A relagao entre alma e corpo
tem implicagdes nao apenas de natureza filosdfica, mas também se constitui como
um tema de natureza religiosa muito importante. Neste caso, a questao da natureza
da unido aparece em outras obras, por exemplo, na segunda questao sobre as ciéncias

naturais do Tahafut Al-Tahafut:

Quanto a objecdo de al-Ghazali, de que um homem sabe de sua alma que ela
estd em seu corpo, no entanto, ele nao pode especificar em qual parte — isto,
de fato, é verdade, para os antigos existem diferentes opinides sobre este lo-
cal, mas nosso conhecimento de que a alma esta no corpo nao significa que
nods saibamos que ela recebe sua existéncia por ser no corpo; isto nao ¢ auto-
evidente, e € uma questao sobre a diferenca entre os filésofos antigos e os
modernos, pois se 0 corpo serve como um instrumento para a alma, a alma
nao vai receber sua existéncia por meio do corpo; mas se o corpo é como um
substrato para seus acidentes, entdo a alma s6 pode existir através do corpo.
(AVERROES, 2012, p. 350).°

Embora a passagem supracitada nao apresente de maneira expressa a
posicao de Averrdis, ela aponta certo modo particular de perceber a questao que

parece estar em acordo com sua propria posicdo, que se inclina para a

indissociabilidade do composto.

5 Todos os trechos citados que se encontram originalmente em lingua estrangeira moderna foram
por mim vertidos para o portugués.
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E possivel considerar, a partir disso, que tal separagdo parece ter em mente a
intransponibilidade das naturezas dos elementos envolvidos no processo de conheci-
mento. Pois a separagao do intelecto material parece também orientar uma tentativa
de equilibrio entre 0 dominio das existéncias simples, separadas e eternas, cujo en-
volvimento com a realidade dos entes compostos corresponderia apenas a sua atua-
¢ao como causas. Todo o processo cognitivo analisado por ele no Grande Comentdrio
a0 “De Anima”, por exemplo, tem a manutencdo dessa separagao como uma de suas
premissas, donde a etapa final deste processo, a conjuncao, é também relativa a uma
espécie de tradugao do conhecimento essencialmente simples no intelecto agente,
para um conhecimento de natureza composta, expresso de forma proposicional e si-
logistica, que é prdprio da cogitacao das almas humanas (Cf. BRENET, 2013, p. 112-
113).

Averrois parece considerar que o estado composto seja acompanhado de res-
tricdes gnosioldgicas, que condicionariam a obtengao e a posse do conhecimento a
seu registro proprio. E separar o intelecto da alma parece demarcar essas restrigoes,
uma vez que isso indica que o modo de conhecer que é proprio ao homem traria uma
série de restrigdes para um intelecto que estivesse essencialmente unido a um com-
posto, a ponto de impedi-lo de ser nomeado intelecto. Essa imposi¢ao também pode
contribuir para nossa questao, uma vez que a alma, como principio formal da com-
posicdo, nao parece ter sua existéncia comprometida com a dissolugao do composto
na ocasiao da morte. Vale notar que o Grande Comentdrio ao “De Anima” nao fornece
uma indicagao clara disso, pelo menos nao do modo como pode ser lido a partir do

Kashf an-manahij:
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Pois, se a suspensao da atividade da alma na hora da morte foi devido a
corrupgao da alma e nado referente a uma mudanga no érgao correlato a
alma, seria necessario que durante o sono a suspensdo de sua atividade
também fosse relativa a sua propria corrupgao. Se isso fosse assim, ela nao
reencontraria pontualmente sua forma ao acordar. (AVERROES, 2000, p.
158).

Embora Averrois seja um pouco evasivo a esse respeito, suas consideragoes,

para além de certo impedimento de ordem religiosa, parecem indicar que a destrui-

¢ao do composto nao representa a destruigao da alma. Sua resposta para a questao

sobre a imortalidade da alma no Tahafut Al-Tahafut é evasiva, e indica apenas um

quadro histdérico que aponta a limitacdo das afirmagoes de Al-Ghazali (cf. ARNAL-

DEZ, 1959, p. 29). Este movimento supostamente evasivo parece orientar, na verda-

de, um horizonte investigativo. Sendo um tema observado desde a antiguidade, é

licito que seja investigado. Ha apenas um impedimento de ordem religiosa, que in-

troduz apenas uma limitagao para o escopo desta investigacao, e embora seja possi-

vel certa andlise da vida futura, ndo é permitido ao fiel nega-la. Incorrer em uma in-

vestigacao que leve a negagao desta é um crime religioso.

Pois, certamente, a negacao sobre essa questao € infidelidade, ja que toca um
dos principios fundamentais da Lei religiosa, algo a que se vem a crer por
meijo dos trés caminhos comuns a todos, “branco e negros”. Quanto aqueles
que nao sdao homens de ciéncia, tém o dever de considerar [os enunciados re-
ferentes a essa questao] em seu sentido 6bvio; o fato de interpreta-los seria, a
respeito delas, infidelidade, porque isso leva a infidelidade. (AVERROIS,
2005, p. 53).

As razOes para tais consideragdes a respeito da imortalidade da alma

também podem ser conhecidas a partir de sua interpretagio de passagens

diretamente extraidas de Aristoteles, como a consideracao de que um individuo
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experimenta um impedimento no conhecimento de algo apenas devido a um
bloqueio de ordem sensivel: “Se um homem velho encontrar o olho como o de um
homem novo, ele podera ver como o homem novo.” (AVERROES, 2000, p. 159).°
Neste sentido, a composicao parece fornecer certa modulacao ao individuo
que conhece. Todo impedimento de ordem corpodrea sera também um impedimento a
alma, o que ndao significa que seja uma condigao de ordem existencial, pois tanto
Aristoteles como Averrdis parecem admitir a possibilidade de que algo permaneca
como alma desde que ndo possua relagdo intrinseca com a sensibilidade. Por outro
lado, parece problematico falar de uma completa subsisténcia da alma em relagao ao
corpo. Diante disso, é importante observar o que se torna, de fato, o alvo da andlise

de Averrdis sobre o tema.

A vida futura como investigacao

E a comparag¢ao da morte com o sono nesta questao ¢ uma evidente prova de
que a alma sobrevive, uma vez que a atividade da alma cessa durante o sono
devido a inatividade de seu 6rgdo, mas a existéncia da alma nao cessa, e,
portanto, é necessario que esta condi¢ado na morte seja como sua condigao no
sono, pois as partes seguem a mesma regra. (AVERROES, 1954, p. 343).

O “sono da morte” nao parece orientar para outra perspectiva senao a de que
se tem, na composicao, a situagao existencial dos seres humanos. Mas a alma, forma
do composto, ao ser privada de seu corpo pela morte, ndo deixard de ser, apenas
perdera sua capacidade de produzir as intengdes imaginativas, que sao o produto do

processo cogitativo dos individuos. O que significa dizer que apenas sua capacidade

de cogitar estara comprometida.

6 Cf. também: Aristoteles, De Anima, 408b21.
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O comprometimento de sua atividade se apoia na dependéncia da relacao
essencial que as faculdades da alma estabelecem com seus corpos. Em outras
palavras, podemos dizer que a producao de imagens pela alma, que ja no De Anima
de Aristdteles marca o principio do processo cognitivo, tem sua realizagao atrelada as
potencialidades proprias da composigao, necessitando de um meio corpdreo para
que se completem. Uma vez retirados os corpos, tal atividade ficard comprometida.

Outras leituras a esse respeito, como a de Tomas de Aquino, parecem
considerar que a possibilidade de manutencdo das atividades da alma seria restrita
apenas aquilo que nao tem relagao direta com algum o6rgao da sensibilidade, como a
alma intelectiva’. Embora também seja necessario considerar que isso se dé por meio
de grande influéncia de certa interpretagao do carater “separado” do intelecto no De
Anima de Aristoteles, oriundo desta famosa passagem do livro III: “E esse é o
entendimento separdvel, impassivel e sem mistura, sendo em esséncia uma
atividade” (ARISTOTELES, 2013, p. 101).

Lembre-se, porém, que a questao da vida futura nao possui lugar na obra do
estagirita. Ja para Averrdis, a separacdao entre intelecto e alma parece conduzir os
individuos em suas mortes a um sono incapacitante, visto nao haver na alma nada
que goze do estatuto “separado”. A separacdo serd compreendida por ele até o
extremo de retirar da alma a faculdade intelectiva. Vale lembrar que essa perspectiva
também parece ter suporte no dogma da ressurreicdo, a considerar estes versos

coranicos:

7 A questao 79 da primeira parte da Suma de Teologia de Tomas de Aquino apresenta uma longa dis-
cussao sobre o assunto, onde Tomas parece indicar em sua analise que ha independéncia da po-
téncia intelectiva em relagdao aos outros aspectos da alma, cuja relagdo com a corporeidade ¢é evi-
dente.
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E [o homem] nos propde comparagdes e esquece a sua propria criagdo,
dizendo: Quem podera reviver os ossos, quando ja estiverem decompostos?
Dize: Revivé-los-4 Quem os criou pela primeira vez, porque ¢ Conhecedor
de todas as criagdes. (Alcordo, surata 36, versos 78 -79; trad. Samir El Hayek).

Os elementos mobilizados por Averrois estdo orientados para uma direcao
que parece tentar confirmar a condi¢do de composto como a condi¢do natural do
homem. Assim, sua orientacao da vida futura parece estar condicionada a este
elemento, a saber, a incapacidade de atuacdao autonoma da alma, i.e., a necessidade
do corpo para a realizagao de sua atividade.

Tal diagnostico parece orientar algumas possibilidades no que diz respeito
aos possiveis horizontes investigativos. Primeiro, posicionar a situa¢ao natural do
homem como a do composto é um aspecto que ganha muita forca se consideramos
que o dogma diretamente associado a vida futura € o da ressurrei¢dao. E também,
como foi visto, os supracitados versos do Corao mencionam especificamente aspectos
corpdreos. Mas tais elementos parecem se associar mais adequadamente ao
pensamento aristotélico, ou o contrario?

E possivel dizer que a escolha de Aristételes por Averrdis tenha sido em
funcao de seu pensamento manifestar-se mais de acordo com aquilo que a Revelac¢ao

apresenta, e, por isso, aquele homem esteve mais proximo da verdade que outros.

Entendo por “nao-correligiondrios” os antigos que se preocuparam com
essas questdes anteriormente ao Islao. Se se coloca a questao desse modo e se
tudo aquilo de que se tem necessidade para o estudo dos silogismos
racionais foi realizado da melhor maneira pelos antigos, entdo, por certo, é
preciso que avidamente tomemos em maos seus livros, a fim de verificar
tudo o que disseram a respeito. Se tudo for justo, aceitaremos [0 que
propdem]; e se se encontra algo que nao seja justo, nds o indicaremos.
(AVERROIS, 2005, p. 11).
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A passagem citada justifica, principalmente, as matérias para as quais a
Antiguidade legou diretamente sua fortuna critica. No caso da vida futura, a
principal fonte de Averrdis parece ter se calado a esse respeito. No entanto, isso nao
constituird um impedimento em relagao a investigagdo, pois é também a partir do
estagirita que as questdes relativas ao método a ser adotado como forma de analise
serdo estabelecidas. Cumpre ndo apenas saber se o conhecimento da vida futura é
algo a ser investigado pela via demonstrativa, mas também como os homens que nao
tém acesso a essa via poderao compreender este dogma fundamental. Com efeito, a
passagem supracitada também evoca uma segunda responsabilidade, aquela de
continuar o legado recebido dos antigos. O compromisso do investigador com a
verdade deve ser compartilhado com os demais, no sentido de também produzir

neles o seu efeito benéfico.

A vida futura e a educacao dos homens

A vida futura é uma crenga obrigatdria a todo fiel. Mas Averrdis parece
indicar que ndo considera necessario o estabelecimento de um consenso a esse
respeito. O comprometimento relativo a esse consenso diz respeito ao fato de que
nenhum homem sabe indicar com clareza do que se trata exatamente a vida futura. O

que sera necessario e fundamental é considera-la a partir de sua obrigatoriedade:

A verdade em relacao a esta questao é que a obrigacao legal de cada homem
€ de ter por conclusao aquilo que irda conduzi-lo a seu proprio exame,
respeitada a condigao de que este tltimo ndo conclua a completa nulidade
deste principio fundamental, o que seria o caso de nds negassemos sua
propria existéncia. (AVERROES, 2000, p. 157).
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Nenhum fiel pode questionar a existéncia da vida futura, mas do que
especificamente se trata é um assunto que pode ser explorado por alguém que
procure investigar o tema, o que indica que nao se priva de considera-la por ser um
objeto evidente (cf. HOURANI, 2012, p. 76-77).

Além disso, esta primeira consideragao parece conduzir a certa interdigao no
que tange a sua andlise pela filosofia, ndo se tratando de uma tematica exatamente de
natureza filoséfica. Uma vez que o tema nao pode ser negado, nao ha necessidade
demonstrativa de verificagao, ou ainda de saber se é algo passivel desse tipo de
prova, pois uma investigacao que incorra em uma negacao da vida futura trata-se de
um erro. Averrois parece recorrer a outra inclinagdo para resolver essa matéria, que

tem sua abrangéncia restrita ao ambito religioso.

Ou ainda, na realidade, elas nao divergem a respeito de suas modalidades,
mas se diferem quanto aos exemplos visiveis para representar a multidao
seu estado invisivel. Com efeito, certas leis reveladas lhe fornecem uma
caracteristica espiritual, no que concerne as almas, enquanto que, em outras,
ela concerne aos corpos e as almas conjuntamente. O acordo sobre esta
questdo repousa no acordo a respeito da inspiracdo a respeito deste
propdsito, e no fato de que todas as demonstragdes necessarias, que serao
estabelecidas, também estejam de acordo com isso. (AVERROES, 2000, p.
151).

Cumpre ressaltar que, ao apontar esta restricdo, sua analise ao aspecto
religioso da vida futura adquire tom didatico, voltado mais diretamente para a
natureza da abordagem que se deve adotar ao lidar com o assunto no esclarecimento
dos homens simples. A restricao do tema da vida futura a seu aspecto religioso
parece atender a seu tratamento didatico. Cada homem, para Averrdis, € responsavel
por si e declara seu assentimento religioso de um modo particular. Neste sentido, é

licito que certos homens nao sejam capazes de alcangar uma compreensao filosdfica
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da religidao, ou ainda, ha alguns que sequer conseguem escapar das representagoes

imagéticas. Vejamos:

A razdo disso € que a essa classe de pessoas, cujo assentimento so se da pela
imaginacdo — quero dizer, ndo assentem a existéncia de uma coisa a nao ser
na medida em que a imaginam —, torna-se dificil assentir a existéncia de um
ser que nao tem nenhuma relacdo com alguma coisa imaginavel.
(AVERROIS, 2005, p. 51).

As imagens cumprem um papel fundamental dentro da noética de Averrdis,
pois sem elas nao ha conhecimento. Além disso, no tema em questao, seu papel pode
ser observado de duas maneiras. Por um lado, serve de base para todo e qualquer
individuo que pretenda investigar algo. A imagem € o primeiro registro da alma para
o alcance de qualquer possibilidade de realizar a passagem do particular para o
universal, que constitui, por exceléncia, a caracterizacio da obtencao do
conhecimento. A ciéncia nao sera outra coisa sendo essa passagem. Por outro lado,
conforme pode ser observado na passagem supracitada, elas servem como fim
explicativo para homens que nao tenham condigdes de conduzir uma investigagao
demonstrativa. Para estes homens é que sao fornecidas as alegorias e as imagens,
pois sua compreensao nao avanga para além destas (cf. TAYLOR, 1998, p. 103-104).

Averrois parece nao ignorar a forca educativa que a interpretagao da vida
futura possui dentro da educagao dos membros de sua comunidade, ainda mais
quando se considera a fun¢ao dos homens que, por meio do conhecimento adquirido
pela ciéncia demonstrativa, tornam-se guias daqueles que nao sdo capazes de
percorrer tal caminho de maneira autonoma. A legitimidade do intérprete da
Escritura ¢ matéria de grande discussao em Averrdis, pois o individuo que se

capacita para guiar os demais adquire para si também a responsabilidade sobre a
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salvacdo dos mesmos. Neste sentido, ele considera licito que aos homens simples
esteja autorizado o recurso de uma leitura obtida através de imagens ou metaforas,
pois tais homens nao conseguiriam ultrapassar tal compreensao.

No entanto, a tarefa do sabio nado constituird apenas a producao de uma
imagem qualquer a ser fornecida aos homens, pois o conhecimento demonstrativo
que o conduz a uma compreensdao mais profunda da revelacao também deverd ser
utilizado no sentido de produzir uma imagem que nao se desvie da compreensao
filosdfica da interpretagao. Por isso, apenas os capacitados € que estariam
autorizados a produzir a interpretacao (cf. TAYLOR, 2012, p. 301). De nada
adiantaria produzir uma imagem que desvie os fiéis da compreensao verdadeira,
mesmo que essa compreensdo se manifeste apenas de maneira fragmentada nas
imagens produzidas a partir da revelacio. Tendo elas o amparo da ciéncia
demonstrativa, poderdo tanto ser fins para os homens que nao sao capazes de
avangar nesta ciéncia, como principios para os homens que pautam seu assentimento
religioso por intermédio da demonstracao.

Isso parece indicar certa cisao entre uma “classe dominante” e a massa dos
homens simples, a qual seria guiada pelas imagens fornecidas por aquela classe de
intelectuais. Por conseguinte, isso poderia restringir a amplitude do alcance da
filosofia a uma férmula que considera seu acesso algo restrito apenas a uma elite
intelectual, restando para os homens simples a religido.

A compreensao de Averrdis parece indicar, porém, outro direcionamento.
Longe de ser pautado apenas pela elaboracdo de um recurso metafdrico a ser
ensinado para as massas, 0 recurso a imagem também constituird um ponto de
partida para aquele que possui as condi¢des de conduzir uma investigacao dessa

ordem em busca do sentido mais profundo do Livro Sagrado.
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E claro que, para Averrdis, cada homem encontrard na revelagdo os
elementos suficientes para seu assentimento religioso, o que nao depende de uma
relagao direta com a filosofia (cf. GUERRERO, 2007, p. 38). Contudo, mais do que
permitir o acesso dos homens simples a imagens que auxiliem seu assentimento
religioso, é também necessario que, aos homens aptos a praticar a ciéncia
demonstrativa, seja permitido o estudo da filosofia, pois estes tém seu assentimento
condicionado a isso, e nao consideram apenas a obtencao das imagens como
suficiente. A discussao mobilizada por ele no Fasl al-magal vai exatamente nesta
direcdo. O estabelecimento do homem da ciéncia demonstrativa como legitimo
intérprete do Livro Sagrado é uma consequéncia da defesa do estudo da filosofia

como caminho valido para o assentimento religioso.

A ressurreicao

Ainda na mesma dire¢ao, podemos perguntar se o estudo da vida futura, ou
ainda, da tematica relativa a imortalidade, constitui em alguma medida um avanco
na compreensao humana em relagao ao tema que nao tenha seu limite direcionado a
seu uso propedéutico. A funcao educativa que a explicagao da vida futura tem para
os homens simples parece ser uma das principais orientagoes para o estudo do tema
em Averrdis. Trata-se de um tema que desde a antiguidade tem merecido a atencao

de estudiosos:

Quanto a vida futura, todas as leis reveladas estdao de acordo quanto a sua
existéncia, e a demonstragao também foi feita por seus estudiosos. As leis
reveladas divergem somente a respeito das modalidades de sua existéncia.
(AVERROES, 2000, p. 151).
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No entanto, é necessario destacar que as interpretacdes da vida futura que se
valem do uso de imagens para explicar aos homens simples o porvir também parece
ir ao encontro a outra temdtica marcante da escatologia islamica, a ressurreigao.
Considera-la no interior desta investigacao € de suma importancia, pois a constru¢ao
de uma interpretagao sobre a vida futura que utilize como recurso um conjunto de
imagens sensiveis obviamente também precisard se valer de elementos corpdreos
para se fazer clara. Assim, do mesmo modo que € possivel pensar a morte como um
sono, aquele que adormece também serd concebido em termos corpdreos, e mesmo
que seja apenas uma alma, esta sera concebida a partir da imagem do composto, ou
seja, a partir de sua corporeidade (cf. ARNALDEZ, 1959, p. 31).

Nao nos parece que Averrdis, ao tratar de ambos os temas, encontre graves
limitagdes que poderiam impedir sua leitura e andlise. E possivel ver que a
orientacao de Averrodis a esse respeito indica a justificativa para seu estudo. Primeiro,
ja foi mencionada sua fung¢do educativa, segundo a qual o homem versado na
demonstracao se responsabiliza pela condugao dos homens simples que nao sao

capazes de constituir para si uma interpretacao:

Em suma, de acordo com os filosofos, as religides sdo obrigatorias, pois
levam todos os seres humanos, de modo universal, em direcao a sabedoria,
pois a filosofia apenas guia para o conhecimento da felicidade um certo
numero de pessoas inteligentes, e eles, portanto, devem aprender a
sabedoria, enquanto as religides buscam a instrucao geral das massas. Nao
obstante isso, ndo encontraremos nenhuma religiao que nao esteja atenta as
necessidades especiais dos instruidos, embora se preocupe prioritariamente
em relagdo as coisas das quais as massas participam. (AVERROES, 1954, p.
360).

De fato, ha homens para os quais o assentimento religioso sé € produzido

por meio da investigacao demonstrativa.
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Em segundo lugar, como vimos consoante Averrdis, o homem nado pode ser
definido apenas como uma alma. A consideragao de uma independéncia subsistente
da alma em relagdo ao composto é um problema por duas razdes: isso nao estaria em
acordo, por um lado, com o que Aristételes afirma a respeito do composto e, por
outro lado, o Corao indica a ressurrei¢ao como estado da vida futura, pois Averrois
associa a ressurreicao ao estabelecimento do julgamento dos individuos por Deus na
vida futura e a entende como uma espécie de segunda criacao. Cada homem, ao ser
julgado, estara em conformidade com o grau de desenvolvimento alcancado por ele

nesta existéncia:

Por outra parte, apds a morte é consequente que as almas estejam livres das
paixdes corporeas, e entdo nas almas puras se duplica a pureza ao estarem
livres das paixdes corpdreas, enquanto que nas impuras, com a separagao,
aumenta a impureza devido ao dano que envolvem os vicios adquiridos.
Também aumentara sua vergonha por ter lhes sido possivel a purificagao,
possibilidade que no momento de sua separacdo do corpo deixa de existir, ja
que somente no estado de unido com os corpos € que sdo possiveis os
méritos. (AVERROES, 2000, p. 153)

Consideragoes Finais

Parece-nos pouco provavel que o pensamento de Averrdis leve a uma
negacao da vida futura individual. Embora seu tratamento do tema guarde certo
mistério a respeito do tema, hd elementos que claramente corroboram a considerac¢ao
dos individuos, como a doutrina relacionada a responsabilidade dos atos praticados,
que pune ou premia na vida futura conforme as agdes de cada individuo (cf.

BRENET, 2013, p. 134-135).
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Resta a problematica inerente ao Grande Comentdrio ao “De Anima”, que nao
parece apontar qualquer saida. No entanto, parece residir na faculdade cogitativa da
alma um elemento que permite certa possibilidade de convergéncia entre o que esta
manifesto em outras obras. Essa virtude da alma possui uma capacidade distintiva,
cuja participacdao, na produgao do conhecimento por parte dos homens, denota o
carater volitivo desta participacdo e também que este mesmo aspecto se direciona
para a realizacdo das ag¢des individuais (cf. BRENET, 2008, p. 7-8). Tal consideragao
parece colocar a responsabilidade do agir nas maos dos individuos, orientados por
essa capacidade distintiva que as almas individuais realizam. Isto parece ser
suficiente para que se revele um horizonte de responsabilidade individual pelas
agOes praticadas, o que ja permite que se possa considerar uma doutrina dos prémios
e punigdes futuras, consideradas as aplicagdes sempre em relacio as agOes
individuais.

No entanto, isso nao pode ser fundamentado a partir do Grande Comentdirio
ao “De Anima” (cf. TAYLOR, 1998, p. 87-110), pois nao ha elementos nesta obra que
orientem claramente tal perspectiva. Embora tenha sido visto que certa relacdo pode
ser explorada a partir de outras obras, € sempre necessario ter cautela em relacao ao
Grande Comentdrio e seu aparente siléncio sobre essa tematica. Dai podermos dizer
novamente que uma consideragao da individualidade na vida futura em Averrdis
nado pode vir desta obra. Isso parece justificar, em alguma medida, a posigao crista no
século XIII em relagao a seu pensamento.

Como vimos, Averrdis considera que a vida futura, enquanto tematica de
pesquisa, € algo que se relaciona diretamente a seu cunho religioso, mas que fornece
principios que podem ser investigados por aqueles que possuem o0s meios para

realizar tal empreitada. Neste caso, a tarefa da qual se imbui a filosofia é a de tentar
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compreender os aspectos inerentes a alma, a seu modo de agir. Além disso, o estudo
de seus atributos pode indicar certo direcionamento para uma compreensao
teleologica dos homens. Tal compreensao parece estar orientada para o que pode ser
dito como uma das vias complementares para a resposta sobre o destino do homem.
Cabera a filosofia ndo o papel de revelar, como o faz o Texto Sagrado, mas sim
apontar, a partir do estudo da psiqué humana, as relacoes naturais que podem
auxiliar a realizacdo disso que estd previsto como finalidade existencial no texto
sagrado.

Isso € possivel porque Averrdis parece ter em mente que os homens podem
alcancar certo conhecimento do criador através do estudo da natureza. Essa
afirmacdo parece ser tomada como uma regra, ja apontada por ele no inicio de seu

Fasl al-magqal:

Se o ato de filosofia consiste na reflexdo sobre os seres existentes e na
consideracao destes, do ponto de vista de que constitui a prova da existéncia
do Artesdo, quer dizer: enquanto sdo [semelhantes a] artefatos — pois
certamente ¢ na medida em que se conhece sua construgao que os seres
constituem uma prova da existéncia do Artesdao; e se a Lei religiosa
recomenda a reflexdo sobre os seres existentes e mesmo estimula isso, entdo
€ evidente que a atividade designada por esse nome (de filosofia) €
considerada pela Lei religiosa seja como obrigatdria, seja como
recomendada. (AVERROIS, 2005, p. 3).

Dito isto, um percurso por temas filosoficos constituirdA uma espécie de
propedéutica obrigatdria a todo aquele que pretende se aproximar em conhecimento
do Criador. A filosofia como atividade humana se torna o reflexo de uma
possibilidade garantida por natureza que Averrodis parece inclinado a defender em
seu pensamento, a saber, que o criador se revela por meio de suas obras. No entanto,

este conhecimento se apresenta como um principio, um guia para que o fiel possa
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caminhar no sentido de completa-lo ao cotejar o texto revelado. O conhecimento da
natureza é uma fonte garantida pelo divino para que a revelagdo seja compreendida
pelos homens, pois esta, situada onde o conhecimento humano encontra seu limite,
serd melhor compreendida por aqueles que se esforcarem em alcangar esse limite.
“Sobre principios religiosos € preciso dizer que eles sdo coisas divinas que
ultrapassam o conhecimento humano, mas que devem ser reconhecidos, embora suas
causas sejam desconhecidas.” (AVERROES, 1954, p. 322).

Parece-nos inevitavel que seja possivel operar certa aproximacao dos temas a
respeito da vida futura e da ressurreigao com a pesquisa filosdfica, tal como foi
concebida por Averrdis. De fato, tal investigacdo cumprird dois propdsitos que
considera indissocidveis, pois a realizacdo intelectual como inclinagao natural é
também a fonte do conhecimento do divino e a possibilidade de se aproximar do
criador. O alcance da felicidade e da possibilidade de plenitude pelos homens sera
dado por essa caracterizagao, pois 0s termos nos quais é posta a vida futura parecem
ter em consideracao esta investigagao como realiza¢ao de sua natureza intelectual.

Em resumo, é determinante aos homens o cumprimento de uma observancia
a respeito de uma investigacao sobre o divino, embora cada homem encontre seu
assentimento religioso de um modo que lhe seja particular. O que nao se efetiva sem
uma busca, que independe do grau de profundidade intelectual, que lhe seja possivel
alcancar. Em outras palavras, o assentimento depende de um desejo, e este s é
satisfeito quando a alma encontra as razdes que considera adequadas para o
assentimento, quer isso signifique uma imagem sensivel, quer signifique o resultado
de um silogismo cientifico. Assim, o porvir também sera determinado pela aquisi¢ao

intelectual delineada por esta meta.
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Resumo

O presente artigo tem como objetivo principal te-
cer uma reflexdo a respeito de elementos fun-
dantes que direcionam para uma abordagem de
cunho politico na hermenéutica filosdfica de Ga-
damer. Trata-se da tentativa de ver uma dimen-
sdo politica na filosofia gadameriana e sua cone-
xa0 com uma perspectiva democratica da vida
em comum. Pretendemos mostrar que Gadamer
nao tem uma teoria democratica abrangente ou
mesmo uma teoria da justica, mas aborda um as-
pecto da politica fortemente entendida como
participacdo, a saber, a solidariedade comparti-
lhada. Além das obras Verdade e Método e Heran-
¢a e futuro da Europa, outras serdo revisitadas,
bem como seus ultimos escritos, que enfatizam
elevada importancia a resolugao da questao cen-
tral deste estudo.

Palavras-chave: Gadamer. Hermenéutica. Politi-
ca. Solidariedade.

Consideracoes Iniciais

Abstract

The present article has as main objective to make
a reflection about the founding elements that di-
rect to a political approach in the philosophical
hermeneutics of Gadamer. It is an attempt to see
a political dimension in the Gadamerian philo-
sophy and its connection with a democratic pers-
pective on life in common. We intend to show
that Gadamer does not have a comprehensive
democratic theory or even a theory of justice, but
addresses an aspect of politics strongly unders-
tood as participation, namely shared solidarity.
In addition to the works Truth and Method and
Das Erbe Europas, others will be revisited, as well
as his latest writings, which emphasize high im-
portance in solving the central issue of this
study.

Keywords: Gadamer. Hermeneutics. Politics. So-
lidarity.

Na dimensao politica da hermenéutica gadameriana é possivel perceber um

conceito chave que aparece em diversos escritos posteriores a Verdade e Método, no

que tange a uma elaboracao de uma dimensao politica com aspectos democraticos, a

saber, o conceito de solidariedade. Este conceito se mostra complexo por estar atrelado
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especificamente as questoes politicas e sociais, de modo que sua presenca e necessi-
dade sao frequentemente citadas nos mais recentes escritos e entrevistas de Gada-
mer. Neste sentido, a solidariedade é vista como um forte contributo a compreensao
dos aspectos subjacentes a visao democratica defendida por Gadamer, uma vez que a
mesma estd conectada a nogao de amizade com suas devidas caracteristicas. Estas
acabam influindo na melhor compreensao das comunidades politicas.

E possivel perceber em Gadamer a elevada importancia dada por ele a aspec-
tos ligados a problematicas tao atuais, desde problemas relacionados ao proprio ser
humano em suas relagdes consigo, com o outro e com o mundo. Nele podem ser
elencadas “ideias e escritos que lancam luz sobre a prépria politica” (WALHOF,
2006, p. 571) e as realidades sociais no que se refere ao sentido do didlogo politico, de
maneira que o mesmo “tem uma capacidade transformadora: as praticas sociais se
movimentam em uma esfera e uma légica de questionamento” (PARRA AYALA,
2014, p. 84), fazendo com que nossas atengdes se voltem para uma melhor analise dos
bens e fins que nos rodeiam, bem como de sua critica a tais atitudes numa reivindica-
¢ao de uma compreensao mais ampla de democracia pautada especialmente na soli-
dariedade. Tendo em vista que em uma sociedade tomada como democratica nao
deve existir uma classe que possa ser vista como detentora da verdade real e absolu-
ta, de modo que seus membros exercam o poder ou fornecam as regras de comporta-
mentos vistas como adequadas.

Na visao gadameriana as situagoes particulares tém necessidades de resolu-
¢Oes para além de um mero olhar observador a partir do que é tomado como conhe-
cimento objetivo, uma vez que deve ser posta em pratica a compreensao engajada de
quem, no caso, deve agir. E neste sentido, para a¢oes éticas e politicas, h4, entdo, o

envolvimento da aplicacao do que ja se tem como sabedoria tradicional, compartilha-
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da pela educagao, mas que ao mesmo tempo deve levar em consideragao as novas e
diferentes situacoes nas quais a aplicacao pode mudar, isto dependendo das futuras
situagoes.

Da mesma forma sao as dimensoes ético-politicas das comunidades, pois as

mesmas

[...] devem aplicar as normas e valores que possuem por causa de suas his-
torias e tradi¢des para as novas circunstancias histéricas em que elas se en-
contrem, de modo que esta aplicacdo modifica e revisa o entendimento ético-
politico que elas tenham em situagdes diferentes no futuro. (WARNKE, 2002,
p- 86).

Isso porque, como sugere Gadamer, as perguntas que devem ser feitas pelos
individuos ou comunidades ndo sdao perguntas que podem ser respondidas simples-
mente fazendo mengao ao que ja é estabelecido como algo fixo, pois exigem que seja
levado em conta tanto o que somos quanto o que ainda se pretende ser, pois tais deci-
soes tomadas afetam e modificam as consideragdes que podemos fazer no futuro.

Nesta perspectiva, para melhor compreensao da tematica aqui tratada, nos
debrugaremos sobre duas topicas principais, a primeira, a respeito do situar cultural
e historicamente os valores da comunidade politica, de modo a notarmos que nas so-
ciedades tomadas como pos-modernas ha uma visao de verdadeiro subjetivismo,
que, por consequéncia, acaba trazendo limitagdo a uma perspectiva de vida comum,
bem como a nogao da pratica de responsabilidade no contexto social, de modo que se
percebe certo relativismo da relevancia que se deve dar a solidariedade em suas rela-
¢Oes pessoais enquanto pertencentes a uma coletividade. Neste sentido, nao tém em

sua vivéncia o conhecimento da importante tarefa que ¢ a dimensao da amizade e so-

lidariedade na convivéncia intersubjetiva.
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Em um segundo momento deste trabalho, abordaremos a hermenéutica
como proposta de uma visao cosmopolitica dialdgica, na qual Gadamer tem suscita-
do a esfera do bem comum, no qual, consequentemente, cada sujeito se faz realizado
em seu bem-estar. Isso porque a prixis perpassa a mera utilidade da theoria, sendo ca-
paz de consolidar a solidariedade compartilhada que tem como objetivo especifico
tanto a procura quanto a realizagdo do bem na dimensao comum. Compreendendo,
assim, que a teoria deve partir da propria pratica, conforme a heranga da praxis aris-

totélica sobre a qual Gadamer muito se fundamenta.

1 O situar cultural e historicamente os valores da comunidade politica

Ao longo desta topica adentraremos em uma discussao que diz respeito a
questao dos valores da comunidade na praxis hermenéutica de Gadamer, ou melhor,
da vivéncia dos valores relacionados a vida em comunidade, como propde nosso her-
meneuta. Diante disso, é possivel afirmar que ha um ponto de elevada importancia
que deve ser considerado nesta pesquisa, que € o topico relacionado ao engajamento
pratico trabalhado por Gadamer, isto no sentido de uma solidariedade voltada a vi-
véncia do comum na sociedade. Entretanto, cabe destacar que ha um contexto con-
temporaneo que deve ser levado em consideragao a esta reflexao quanto ao saber es-
pecializado. Este, representado pelo uso da ciéncia e da técnica, de modo que Gada-
mer enfatiza que “é a ciéncia que determina profundamente a forma de existéncia do
homem de hoje” (GADAMER, 2001, p. 112). Assim, fica evidente que ha este aspecto
a ser levado em conta, uma vez que na contemporaneidade o ser humano se encontra

constantemente submisso a uma légica de dominio na qual simplesmente acabou se

Rev. Helius Sobral v.2 | n.1 |p.196-226| jan./jun.2019




J. W.R. de BRITO - Apontamentos para uma dimensao politica na hermenéutica...
200

tornando alienado, a ponto de nao mais conseguir perceber a existéncia de valores

que podem ser tomados como de todos. Como afirma Gadamer:

O automatismo civilizacional da totalidade de nossa vida ja ndo nos propor-
ciona tao facilmente o sentimento de que temos um juizo e de que devemos
confiar no juizo. O alto valor da ascese intramundana, que converte em obri-
gacdo para o individuo o poder-fazer especializado, conduz muito facilmen-
te, no mundo actual do trabalho, a rentincia ao juizo proprio sobre o que a
todos é comum. (GADAMER, 2001, p. 116).

Na citacdo acima enfatizada pode ser observado que a vivéncia humano no
‘automatismo” que o ritmo de trabalho moderno obriga ao ser humano a se submeter
acarreta, consequentemente, uma contraposi¢ao ao exercicio do poder-fazer que é
proprio do ser humano enquanto dotado de livre vontade de possibilidades, que é
proprio da expressao do individuo em sua vivéncia humana. O poder fazer especiali-
zado, ou seja, usado pela ciéncia em sua aplicagdo técnica, atualmente tem feito do
homem individual mero instrumento dentro de uma ordem racional totalizante, oca-
sionando-lhe simplesmente ser tomado como um ser com cada vez menos liberdade
criativa. Assim, Gadamer aponta que o homem tem se tornado apenas um ser que
cumpre uma determinada func¢do dentro de uma totalidade, pois “a sociedade de es-
pecialistas, ¢, a0 mesmo tempo, uma sociedade de funcionarios, pois corresponde ao
conceito mesmo de funcionario, o concentrar-se na administracdo de sua func¢ao”
(GADAMER, 1983, p. 45), nao lhe sendo mais necessario, na visao instrumental de
mercado de trabalho, pensar sobre, pois “apossou-se da humanidade uma nova e
universal atitude servil” (GADAMER, 2001, p. 112).

Neste sentido, esta 16gica mostra que, ao se deixar ser dominado pela ciéncia

e técnica, de modo tao alienante e como mero instrumento, o homem perde a sua ver-
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dadeira identidade de um ser de praxis, de vida que tem como primazia o viver com,

na pratica dos valores comuns. Diante deste contexto é que Gadamer ressalta a neces-

sidade de que a hermenéutica também faca parte destas reflexdes que envolvem o

homem em sua dimensao pratica com seus problemas mais diversos na atualidade.

Em suas palavras, afirma o hermeneuta:

A preocupacgao sociocientifica e sociopolitica de nossa época me envolveu
em algumas discussoes. A fecundidade destas discussdes consiste para mim
no que me surgiram problemas que ndo me pertencem a meu proprio campo
de competéncia cientifica. Sempre tenho considerado fundamental que a teo-
ria hermenéutica s6 deve surgir a partir da pratica hermenéutica. (GADA -
MER, 1990, p. 156).

A pratica hermenéutica de Gadamer se pauta, neste sentido em uma tentati-

va de explicitar as formas com as quais se constitui a vida do ser humano em seus as-

pectos sociais e politicos frente o contexto técnico-cientifico atual. Com base nas pala-

vras de Batista (2007, p. 75):

Tal perspectiva de reflexao politica esta vinculada a articulagdo, realizada
por Gadamer, entre praxis e razao social. Neste sentido, a relacdo entre razao
e préxis encontra-se fundada na nocao de solidariedade, ideal normativo de-
fendido por Gadamer. Assim, em termos gadamerianos, solidariedade signi-
fica uma articulagao entre a razdo situada ‘aqui e agora’ com os interesses
universais comunitarios, que, de modo geral, sao visualizados no universal
da lei e da justica. Esta ligacdo essencial entre razao social e a esfera da
praxis é expressao de um engajamento do pensamento num ideal ético-
politico genuino, que encontra sua base no engajamento-participagao comu-
nitaria no mundo, enraizado na facticidade da vida pratica. Neste sentido, a
recuperacao da razao social depende de um posicionamento que, para Gada-
mer, é possivel pelo despertar de uma consciéncia social.

Conforme citado acima, nota-se que no tratar da dimensao politica na visao

gadameriana ha uma intrinseca relacdo entre os aspectos voltados a convivéncia hu-

Rev. Helius

Sobral v.2 | n.1 |p.196-226| jan./jun.2019




J. W.R. de BRITO - Apontamentos para uma dimensao politica na hermenéutica...
202

mana em seu sentido da vida em comum, de maneira que culmina com a defesa de
uma pretensa consciéncia social embasada naquilo que se deve observar como fator
que une a todos, a saber a dimensao da solidariedade como este valor que agrega en-
gajamento e participagao por parte de cada componente da vida comunitdria. Esta
nao deve ser entendida apenas e somente como voltada a pequenos grupos, mas de
modo mais amplo, tendo em vista a necessidade de proporcionar autenticamente
uma universalidade desta vivéncia do que nos seja comum. Dai, entdo, despertar
uma consciéncia que nao se limite a individualidade, mas que se estenda a todos no
espago comunitario, que pode ser entendido como vivéncia da reciprocidade do reco-
nhecimento entre seus participes, de maneira que se percebem mutuamente em suas
semelhancas e em suas diferencgas, remetendo “a hermenéutica como koiné que per-
mite o didlogo entre diferentes tradi¢Oes e culturas tao necessario em nossas socieda-
des complexas e plurais” (LEON, 2008, p. 8).

Ainda no que se refere a esta vivéncia da reciprocidade da vida em comum
entre os cidadaos € preciso pontuar que nas sociedades atuais, ha uma auséncia do
sentido de vida tomada como convivéncia humana enquanto praxis que Gadamer
traz a discussao, de modo que acabam desconsiderando relevantes aspectos comuns

que podem ligar-nos uns aos outros. Nas palavras de Walhof (2017, p. 114):

Esta reciproca copercepgao € particularmente importante a partir da nossa
situagdo histdrica e cultural que significa que nunca tivemos uma visao
abrangente das coisas comuns a nos. Em vez disso, as solidariedades que
emergem serdao sempre em particular, como manifestagdes momentaneas e
especificas de coisas que compartilhamos. Tal como com a amizade, onde é
impossivel dar conta de tudo o que liga-se um ao outro, é impossivel conhe-
cer a totalidade daquilo que nos une como estranhos que também sao coabi-
tantes de um mundo compartilhado.
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Partindo desta reflexdo a respeito de como estao situadas nossas sociedades
democraticas com suas mais diversas complexidades e pluralismos, Gadamer perce-
be a necessidade de que urgentemente se leve a consciéncia dos cidadaos que, da
mesma forma que nas amizades ndo € possivel se dar a conhecer e nem conhecer por
inteiro, assim também ocorre na vida em comum, sendo necessaria a consideracao
das diferencas do outro frente ao eu. Como reforga Batista, nas atuais institui¢oes to-

madas como democraticas se percebe que devem prevalecer

[... os] principios de solidariedade e liberdade que, na visdo de Gadamer,
permitiriam a manutencao da esfera de pensamento atual da sociedade, pois
nestes mesmos principios estaria resguardada nossa comunitariedade. (BA-
TISTA, 2007, p. 77).

E isto se da precisamente no contexto da propria comunidade, onde esta fun-
ciona “como parte do autoconhecimento do sujeito que através dela toma consciéncia
de si” (LEON, 2008, p. 7), bem como dos valores atrelados a prépria vida em comum
na dimensao ético-politica. Neste sentido, pode ser destacado que, na modernidade
ha uma resisténcia no tratar sobre a questao do que seja visto como algo comum, as-
sim como bem mencionou o proprio Gadamer em resposta ao texto A hermenéutica

Politica distinta e inicial de Gadamer, de Robert Sullivan:

[...] minha tarefa real tornou-se elevar o grau filoséfico das humanidades,
nao porque a filosofia é uma ciéncia e uma teoria, mas porque compreende
toda a experiéncia de uma vida. Eventos politicos e, da mesma maneira, arte
e poesia, e em geral a criagao da cultura pela humanidade, sempre nos leva a
fazer novas experiéncias. Eu compartilho com o ponto de vista do autor (Sul-
livan) de que, pelo menos na esfera intelectual os paises tentam colocar fim
ao sensus communis que tem se espalhado ao longo dos séculos. (HAHN,
1997, p. 257-258).
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Consequentemente, os valores aqui mencionados referem-se aos que sao de-
fendidos pelas sociedades democraticas, tais como a busca de acordos que nao sejam
através do uso da forga fisica, a tolerancia, o didlogo e a prudéncia. Assim, ainda

complementando, nas palavras de Batista (2007, p. 77):

[...] os valores eleitos por Gadamer — que se fundamentam na solidariedade
e liberdade - sdao aqueles que dizem respeito a dignidade daqueles que se
encontram no continuo processar dialégico e comunitario com o outro, que,
conforme ja foi ressaltado, é a tradigao. Esse didlogo entre tradigao e razao,
em termos gadamerianos, depende da solidariedade, na qual se explicita o
reconhecimento do outro como parte da constituicao do bem comum.

Cabe recordar que, nesta perspectiva da vivéncia do sentido comunitario,
este processar dialdgico se refere a consciéncia comum que se da especialmente na
dimensao da vida social, bem como aos assuntos relacionadas a vida pratica e as for-
mas de agir do ser humano em seus comportamentos com os demais, tendo em vista
que “o exercicio do cuidado de si mesmo pressupde e implica uma preparacao para o
exercicio do cuidado e governo de outros. A missao socratica consistia, como vimos,
em persuadir atenienses a serem melhores, mais sensatos pelo cultivo da sabedoria”
(ROHDEN & KUSSLER, 2017, p. 104). Com isto, pode-se dizer que a ética hermenéu-
tica de Gadamer € pautada a partir da nogao de Outro, uma vez que existe esta rela-
¢ao Eu-Tu que culmina, em seu terceiro estagio, no eu que € voltado ao engajamento.
Assim, ideia e linguagem, no sentido de uma ética dialética pressuposta por Gada-
mer e Platao, é concernente ao desenvolvimento de um processo dialético enquanto
concepgao do conhecer e do compreender, isto de maneira que ideia e linguagem, ou
seja, ser e linguagem podem especialmente ser pensados e compreendidos levando

em consideracao a funcao de finitude. Deste modo, imbricam entre si a ideia de bem
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e a sua efetivagao, notando que ha uma proposta que € voltada ao filosofar enquanto
de maneira de viver tedrica e praticamente.

Neste sentido, interessante notar que na visao de Gadamer e diante do con-
texto contemporaneo é preciso, como afirma em seu texto Amizade e autoconhecimento:
reflexdes sobre o papel da amizade na ética grega, “construir uma nova forma de entender
a comunidade humana (e civica)” (GADAMER, 1991, p. 396). Isso porque, como ja
visto anteriormente no topico sobre amizade, temos uma condi¢ao de finitude, que
nos direciona para a construcao de lagcos de amizade com os outros, com a alteridade,
de modo que na comunidade pensada por Gadamer os valores voltados ao ethos, a
phronesis e a philia, herdados a partir da reabilitacdo aristotélica de sua praxis, tém a
possibilidade de fazer com que se tenha uma alternativa de saida as drasticas conse-
quéncias percebidas apos a Primeira Guerra Mundial.

Gadamer tem uma preocupagao com esta nova forma de entender a comuni-
dade partindo do contexto em que, no século XX, havia todo um esforgo por com-
preender a ciéncia como esta resposta a todas as resolugdes dos problemas que asso-
lam a humanidade, tendo como 4pice esta exacerbada confian¢a no avango técnico e
cientifico. Entretanto, com o acontecimento da Primeira Guerra Mundial caiu por ter-
ra todo aquele otimismo dado ao “progresso’ técnico-cientifico, uma vez que com as
atitudes de utilizagao da técnica e da ciéncia de modo a desconsiderar o seu papel
ético para com a humanidade houve como que um regresso do uso do conhecimento
por parte do ser humano, causando, entao, destruigao a propria espécie. Como afir-

ma Hammes:

Uma comunidade humana compreendida a partir do conceito grego de phi-
lin é decisiva para a satide politica. A amizade nao ajuda somente a realizar
os fins pessoais, mas aumenta a habilidade para deliberar e decidir sobre o
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que devemos fazer no mundo compartilhado com os outros. [...] Para a her-
menéutica filosdfica de Gadamer, uma das principais tarefas da vida politica
¢ a aplicagao dos estandares éticos, normas e leis herdadas as necessidades
sociais presentes. Os seres humanos estao expostos na esfera politica a mes-
ma finitude que encontram em suas vidas pessoais: nao ha nenhuma pista
nem guia, nem tampouco nenhuma instituicao de justica processual, que ga-
rantem a aplicacdo dos estandares éticos. Pelo contrario, na esfera politica
devemos nos apoiar na phronesis de todos e podemos apoiar-nos também na
philia, em nossas amizades, para aumentar nossas capacidades. (HAMMES,
2012, p. 93).

Neste sentido, € possivel notar que Gadamer da elevada importancia a dis-
cussao sobre a dimensao da amizade na formagao dos individuos, uma vez que isto
proporciona, em seu aspecto politico das rela¢des intersubjetivas, o verdadeiro senti-
do da solidariedade nas sociedades democraticas, tendo em vista que a concepgao de
amizade ndo se restringe apenas e somente ao ambito da proximidade entre amigos —
uma vez que esta amizade aqui referida pressupoe a necessidade de que sempre pre-
cisamos de amigos, ja que somos seres finitos, mas se estende a busca de uma conso-
lidacao da pratica de um bem comum.

Com isto, a amizade se torna fundamental para que haja a “formacao de co-
munidades nas quais alguém comeca a sentir-se e a reconhecer-se a si mesmo” (GA-
DAMER, 1991, p. 404) e, consequentemente, acontega este envolvimento pelo engaja-
mento na propria convivéncia humana por parte de cada pessoa, isto é, na vida hu-
mana comum. Cabe ressaltar que, ao falar sobre formacdao, Gadamer refere-se a mes-
ma nao enquanto “possibilidade de formar capacidades; trata-se de se ser tal modo
que se consiga servir, com sentido, das suas capacidades. Nao se confunda a forma-
¢ao com a aprendizagem de habilidades” (GADAMER, 2001, p. 114). Aqui se denota,
em Gadamer, a profunda preocupagao quanto ao fosso existente na atualidade entre

o que se tem como discurso e a auséncia real de sua efetiva pratica.
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Assim, como menciona Gadamer, dianto dos mais diversos conflitos internos
presentes na alma do ser humano, esta tem a capacidade de se “tornar senhora da di-
laceracao interior, e é capaz de se unir em torno de um proposito tinico. A constitui-
¢ao intima do homem e a sua capacidade de comunidade sdao, no fundo, a mesma
coisa. SO quem € amigo de si proprio se pode ajustar ao que ¢ comum” (GADAMER,
2001, p. 107). Isso pode ser bem ilustrado no exemplo que Gadamer coloca quanto as
sociedades cagadoras pré-historicas, onde podem ser notadas as surpreendentes con-
quistas do ambito comunitdrio nas mesmas por parte do ser humano, dentre as

quais, nas palavras de Gadamer,

A maior conquista € a estabilizacdo das normas de a¢ao no sentido do direito
e do delito. Ela surge sobre o eixo de uma instabilidade fundamental do ser
humano, tinica no ambito da natureza. Sua expressao mais terrivel é o feno-
meno da guerra, que interessa especialmente a nossa atual etnologia e pré-
historia. E, segundo consta, a invencao mais propria deste ser transtornado,
a que chamamos homem e parece revelar uma contradi¢do da natureza con-
sigo mesma, ao ter produzido um ser que pode voltar-se contra si mesmo,
em grau tal que, planifica e organizadamente, ataca, elimina ou destrdi seus
proprios congéneres (...). A sociedade humana se organiza a si mesma le-
vando em conta uma ordem vital comum, de maneira tal, que cada indivi-
duo a reconhece como comum (e considera como delito sua violagao). (GA-
DAMER, 1983, p. 47).

Deste modo, a perspectiva de andlise da vida humana nota este potencial hu-
mano que pode ser usado até mesmo para fazer o mal para com os mesmos de sua
espécie. Entretanto, observando o aspecto da vivéncia em comum, esta passa pela di-
mensao da consciéncia de que cada participante desta comunidade deve ter frente
aquilo que seja comum. Isso especificamente no sentido de que para ser dada conti-

nuidade aquela forma de vida comum se faz necessdrio tratar tal modo de convivén-
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cia como uma norma interna, a ponto de que todos se comprometem com a preserva-
¢ao deste bem vital comum.

Dai podemos destacar que na hermenéutica gadameriana a vida comunitaria
¢ tomada como este espago de convivéncia humana com suas diversidades, bem
como afinidades a partir da propria consciéncia de pertenga a uma coletividade que
tenha em comum o reconhecimento reciproco de sua alteridade. Deste modo, nas pa-

lavras de Walhof (2017, p. 116):

[...] a vida conjunta e a copercepcao reciproca fazem parte da amizade e soli-
dariedade. De fato, como na conversacao, a amizade e solidariedade na vi-
sao de Gadamer dependem, pelo menos, de uma disposi¢io minima para
com o outro, abrir-se e expor-se, até certo ponto, aos outros que estdo diante
de vocé.

Com isto, um participe da comunidade a que nos convida a razao social nao
deve ser visto como o dono da verdade sobre o outro, mas aberto a construcao de
praticas solidarias que conduzam a um mundo pautado nas solidariedades comparti-
lhadas, onde se “permitam o entendimento reciproco” (GADAMER, 2002, p. 73).

Deste modo, como afirma Lourdes Otero Ledn (2008, p. 9):

[...] frente a insisténcia na nogao de comunidade, como entidade com hege-
monicos valores e tradi¢des (nas interpretagdes conservadoras gadameria-
nas), se insiste aqui na pluralidade das sociedades atuais [...]. Se trataria de
entender o encontro entre culturas, ndao como um processo de enculturagao e
de rentncia aos proprios valores e tradigdes dos imigrantes, sendo como dia-
logo fértil e enriquecedor.

Com isto € necessario observar que, para Gadamer, a vivéncia tendo como

ponto de partida a vida comum entre os individuos da base a que esta reciprocidade
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esteja sempre a considerar o outro em sua devida importancia. Neste sentido, como

argumenta Walhof:

Ao mesmo tempo, uma consciéncia de solidariedade ndo produz marcado-
res de identidade sem importancia, nem oblitera a alteridade de maneira
mais ampla. Em vez de obliterar a alteridade do outro, intera¢des sociais e
politicas produzem uma consciéncia de solidariedade que dependam da
presenca de outros e que nos confrontam com os limites de nosso conheci-
mento, tornando assim possivel para nés vermos novas maneiras para estar-
mos unidos. (WALHOF, 2017, p. 118).

Assim, na perspectiva do convite gadameriano da pratica do engajamento
solidario na vivéncia do ambito da praxis e razao social, numa época em que se en-
contra demasiadamente alheia a consciéncia da solidariedade compartilhada, torna-
se valida a reflexao a respeito da importancia da vida comunitdria na atualidade.

Com isto, Gadamer pode ser tomado como um pensador contemporaneo que
desenvolve sua hermenéutica filoséfica tendo como base o principio da esperanca em
um mundo que se volte a conservacao do didlogo para resolver os mais diversos pro-
blemas no mundo, bem como a vivéncia ético-politica da solidariedade. Esta é toma-
da, como ja mencionado, como elemento norteador da vida em comum nas socieda-
des democraticas, tendo em vista que “toda omissao da solidariedade politica, [...]
elemento comum que determinard o nosso destino” (GADAMER, 2001, p. 104), tem a
consequéncia de se tornar uma divida a ser paga por todos. Isso porque, numa visao
ética e politica, todos nds somos responsaveis pela vivéncia das solidariedades vigen-
tes em nossas sociedades atuais.

Neste sentido, pode-se concluir que a solidariedade, proposta por Gadamer
em sua dimensao politica, se mostra como uma alternativa a corrigir para os proble-

mas relacionados ao anonimato das sociedades modernas no que concerne ao isola-
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mento e frieza nas relagdes entre os individuos, tendo em vista a nogao de uma visao
da prdxis voltada as mais diversas esferas da vida humana, destacando-se, aqui a po-
litica.

Gadamer faz severas criticas ao subjetivismo e a autossuficiéncia da moder-
nidade, pois estes tétm como consequéncia a ruptura com a visao de construgao do
bem comum, dificultando com a possibilidade de que todos se tornem conscientes
das praticas de solidariedade em suas comunidades. Assim, nosso hermeneuta
propoe que seja dada maior importancia ao cultivo das solidariedades vigentes na
vida comum, indo em sentido contrario a auséncia de intersubjetividade como este
ponto de encontro do si mesmo com o outro. Ressaltando que a solidariedade pode
também ser compreendida como autoconsciéncia enquanto poder-fazer contra toda e
qualquer forma de auto-acomodacgado exterior. Neste sentido, a liberdade pode ser
também relacionada a solidariedade, assim como a amizade, diferentemente da auto-
alienagao referente ao saber especializado.

Gadamer propde uma solidariedade que em sua pratica ultrapasse os meros
interesses pessoais em detrimento do bem comum, ou seja, da coletividade. Nesta ha
também uma preocupag¢do com a preserva¢ao ou conservagao da natureza no seu
sentido ecoldgico diante dos riscos de o ser humano acarretar, com seu uso desenfre-
ado dos recursos naturais, a propria destrui¢ao da sobrevivéncia humana no planeta.
Assim, ha uma tentativa de alcance de uma vivéncia humana da solidariedade no
compartilhamento de interesses mutuos entre os pertencentes a uma dada vida co-
munitdria, de modo a desenvolver sua consciéncia de cidadao. O carater politico da
hermenéutica de Gadamer se apresenta situado no que refere ao levar em considera-

¢ao o outro frente ao didlogo, bem como ter a criagdo de espagos que sejam comuns,
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em contraposigao a supervalorizagdo dos interesses subjetivos tdo em alta nas atuais
sociedades.

Com isto, pode-se afirmar que o ser humano estd sempre voltado a vida de
relagdes com o seu outro na vida comunitdria, sendo enquanto isto, uma alternativa
contraria a auto-alienacao do individuo inserido em um mundo com diversas visdes
sobre sua realidade, bem como vivéncia politica de rela¢cdes no seu sentido dialdgico.

Desta forma, a solidariedade, enquanto embasada pelas relacdes de amizade,
em que tem em si tanto afinidades quanto distanciamento de caracteristicas que a
produzem, acaba implicitamente trazendo em si a nogao de responsabilidade quanto
ao que seja comum para com o outro, denotando a necessidade atual de uma maior
atencao a consciéncia de que pertencemos a um sentido comunitario de convivéncia
humana. Neste sentido, a solidariedade compartilhada se mostra como este elemento
comum que nos fundamenta como seres de relacdes de dependéncia em suas mais
diversas formas, tais como no trabalho, na vida politica, nos grupos sociais, na fami-
lia, na vida econOmica, enfim, em todas as esferas da vida em sua coletividade huma-

na, como observaremos na proxima topica.

2 Hermenéutica como proposta de uma visao cosmopolitica dialdgica

A hermenéutica de Gadamer, como ja mencionado, € portadora de uma di-
mensao que tem em vista a convivéncia humana como uma pratica da vida em co-
mum, situando, assim, a dimensao politica na perspectiva de uma pluralidade das
relagdes intersubjetivas. Com isto, pode-se entender que a partir da pluralidade ou
diversidade das linguas, tao enfatizada em sua filosofia, Gadamer observa que as lin-
guas se tornam aspectos de elevada importancia para que se possa tentar construir

um mundo que seja dotado de melhores beneficios a todos os humanos. Desta ma-
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neira, a lingua, como afirma nosso hermenéuta, “é principalmente o que fala a comu-
nidade linguistica natural e sé as comunidades linguisticas naturais estao em situa-
¢ao de construir juntas o que as une e o que reconhecem nas demais” (GADAMER,
1990, p. 38).

Com isto, fica claro que € a partir desta convivéncia com os seus, ou seja, com
aqueles que, como citado acima, compartilham do mesmo idioma, que se pode notar
a possibilidade de que € possivel, através um determinado elemento comum, ir de
encontro ao outro, bem como se reconhecer nos demais. Estes tomados como diferen-
tes, ou seja, estes Outros de n6s mesmos nos conduzem, na abertura ao conhecimento
do outro, ao nosso préprio reconhecimento, partindo, entao, desta abertura dialdgica
enquanto confronto com o que seja tomado como estranho e que se tenha este recip-
roco intercambio, onde haja esta possibilidade aberta de que o outro tenha razao. As-
sim, pode-se afirmar que vivemos a cada momento na possibilidade de compreen-
der-nos uns aos outros na medida em que nos abrimos ao que nos chega e se trans-
mite, de modo que “o didlogo com os outros, suas obje¢des ou sua aprovagao, sua
compreensao ou seus mal-entendidos representam uma espécie de expansao de nos-
sa individualidade e um experimento da possivel comunidade a que nos convida a
razao” (GADAMER, 2002, p. 246).

Deste modo, Gadamer “tem o autoconhecimento como crucial para entender
as maneiras pelas quais somos ligados uns aos outros” (WALHOF, 2017, p. 116). E
cabe ressaltar que é neste sentido da pluralidade defendida por Gadamer que se per-
cebe a direcao da prixis hermenéutica, que lida com a questao do encontro com este
Outro na abertura dialdgica e, consequentemente, adquire este carater politico em
sua constru¢ao hermenéutica. Assim, Gadamer menciona que a partir desta pratica

“cada um é responsavel e pertence a sua sociedade, a sua nagao e, em geral, a huma-
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nidade” (GADAMER, 1990, p. 34). Destaca-se, entdo, que a proposta hermenéutica
gadameriana d4 uma elevada importancia a discussao sobre este encontro com o ou-
tro a partir da existéncia de um “ideal de convivéncia denominado ‘oikoumene’. Com
efeito, este ideal da oikoumene pressupoe o liberalismo, ja que esta forma de governo
promove a participagio comum entre os diferentes” (OBREGON CABRERA, 2011, p.
215).

Tendo como base o que acima foi afirmado, isto acaba norteando a ideia de
que em seus escritos mais recentes Gadamer tem uma postura que trabalha a dimen-
sao politica de sua hermenéutica visando a tentativa de se buscar o equilibrio do po-
der governamental que dé maior énfase a um principio que tenha em vista o que seja
mais universal possivel. Assim, este principio seria precisamente o do equilibrio do
poder e, como ele mesmo argumenta no texto As bases antropoldgicas da liberdade do ser

humano:

A democracia parlamentarista € s6 uma de tais aproximagoes, ja que
nela a oposi¢ao sempre pode subir ao governo através de uma deci-
sao da maioria. Ela em si é sempre uma aproximagao a sua propria
ideia. Uma sociedade liberal consiste em ultima instancia na partici-
pacao de todos no exercicio do poder, possivel gracas ao ‘estado’ e a
convivéncia organizada dos seres humanos. [...] Nao a uma represen-
tacdo abstrata do Estado, sendo a uma participagao concreta no todo,
no que seja comum a todos, na administracao, legislacao, promulga-
¢ao de leis, em suma, na vida social em geral. (GADAMER, 1990, p.
121).

Aqui, ao falar em uma sociedade liberal, Gadamer se refere especialmente a
questao da democracia, enquanto sistema politico que deve levar em consideracao

esse equilibrio de poder, tendo em vista que teoricamente a democracia proporciona

a todas as pessoas pertencentes aquela comunidade social a possibilidade de partici-
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pagao em todos os assuntos que lhes sejam relacionados, enquanto cidadaos partici-
pes da vida politica na qual estejam inseridos.

Deste modo, a partir da postura hermenéutica de Gadamer no que concerne
a vivéncia da participacao, pelo ser humano, nos mais diversos assuntos publicos que
lhe competem enquanto cidadao, bem como a defesa de um sistema politico voltado
a pratica democratica, ou seja, a efetiva participagao dos cidadaos a partir desta aber-
tura politica nas decisOes sociais, a hermenéutica filosdfica proposta por Gadamer
carrega consigo uma dimensao politica enquanto praxis voltada a solidariedade. A
proposta de Gadamer objetiva, em sua praxis, a participagdo mutua no que se refere
aos assuntos tomados como de real implicancia a todos, ou seja, assuntos comuns,

como podemos notar nesta fala de Gadamer:

Talvez nao seja, pois, demasiado atrevido dizer, como tultima consequéncia
politica de nossas reflexdes, que talvez sobrevivamos como humanidade se
conseguirmos aprender que nao s devemos aproveitar nossos recursos e
possibilidades de agao, sendo também aprender a nos determos frente ao
Outro e sua diferenga, assim como frente a natureza e as culturas organicas
de povos e estados, e a conhecer ao Outro e os Outros como outros de nds
mesmos, a fim de conquistarmos uma participagao reciproca. (GADAMER,
1990, p. 30).

Nesse sentido, é preciso que haja um real aproveitamento por parte de cada
individuo daquilo que lhe compete enquanto ser de tomada de decisoes frente as
mais diferentes situagdes que envolva a acao, tais como decisoes ligadas aos recursos
naturais, o uso da propria liberdade no optar pelo bem comum, assim como sempre
levar em consideragao a alteridade do Outro. Como, por exemplo, o reconhecimento
de si no outro, neste sentimento de empatia, o colocar-se no lugar do outro nesta par-

ticipacao intersubjetiva mutua, gerando assim, através da “diversidade, este reencon-
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tro conosco mesmos, o reencontro com o Outro na lingua, na arte, na religidao, no di-
reito e na histéria, o que nos permite formar verdadeiras comunidades” (GADA-
MER, 1990, p. 39).

Ao abordar esta dimensao democratica de sistema governamental, Gadamer
alega que somente esta dimensao pode ser creditada como portadora de elementos
defendidos em sua praxis filosofica, tais como esta abertura ao didlogo, bem como a
capacidade de poder representar de modo igualitario as tradi¢Oes e as culturas diver-
sas nesta constru¢ao de identidades proprias de cada comunidade politica. Como

afirma Obregon Cabreira (2011, p. 217):

Esta promocao da pluralidade e do didlogo entre as tradigdes por parte do
sistema democratico (republicano) implica dois aspectos que identificam a
compreensao hermenéutica. Primeiro, implica reconhecer a propria situacdo
hermenéutica e a propria lingua como uma perspectiva a partir da qual é
possivel compreender ao outro. E segundo, implica fomentar o didlogo entre
as tradi¢des, o que supde o reconhecimento do outro como o objetivo de che-
gar a um consenso em que o outro se sinta representado.

Assim, pode ser afirmado que neste sentido de escolha pela forma demo-
cratica como maneira de melhor se adequar a seu aspecto da pridxis hermenéutica de
ver a realidade da vivéncia humana, Gadamer nao o escolhe meramente como siste-
ma de governo politico-governamental, ou mesmo como mera forma de organizagao
da sociedade, mas principalmente com um novo enfoque no que se diz respeito a fi-
losofia politica, espaco este no qual ha nao apenas uma reflexao sobre a realizagao
dos seres humanos, mas sua efetiva execugdo, constantemente. Esta acdao aqui pode
ser vista como uma caracteristica que € imanentemente voltada a atividade politica,
uma vez posta em movimento enquanto algo novo pertencente a identidade do ho-
mem, ja que é pelas atitudes que o ser humano acaba sendo visualizado em sua iden-

tidade no mundo, mostrando sua relacao com os demais seres humanos nesta cons-
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trucao intersubjetiva no conhecimento e reconhecimento de si, do outro e do mundo.
Ja o didlogo enquanto este instrumento que se utiliza da palavra para propiciar a re-
velacao da identidade humana.

Desta maneira, pode ser observado que a prdxis e o didlogo interagem na her-
meneéutica gadameriana como forma especifica direcionada sempre para uma vivén-
cia dos assuntos tomados como de todos, ou melhor, estao relacionados sempre para
a efetivacdo de interesses que sejam vistos como imanentes ao ambito da pertenca
voltada a todos os seres humanos, a vida comum atrelada, ndo se pode negar, a as-
pectos da propria tradigao histdérica. Com isso, para Gadamer, ¢ de grande importan-
cia que se tenha na hermenéutica da praxis este “convite a reconhecer-se a si mesmo
e a reconhecer uma vez mais todo o saber transmitido pela lingua através da poesia,
da filosofia, da historia, da religido, do direito e dos costumes, tudo o que compoe a
cultura” (GADAMER, 1990, p. 39-40).

Deste modo, Gadamer defende que é através das agOes, aqui entendida como
praxis, e do didlogo que se torna possivel a constru¢ao de um mundo que seja real-
mente mantido em sua forma habitavel, tendo em vista que pela praxis se tem o am-
bito das tomadas de decisdes, onde os seres humanos fazem suas escolhas, sendo que
estas devem sempre ser norteadas a partir dos interesses da coletividade, da comuni-
dade, da propria harmonia sobre a qual a vida social deve se pautar, no bem comum.

Nas palavras de Gadamer, aos seres humanos compete a escolha, sendo que

[...] tém que escolher, e sabem — e sabem dizer — ao que se comprometem
com a decisao: escolher o melhor e, como tal, o bem, a razao e a justica. Um
compromisso desmedido [...] e ao final, sobre-humano. O homem, entretan-
to, tem que aceita-lo, por que deve decidir. [...] Tal é o abismo da liberdade.
O ser humano pode perder-se quanto ao melhor [...] e acrescento todavia:
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pode fazer o mal ao invés do bem, pode confundir o mal com o bem, o injus-
to com o justo, o crime com uma boa agao. (GADAMER, 1990, p. 123).

Como mencionado acima, Gadamer real¢a a nocao da responsabilidade do
ser humano enquanto ser que se diferencia dos animais no que se refere ao seu poder
de decisao com base na razao. Assim, estas decisoes por parte dos homens devem ser
norteadas sempre pelo compromisso humano com o que ha de melhor, o bem co-
mum sendo regido por deliberacdes que visem o bem de todos. E neste sentido, pode
ser afirmado que nesta constru¢do da vida humana pela praxis, bem como de uma
vida que tenha como base o bem comum, € que se da a visao hermenéutica em sua
preocupagao com o bem-estar nao apenas do ser humano, mas também com aquilo
que constitui a sobrevivéncia humana no mundo, a natureza. Entretanto, deve ser ob-
servado também o risco que ha no uso da liberdade pelo homem, ja que ele pode op-
tar por fazer o mal, e fazendo isso, torna-se bem mais perigoso que os animais que vi-
vem meramente guiados por seus instintos de sobrevivéncia. Isso porque, como ar-

gumenta nosso hermeneuta:

E certo que o prego que nds seres humanos devemos pagar pela liberdade é
elevado. A inocéncia dos animais diante da crueldade que extermina a natu-
reza na vida e os seres vivos pode inspirar-nos temor por nossa condigao hu-
mana e do que fazemos aos outros seres humanos e a natureza quando te-
mos poder sobre eles. [...] Onde existem seres humanos ha distancia. Ha
tempo, sentido do tempo, abertura ao futuro, inclusive também a percepcao
do proprio fim. (GADAMER, 1990, p. 123).

H3, entao, uma chamada de atenc¢do por parte da hermenéutica filoséfica de
Gadamer no que se refere a nogao de responsabilidade por parte dos individuos no
uso da liberdade. Esta ndo deve ser utilizada meramente para satisfagao de caprichos

ou imediatismos inconsequentes dianto do futuro da natureza, mas para até mesmo
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notar aquele tao elevado valor, pelos quais podera ser cobrada a humanidade em sua
sobrevivéncia futura.

Dai a distingao, a partir da comparacao, que Gadamer estabelece entre os se-
res humanos e os animais, dando a entender que o homem é portador de capacida-
des singulares frente aos animais, tendo valoragdes e sentidos nesta consciéncia de
suas potencialidades diante dos outros, em um mundo que é por todos compartilha-
do.

Neste sentido, deve-se primar essencialmente por decisdes que tenham como
direcao principal o bem comum, de modo que possa gerar bem-estar a todas as pes-
soas que estejam inseridas em sociedade ou comunidade. Na comunidade é que se
da a vida politica de cada pessoa enquanto ser de relagdes pertencente a uma dada
cultura, com valores cultivados dentro de uma tradi¢ao, bem como o efetivo didlogo
e debate sobre diferentes conceitos relacionados ao que seja tomado como bem de in-
teresse por parte dos cidadaos de determinada comunidade.

Existe, entdo, uma intrinseca relagao entre hermenéutica e praxis, tendo em
vista que ambas direcionam para o bem comum a partir da convivéncia humana no
mundo. Assim, a concepcao de politica trabalhada pela hermenéutica tem em vista
nao simplesmente uma tentativa de representacao mecanica de uma forma de organi-
zagao social, mas principalmente a defesa da mesma como este espago em que se rea-
lize enquanto forma de comunidade pela abertura ao didlogo e as a¢des. Como afir-
ma Acosta (2006, p. 223), “a politica, nestes termos, nao é meio para conseguir o con-
senso ou a emancipagao, senao que € um fim em si mesma”. E isso mais precisamente
no que se refere ao fato de que, na hermenéutica gadameriana, tem-se este espaco de
presenca tanto da compreensao quanto do entendimento reciproco, ambos se voltan-

do para a construgao do que seja comum na vivéncia do reconhecimento de si, de
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suas limitacoes, bem como desta abertura a escuta do outro, dando a este até mesmo
razao no desenvolvimento do didlogo. Por estes motivos, menciona Obregén Cabre-

ra:

[...] podemos afirmar que a hermenéutica gadameriana ¢é filosofia pratica,
enquanto entende a politica como fim. Pois a praxis hermenéutica esta dire-
cionada a saudavel convivéncia entre os homens e, consequentemente, a rea-
lizacdo da humanidade. (OBREGON CABRERA, 2011, p. 221).

Como observado, na reflexdo hermenéutica de Gadamer, ha uma real preo-
cupagao com o pensar a respeito de problemas atuais que assolam a humanidade em
suas mais diversas circunstancias. Para isso, como visto anteriormente, Gadamer tem
como ponto primordial de sua elaboracao filosofica fazer uma reabilitacdo da praxis
de Aristoteles e consequentemente nela incluir a dimensao politica, ja que possui esta
preocupagao com o bem-estar social em vistas ao bem comum. Diante do mundo mo-
derno, com seu contexto bastantemente direcionado, senao dominado pela ciéncia e
técnica, Gadamer argumenta que este contexto nao retira nem mesmo do cientista a
responsabilidade sobre suas decisdes, tendo em vista sua participagdo na sociedade

como cidadao, pois na praxis hermenéutica

[...] também o investigador tem aqui no seu papel de cidadao ou cidadao do
mundo, nado s6 a independéncia orgulhosa, audaz e dificil que lhe converte
em um investigador auténtico. Na pratica tem que decidir e escolher como
qualquer outro. (GADAMER, 1990, p. 34).

Aqui denota-se na hermenéutica da praxis de Gadamer a relevancia desta re-
abilitacao da praxis grega como este consolidado instrumento que deve ter como as-

pecto essencial a tomada de escolhas que direcionem de modo prioritario ao bem co-
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mum, ou seja, de modo a considerar principalmente os interesses que pertencam a
concretizacdo dos interesses voltados a todos os participes da comunidade. Nas pala-

vras de Walhof:

[...] embora possamos ter uma nogao geral daquilo que nos liga uns aos ou-
tros, uma consciéncia mais clara das maneiras especificas que estamos liga-
dos uns aos outros surge apenas através da interacdo social e politica para
com eles. (WALHOF, 2017, p. 115).

A formacao desta consciéncia de pertenga a um determinado grupo ou mes-
mo a uma determinada identidade em comum com o outro s6 pode realmente se tor-
nar consciente no individuo a partir de sua efetiva participagao intersubjetiva na inte-
ragao com os outros em ambito social e politico.

Considerando que a hermenéutica de Gadamer faz esta reabilitagao da praxis
entendendo-a como vivéncia de valores voltados as escolhas direcionadas para o
bem comum das comunidades, bem como o uso da abertura ao outro pelo didlogo,
fruto da lingua de cada cultura, nota-se que é fortemente enfatizado por Gadamer a
nocao de pluralidade das temaéticas ligadas ao seu desenvolvimento tedrico, desde o
conhecimento e reconhecimento de si mesmo no outro e no mundo as problematicas
que envolvem decisdes que culminam com a preocupag¢ao com o meio ambiente. Esta
é situada por Walhof no que concerne a tomadas de medidas urgentes quanto a con-

servagao do meio natural em que vivemos:

[...] a preocupagao com os problemas ecoldgicos presentes e previstos exige
o fato de que nds compartilhamos uma vida juntos, como moradores de uma
cidade, regido, nacdo e mundo, e que estamos ligados uns aos outros em as-
pectos cruciais, mesmo se estamos divididos e segmentados em outros.
(WALHOF, 2017, p. 119).
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Isto leva a entender que a hermenéutica se torna realmente uma visao cosmo-
politica, na qual se inserem possibilidades de, através da solidariedade compartilha-
da, chegar a uma forma alternativa aos diversos impasses sociais. Como afirma Ga-

damer:

[...] a participagdo no comum, que € nosso destino humano, serd sempre
nossa tarefa e hoje significa que nos lembremos, e recordemos aos demais,
em especial aos que pensam e decidem de outro modo, que as solidarieda-
des sdo inevitaveis aos deveres que o futuro da humanidade devem signifi-
car para nos. (GADAMER, 1990, p. 125).

Neste sentido, fazendo ponte com o topico posterior, veremos a necessidade
da solidariedade tomada como ponto de real significancia aos aspectos culturais e
histéricos relacionados precisamente aos valores da comunidade. Esta que, na prdxis
hermenéutica, torna-se esséncia para a tomada de consciéncia por todos para a efeti-
vagao do que também pode ser entendido como engajamento em ambito comunitario

por parte das agOes intersubjetivas.

Consideragoes Finais

A partir da hermenéutica filosofica de Gadamer, é possivel notar a solidarie-
dade compartilhada como elemento que visa uma correta vivéncia da praxis da vida
em comum tendo como objetivo 0 bem comunitdrio a partir da phrdonesis. Quanto a
esta, sua pratica na vida comum deve sempre ser pautada em jun¢ao com a aplicagao
do saber, uma vez que ndo sendo levadas em consideragao as questdes ligadas a deci-

sOes sobre os extremos, como por exemplo, 0 bem e o mal, a mesma acaba desembo-
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cando numa verdadeira auséncia de harmonia com a vivéncia da praxis analdgica
aos conceitos gadamerianos de solidariedade e amizade.

Gadamer sugere a no¢ao de amizade como forma de articular a resolugao de
conflitos que possam existir entre visdes diferentes sobre como conduzir as resolu-
¢Oes de problemas pertinentes ao bem-estar das pessoas nas sociedades democrati-
cas. Ao mesmo tempo, cabe perceber aquilo que nos liga e que nos seja comum, a sa-
ber, a solidariedade compartilhada. Desta maneira, é possivel proporcionar o reco-
nhecimento do outro e, assim, pode-se legitimar determinadas caracteristicas da
identidade, seja pessoal, cultural ou mesmo em nivel de nacionalidade. E preciso ir
além das afinidades entre pontos comuns, como € observado nas amizades e entre
paises que tém algo a compartilhar por seus interesses particulares, de modo a bus-
car cada vez mais a vivéncia de politicas amistosas diante dos conflitos que surjam
com o outro e, assim, poder se portar de modo a revelar a pratica da reciprocidade.

Na dimensao politica da hermenéutica de Gadamer, existe uma especial pre-
ocupagao com o fortalecimento de uma consciéncia cultivada de reciprocidade para
com o outro, tendo como consequéncia desta o entendimento e uma visao sobre o
que é comum, prestando atencdo ao que o outro tem a dizer. Deste modo, chama-se a
atencdao para a promogao de abertura a divulgacdo da verdade, a compreensao do
outro pelo aspecto dialdgico. Este é entendido como aquele que propicia a constante
relacdo com o outro no que concerne a media¢ao da construcao de um saber, de
modo que fora dessa relagdo seria impossibilitada a sua concretude.

E nesta abertura ao outro que se constrdi realmente esta dimensao que direci-
ona ao entendimento pratico do outro, uma vez que visa especificamente lidar com a
dimensao da compreensao de si mesmo, nao apenas através das afinidades, mas tam-

bém pelo conflito entre o eu e o tu, nesta busca de uma relagao com o outro que pode
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me conduzir ao entendimento de mim mesmo, bem como ao reconhecimento destas
diferencas, uma vez que entender-se no mundo pode ser tomado como entender-se
com os outros.

Estes entendimentos se dao em nivel individual, mas também podem ser es-
tendidos até mesmo ao nivel sociocultural, direcionando a defesa de uma possivel
consciéncia de cidadania aberta a alteridade. Neste sentido, a perspectiva da herme-
néutica gadameriana conduz a uma constante vivéncia da abertura ao didlogo com o
outro, nesta pratica intersubjetiva que se d4 levando em conta os aspectos histdricos e
sociais aos quais somos pertencentes.

A partir desta andlise, pode ser observado que a proposta de Gadamer é a de
que, através da vivéncia da solidariedade humana, enquanto elemento comum, exis-
te a possibilidade de que se tenha a retomada da amizade tal como nos moldes gre-
gos, com esta assimilada a pratica das decisdes tomadas de modo comunitério, ou
seja, em conjunto, nas esferas da vida social, ética e politica nas sociedades entendi-
das como democraticas.

Esta Solidariedade mencionada na hermenéutica gadameriana pode ser en-
tendida na perspectiva de uma possibilidade do surgimento de decisdes que sejam
tomadas em comum acordo com todos, de modo que acabam sendo validadas pela
comunidade em todos os campos da vida dos cidadaos, seja na vida moral, politica
ou social. Entretanto, nas sociedades com caracteristicas burocraticas e tecnologicas,
bem como dominada pelo anonimato, Gadamer chama atencao para que seja resgata-
da urgentemente, como tarefa politica atual, a questao do desenvolvimento das rela-
¢Oes de proximidade entre os cidadaos por meio da experiéncia dialdgica, “onde a
lingua nao € so6 a casa do ser, sendo também a casa do ser humano, na qual [se] vive,

se instala, se encontra consigo mesmo, se encontra no Outro” (GADAMER, 1990, p.
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156). Neste envolvimento, as mais diversas atividades possibilitam este encontro sem
intermedia¢des com os outros e o mundo.

Podemos ver ao longo deste artigo que, para Gadamer, a solidariedade, em
sua dependéncia das interagOes sociais e politicas, desenvolve uma essencial fungao
enquanto meio de copercepgao reciproca, onde assim como na amizade, faz com que
nas interagdes mostre o quanto temos nossas vidas interligadas através do dar-se a
conhecer uns aos outros de modo mutuo, revelando muitas vezes a ndés mesmos de
maneiras anteriormente nao reconhecidas. Deste modo, as solidariedades que sur-
gem serao sempre particulares, pois dependerao sempre do contexto historico e soci-

al em que estejam inseridas.
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