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APRESENTACAO

Presenciamos, atualmente, constantes questionamentos das estrutu-
ras de poder estabelecidas em termos do funcionamento da representacao
politica das democracias liberais, com uma dinamica de rupturas politicos-
-institucionais. Esse processo vem sendo acompanhado, ao longo do século
XXI, de um redirecionamento das teorias sociais. A Teoria do Direito nao es-
teve imune a este movimento, vindo também a refletir sobre esse momento
de rupturas de paradigmas conceituais. Nesse sentido, constatamos uma
redefinicdo da relacdo entre direito e sociedade numa aproximacao cada vez
maior da Teoria do Direito com a Sociologia do Direito que se desdobra numa
intersecao cada vez mais interdisciplinar tendo o funcionamento do direito
como objeto.

Nesse campo académico produzido especificamente no Brasil, pre-
senciamos tanto (1) a formacdo de um campo de producdo especificamente
nacional, como (2) a forma¢do de um campo de recep¢do que pode ser
compreendido a partir de uma sociologia histérica da circulacdo internacio-
nal das ideias que faz despontar novas teorias com abordagens criticas e
interdisciplinares para o universo juridico.

E justamente nesse contexto que estamos inseridos como professo-
res/pesquisadores do Programa de Pos-graduacao em Sociologia e Direito
da Universidade Federal Fluminense (PPGSD/UFF) dividindo, em diferentes
momentos desde o reconhecimento do Programa pela CAPES e o inicio do
seu funcionamento no ano de 2000, a disciplina de Teoria do Direito.

Essa nossa parceria resultou em diferentes dialogos com um con-
junto de referéncias, conceitos, autores e tematicas proprio da Teoria do
Direito, sendo tais dialogos mantidos na sua dinamica de “aula/conferéncia”,
especialmente durante o periodo de pandemia da Covid, nos anos de 2020
e 2021, quando nos vimos obrigados a adaptar a didatica para as salas-de-
-aula virtuais e gravar os encontros, ou seja, mantidos na sua forma oral
e transcritos para os textos que seguem estruturados em oito momentos.
Vale dizer, a pandemia involuntariamente trouxe a oportunidade de res-
gatar essas aulas gravadas e compor um livro, na linha classica de alguns
resgates historicos - socraticos, saussurianos, foulcautianos. O resultado
aqui obtido ndo € o espelho da totalidade do curso, mas parte expressiva
do mesmo, onde os autores optaram tanto por passar uma imagem muito
proxima do contexto geral do curso e mesmo de alguns debates em classe,
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como também tiveram o objetivo de apresentar material inédito, evitando,
na medida do possivel, reapresentar textos ja produzidos e publicados - e
qgue sao, em boa parte, relacionados em notas - ou, em alguns casos, desta-
cando uma nova leitura ou particularidade.

O horizonte dessa troca de saberes se desdobrou também nas ativi-
dades dos nossos grupos de pesquisa que, para além dos didlogos no am-
bito da disciplina de Teoria do Direito do PPGSD/UFF, também sao espagos
que reverberam essas discussdes apresentadas aqui como dialogos. Nesse
sentido, é importante mencionar a participacdo de jovens pesquisadores em
diferentes niveis de formacdo no grupo de pesquisa NUTEAP/UFF - Nucleo
de pesquisas interdisciplinares de teorias, atividades e praticas no campo
do direito da Universidade Federal Fluminense (Joaquim Leonel de Rezende
Alvim) e LAJA/UFF - Laboratdério de Justica Ambiental da Universidade Fede-
ral Fluminense (Wilson Madeira Filho)

Todas essas atividades que possibilitaram a materializacao em
forma de livro dos dialogos foram viabilizadas com o apoio do Programa
de Fomento a Pesquisa na UFF - Edital Chamada FOPESQ 2021 da Pro-
-Reitoria de Pesquisa, Pos-Graduacao e Inovacdo da Universidade Federal
Fluminense (PROPPI/UFF).

Com o presente conjunto de reflexdes esperamos contribuir para o
debate dentro do campo da Teoria do Direito a partir de uma perspectiva
interdisciplinar de desenvolvimento do seu conteudo.

Novembro de 2022,
Joaquim Leonel de Rezende Alvim
& Wilson Madeira Filho
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DIALOGO 1:
MODERNIDADE E DIREITO

Joaquim Leonel de Rezende Alvim
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Eu vou apresentar meu plano de fala para vocés, ou seja, aquilo que
vou estar desenvolvendo. Em uma perspectiva de fazer uma leitura da for-
macao do Direito da modernidade — ou como o Direito pode estar associado
com um ponto de vista de uma Histéria do Direito — e, como dentro desse
ponto de vista de uma Histdéria do Direito, liga-se a um momento histori-
CO preciso, que € o momento da criagdao, da emergéncia da modernidade,
parece-me que é interessante, inicialmente, colocar tal questdo a partir do
seguinte problema: como eu estarei abordando a Histéria do Direito? Se
estou falando de um processo histérico no qual vou localizar a emergéncia,
a criacdo de um sistema juridico, propriamente moderno, a partir do qual
uma série de producgdes e construcdes da Teoria do Direito vao tentar dar
uma inteligibilidade a essa formacado histérica do direito na modernidade,
parece-me interessante, entdo, colocar o ponto a partir do qual eu vou estar
abordando a Histéria do Direito.

A Histdria do Direito pode ser abordada a partir de diferentes pers-
pectivas, a partir de diferentes pontos de fala e eu abordarei com vocés,
dentro dessa multiplicidade de pontos de fala, somente dois pontos possi-
veis com relacao a Histéria do Direito. O ponto de fala que eu chamo de uma
Historia do Direito abordada como sendo uma Histdria das ideias e essa
Historia das ideias tem uma faceta especifica — e a gente vai ver qual é —
dentro do campo académico do Direito. Essa é a forma mais usual como a
Historia do Direito é abordada no campo académico do Direito. Vou também
abordar uma outra possibilidade de fazer uma leitura da Histdria do Direito,
que é o que eu chamo de Sociologia histérica. A Sociologia histérica € uma
forma diferente de abordar a Histdria do Direito, a gente vai ver, da Historia
das ideias. Ela € uma forma, uma leitura da Histéria do Direito que me pa-
rece mais interessante, mais produtiva para aqueles que querem entender
como o Direito funciona e, com certeza, € uma perspectiva mais produtiva
dentro de uma pods, dentro de uma discussao, em termos de Sociologia e
Direito ou Sociologia do Direito.

Esse é o meu primeiro momento de fala, exatamente, porque vou
mostrar o interesse da abordagem da Sociologia histérica do Direito para
falar sobre a Histéria do Direito. Isso me conduz a pensar a Histéria ndo
somente em termos de continuidades, mas em termo de um processo his-
torico. Consequentemente, para falar sobre o direito da modernidade, falar
sobre um sistema juridico que vai emergir, que vai ser criado dentro desse
contexto histérico da modernidade, parece-me interessante falar sobre o
momento historico ou o sistema juridico que antecede a formacao do Siste-
ma Juridico Moderno.
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Exatamente por isso, vou desenvolver, em um segundo momento,
na minha fala, a caracteriza¢do do Sistema Juridico Medieval, que é exata-
mente o sistema juridico que antecede ao Sistema Juridico Moderno. Eviden-
temente, eu poderia, tdo somente, fazer uma descricao das caracteristicas
desse Sistema Juridico Medieval. Entretanto, ndo vou me limitar a ficar em
um plano meramente descritivo. Essa ndo é a proposta que eu tenho, a
expectativa em relagdo ao debate. Na verdade, eu procurarei, ndo somente
apresentar essas caracteristicas, como compreender o funcionamento do
Sistema Juridico Medieval.

Exatamente para compreender o funcionamento desse sistema
juridico, eu sou levado ao terceiro momento da minha fala, que seria a or-
ganizac¢ao social propria do feudalismo. Ou seja, para compreender como o
Sistema Juridico Medieval funciona, eu preciso inseri-lo em uma formacao
social, em uma estrutura de organizacao social, que vai me dar os elementos
explicativos do funcionamento do Sistema Juridico Medieval. Esse, entdo,
vai ser o meu terceiro momento de fala.

O meu quarto momento de fala sera a organizacao social que é
posterior a organizacdo social do feudalismo, que é a organiza¢ao social da
modernidade. Eu a desenvolvo como sendo uma organizagdo social capita-
lista — a gente vai ver em que sentido eu coloco isso.

Colocado, entdo, essa nova organizacdo social, essa nova forma de
produzir a sociedade, ou seja, um novo modo de producdo social proprio
da modernidade que eu reconheco, que associo ao capitalismo, eu vou de-
senvolver as caracteristicas do sistema juridico que emerge, que é criado e
produzido nesse contexto, que é exatamente o Sistema Juridico Moderno.
Esse, entdo, € o meu quinto momento de fala: a caracteriza¢dao do Sistema
Juridico Moderno.

Feita toda essa abordagem em termos de uma Sociologia histérica
— ou seja, como a gente parte de um Sistema Juridico Medieval inserido em
uma organizacdo social propria do feudalismo para uma nova organizagao
social propria do modo de producdo capitalista com caracteristicas especi-
ficas de um novo sistema juridico —, eu posso comecar a abordar, dentro
do campo da Teoria do Direito, quais sdo as respostas, quais sao as formas
de dar uma inteligibilidade, uma compreensibilidade dessas mudancas his-
toricas proprias da modernidade juridica dentro daquilo que € um campo
de producdo de uma Teoria do Direito. A gente vai ter, nesse momento de
emergéncia, de criacdo da modernidade juridica, duas grandes respostas.
Uma primeira resposta, ja dentro de uma perspectiva claramente moderna,
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ou seja, inserida dentro de uma teoria do direito moderna, é a resposta
jusnaturalista, e a gente vai ver como essa resposta se organiza. Em um
segundo momento, uma segunda resposta, ainda dentro desse inicio da
modernidade juridica, vai ser a resposta organizada em torno de uma visao
de compreensao do Direito, de uma teoria do direito do positivismo juridico.
A gente vai ver também, de uma maneira bem inicial, como essa resposta se
apresenta nesse inicio da modernidade juridica. Entdo, a Teoria do Direito
vai ter duas grandes respostas iniciais para esse momento histérico de for-
macao do Sistema Juridico Moderno dentro de uma modernidade juridica.

Por fim, um sétimo e ultimo momento da minha fala, do meu desen-
volvimento: eu farei uma sociologizacdo dessas respostas, procurando mos-
trar como, dentro do campo da Teoria do Direito, a resposta jusnaturalista
e a resposta positivista, ou seja, essas formas de compreender o direito na
modernidade tém ligacdo com determinados interesses de grupos sociais,
de classes, como elas respondem a disputas e a conflitos de interesse no
inicio da modernidade juridica. Entdo, esse € o meu ponto de fala, esses sao
0s sete momentos que eu vou desenvolver.

Para tal, eu vou dialogar com dois grandes textos. Primeiramente:
tudo aquilo que envolve essa caracteriza¢cdo do Sistema Juridico Medieval,
algumas questdes ligadas ao funcionamento desse Sistema Juridico, algumas
questdes ligadas aos problemas da passagem desse Sistema Juridico para a
modernidade juridica. Eu abordarei tudo isso dialogando, diretamente, com
um texto de Habermas chamado Tanner lectures, que é uma conferéncia
que ele fez em Harvard na década de 1980 — mais precisamente em 1986
—, que sao estudos, reflexdes que antecedem e nesse sentido sdo prepa-
ratérias para o Direito e democracia. Inclusive, o texto que eu passo para
VOCés € o proprio texto do Direito e democracia, ja que na publicacdo feita
do Direito e democracia aqui no Brasil, a Tanner lectures (ou Direito e Moral),
essa conferéncia que ele fezem Harvard, em 1986, funciona como apéndice
do volume Il do Direito e democracia’. Entao, essa vai ser minha base para
fazer essa discussdao em torno do Sistema Juridico Medieval. Vocés, com
certeza, vao reconhecer, quando eu comecar o ponto dois da minha fala,
esses elementos do texto de Habermas. Eu também vou utilizar um outro
texto, sobretudo para mostrar como essas questdes, sobretudo no jusna-
turalismo, articulam-se a interesses de classe, a disputas e a conflitos de
interesse. Utilizarei um texto da década de 1970, um texto do MacPherson
— professor canadense que trabalha no campo da Ciéncia Politica, da Filo-
sofia Politica, dentro da tradicao do marxismo —, que é a obra Teoria politica

1 HABERMAS, Jurgen. Direito e democracia: entre facticidade e validade. Volumes | e Il. Rio de Janeiro: Ed. Tempo
Brasileiro, 1997.
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do individualismo possessivo?. Eu passei para vocés ndo a obra inteira, mas
somente o prefacio e a introducao, no qual ele coloca algumas questdes
relacionadas aos problemas de interpretacdo de textos classicos. Eu estarei
mais interessado nos contratualistas classicos. No caso, ele trabalha com
Locke e Hobbes, simbolizando o pensamento jusnaturalista contratualista
classico. Ele ndo trabalha no texto, mas me interessa também aquilo que
poderia ser o pensamento de Rousseau dentro do pensamento contratu-
alista. A gente tem assim o meu plano de fala, os pontos que vou abordar.
Vamos entdo ao desenvolvimento desses sete pontos.

Vamos para o primeiro momento que é essa ideia do olhar sobre
a Histéria do Direito. Como eu disse, a gente tem uma infinidade de possi-
bilidades de abordar a Historia do Direito. Eu trabalharei duas abordagens
dentre varias outras possiveis. A primeira abordagem que eu queria situar
para vocés, é uma abordagem que eu considero muito presente e a mais
usual dentro do campo académico, sobretudo, do Direito. Ela funciona
quase como uma referéncia paradigmatica da abordagem da Histéria do
Direito, dentro do campo do Direito, que eu chamo em termos de uma
Historia das ideias. Normalmente, essa Historia do Direito abordada em
termo de uma Histéria das ideias, é feita a partir de determinadas catego-
rias abstratas, sem nenhum tipo de vinculo com uma organizacdo social ou
com uma formacao social. E a construcao, tipica dessa forma de abordagem
da histéria do direito, é aquela construcdo que vai trabalhar a histéria do
Direito Moderno, vinculada a histéria do Direito Romano.

Entdo, eu faco uma abordagem de determinadas categorias, de
determinados conceitos proprios do Direito Romano, fago um salto histo-
rico de todo periodo posterior ao Direito Romano e trabalho as categorias
do Direito Moderno. Normalmente, essa trajetoria, esse percurso ou essa
forma de abordagem, trabalha todo um aspecto de uma progressao linear,
de algo que vai de uma organizacdo mais simples, menos perfeita, menos
acabada, em direcdo a algo mais complexo, mais elaborado, mais bem defi-
nido, melhor estruturado etc. E como se eu tivesse sempre uma natureza ou
uma esséncia do Direito presente desde o inicio dos tempos e essa natureza
vai se aperfeicoando, complexificando, progredindo linearmente ao longo
da histoéria até chegar ao Direito Moderno.

Obviamente, é sempre interessante a gente fazer referéncia a algum
tipo de problema, para que a gente possa visualizar melhor determinadas
referéncias que, a principio, a gente poderia estar trabalhando de uma for-

2 MACPHERSON, C.B. Teoria politica do individualismo possessivo de Hobbes até Locke. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1979.
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ma muito abstrata. Entao, eu vou colocar um problema e gostaria de ouvir
de vocés possiveis solu¢des. Ja que a gente vai abordar o Sistema Juridico
Medieval, vamos colocar um problema em termos, exatamente, da organi-
zacao desse Sistema Juridico. Vamos imaginar que, em um império ou um
reino 1 na ldade Média, eu tenha uma estrada que liga dois pontos desse
reino ou desse império, essa estrada passa no interior das terras de um
senhor feudal e eu vou ter um problema com relacdo ao uso dessa estrada,
um problema que se configura em termos de um problema juridico. Como
€ que eu vou resolver esse problema? Ou, melhor dizendo, a luz de que
principios eu resolveria esse problema? Eu resolveria isso a luz de principios
de um direito privado ou dialogando com certas referéncias de um direito
publico? Se eu estou com um problema em relacdo ao uso de uma estrada
gue passa no interior das terras de um senhor feudal, essa solucao é uma
solucao que vai ser colocada em termos de um direito privado ou publico?

Alguns de vocés trouxeram elementos para visualizar essa ques-
tdo. Algumas consideracdes sustentam que seria mais pertinente oferecer
uma resposta para esse tipo de problema de uso da estrada mobilizando
principios de um direito publico: levar em considera¢do uma coletividade, o
interesse maior do que o interesse privado. Alguns trouxeram elementos de
acessibilidade, que é de interesse publico, tendo também provavelmente,
direitos em conflitos, que é do interesse publico em rela¢do ao interesse
privado. Nesse sentido o direito publico vai, de uma certa forma, ndo pre-
valecer, mas vai requerer uma aten¢ao mais minuciosa em detrimento do
interesse privado. A maior parte expressa uma visao publicista.

Agora sim, eu posso desenvolver algumas ideias. Primeiro, no fundo,
a minha pergunta em si continha uma certa armadilha, que é exatamente a
armadilha na qual uma abordagem do Direito em termos de uma Histdria
das ideias preocupa-se somente com as categorias e ndao faz um vinculo
dessas categorias com as formacgdes sociais nas quais elas estao inseridas,
e nas quais tais categorias ganham um certo sentido. A armadilha esta na
seguinte questao: eu coloco um problema da Idade Média para vocés, ou
seja, um problema que estaria acontecendo em um periodo histérico que a
gente esta chamando, aqui, de Feudalismo, um periodo histérico da Idade
Média, e eu apresento como possibilidade de solu¢do, duas categorias que
sdo: direito publico e direito privado.

O grande problema é que direito publico e direito privado sao de-
terminadas formas de organizacdo e de estrutura do funcionamento do
Direito que ndo sdo operantes, que nao funcionam, que ndo estao presen-
tes no periodo da Idade Média. A Idade Média desconhece a diferenciacao
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entre publico e privado. Nao € uma questdo de que existe uma mistura,
existe uma indiferenciacao, eles estao imbricados ou coisas do tipo, nao é
somente isso. O Direito da Idade Média ndo conhece, ndo se organiza, nao
se estrutura em funcdo de um modo de producdo especifico com essas ca-
tegorias que nds, na modernidade, temos uma absoluta familiaridade e que
a gente naturaliza como se o Direito sempre tivesse que ser compreendido,
pensado, organizado, a partir de uma separacao entre publico e privado.

Exatamente porque a gente pensa sempre em uma Historia das
ideias, das categorias, que a gente, de alguma maneira, vai buscar no Direi-
to Romano, uma série de referéncias que sao mais familiares, mais usuais,
porque nds naturalizamos as categorias. Desse modo, no Direito Romano,
a gente encontra algumas coisas proximas de determinadas categorias,
como o publico e privado, como o sujeito de direito, como o direito subjeti-
vo, o direito objetivo etc., porque a tendéncia é trabalhar categorias, e nao
formacao social, que a Histéria das ideias trabalha exatamente toda uma
discussao sobre a Histdria do Direito, dialogando com o Direito Romano,
fazendo um salto do periodo da Idade Média. Vejam que a Idade Média nao
é trabalhada. Via de regra, ela € deixada de lado, nao é de interesse dentro
de uma Histdria do Direito usual, de uma Histéria das ideias. Assim, temos
um salto para a modernidade.

Exatamente por isso que, no fundo, temos uma armadilha, uma fa-
ceta da Histéria do Direito, trabalhada dentro dessa perspectiva da Histéria
das ideias. Ja que a gente vai trabalhar com o Habermas, cito uma outra
obra dele chamada A mudancga estrutural na esfera publica, que vai trabalhar
essa questdo. E a primeira grande obra de Habermas, da década de 19603,
E do inicio da década de 1960. Ele procura mostrar exatamente como, no
periodo que antecede a formac¢ao do espaco publico burgués — ele utiliza
0 espacgo publico como uma categoria de época —, o senhor feudal exerce
uma representatividade publica. Entao, ele ¢, ao mesmo tempo, publico e
privado. Essas referéncias ndo estao separadas, nao sao mobilizaveis, inteli-
giveis para a compreensao do Direito da Idade Média.

Exatamente por isso, eu vou trabalhar a partir de uma outra refe-
réncia. A referéncia de uma Sociologia histérica. Entdo, como a Sociologia
historica trabalha uma Histéria do Direito. A Sociologia histdrica vai traba-
Ihar isso a partir de uma relagao entre ou Direito ou os sistemas juridicos e
as formacdes sociais nas quais esse Direito vai estar inserido. E interessante
ver que, de alguma maneira, todo desenvolvimento de ideia sobre o Direito

3 HABERMAS, Jurgen. Mudanga estrutural da esfera publica: investigag@o quanto a uma categoria da sociedade bur-
guesa. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984.
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leva em considera¢do que o Direito esta inserido em uma formacdo social.
Existe, inclusive, uma expressdo latina, um brocardo latino muito utilizado,
sobretudo, para os mais antigos nas Faculdades de Direito. Mas ele conti-
nua sendo utilizado hoje: é o brocardo ubi societas, ibi jus, isto € “Onde esta
o Direito, esta a sociedade. Onde esta a sociedade, estd o Direito”.

Entdo, essa ideia de que existe uma relacdo entre Direito e socieda-
de é admitida dentro do préprio campo académico do Direito. Sendo que
essa ideia que é admitida, ndo tem nenhum tipo de consequéncia, nenhum
tipo de desdobramento mais sério, no sentido de fazer uma leitura séria e
tirar todas as consequéncias possiveis dessa afirmacao. O Direito tem a ver
com formacgao social, com organizacdo social. Entdo, eu admito essa ideia,
mas quando eu vou comecar a estudar o Direito, s estudo abstracdes, nao
estudo formacgdes sociais e nao estudo organizacao social.

E isso que eu proponho a trabalhar, ou seja, uma histéria que vai
abordar, obviamente, elementos de continuidade, elementos de permanén-
cia, encadeamentos que se dao em torno de um processo histérico, mas
vai trabalhar também as descontinuidades, as rupturas, as transformacdes
e as novidades. E exatamente nesse sentido que ganha, dentro da minha
perspectiva, um significado em abordar um Sistema Juridico Medieval que
antecede o Direito Moderno ou o Sistema Juridico Moderno. Vamos, entdo,
a abordagem disso. Vamos entdao ao segundo momento da minha fala que
€ exatamente o da caracterizacao do Sistema Juridico Medieval.

Nesse segundo momento eu vou entrar em uma perspectiva que
nao € uma perspectiva explicativa do Sistema Juridico Medieval. Desenvol-
verei uma perspectiva que eu chamo de meramente descritiva. Ou seja, es-
tarei descrevendo determinadas caracteristicas de determinados sistemas
juridicos que operaram nesse periodo histérico, que é o periodo histérico
da Idade Média. A gente pode dizer que todos os sistemas juridicos que
operaram nesse periodo histérico da Idade Média, basicamente, tiveram as
mesmas caracteristicas no mundo ocidental. E, ai, um paréntese importan-
te: dentro da Histéria do Direito, eu trabalho essa existéncia de um Sistema
ou de Sistemas Juridicos Medievais no mundo ocidental. Nao trabalharei
com aquilo que envolve a perspectiva do mundo oriental. Estarei abordando
somente o mundo ocidental.

Todos esses sistemas conheciam, mais ou menos, de formas diferen-
tes, um sistema juridico organizado em trés eixos, em trés pilares. Todos os
Sistemas Juridicos Medievais que operaram historicamente na Idade Média
eram organizados em torno de trés grandes eixos. Em primeiro lugar, nés
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tinhamos um eixo de um Sistema Juridico Medieval organizado em torno do
qgue a gente pode chamar de um direito sagrado. Via de regra, esse direito
é um direito escrito, baseado nas escrituras sagradas, nos textos sagrados.
Lembro que, no periodo da Idade Média, nds ndo tinhamos mais uma dis-
puta, ao menos dentro da Igreja, sobre a validade ou a existéncia de textos
sagrados. Essa disputa ja tinha sido resolvida. Ou seja, qual texto vale, qual
evangelho vale, isso ja era uma coisa resolvida dentro daquilo que é um
Direito da Idade Média. Os textos ja estavam estabilizados, ou seja, esses
textos funcionavam para o Sistema Juridico Medieval como um dado. Era
uma coisa que se apresentava como um dado para o funcionamento do
Sistema Juridico Medieval. Consequentemente, o direito sagrado era base-
ado nesse direito escrito, nessas escrituras sagradas. Ele era administrado,
vejam que aqui eu ndo estou utilizando um termo que tem mais um senti-
do moderno, que seria o termo interpretado. Estou dizendo que o direito
sagrado era administrado, ou seja, era manuseado por tedlogos juristas.
Na medida, também, que a gente ndo tinha uma separacao entre o campo
da Teologia e o campo do Direito. Conforme Habermas sustenta no Direito
e moral esse direito € perpassado por uma indisponibilidade. Mais tarde
eu vou voltar nesse ponto para abordar o sentido dado por Habermas ao
termo da indisponibilidade do direito.

Ao lado desse direito sagrado, ndés conhecemos um outro polo, um
outro eixo estruturante dos Sistemas Juridicos Medievais, organizado em
torno do que eu chamo aqui de um direito profano. O texto do Habermas,
em alguns momentos, utiliza o termo direito profano, em outros, ele utiliza
o termo direito burocratico. Esse direito profano era um direito escrito vin-
culado ao poder politico, no sentido de que ele era um direito do soberano,
diferentemente de um direito sagrado, que se apresentava como um dado.
Ou seja, diferentemente do direito sagrado que era algo ja dado para o
funcionamento do sistema, o direito profano ou o direito burocratico era
um Direito editado, posto, criado pelo soberano. No caso, talvez o termo
soberano também seja impréprio, porque essa ideia de soberania é muito
mais uma ideia moderna. Esse direito profano era editado pelo monarca ou
pelo imperador, tratando-se no periodo medieval de um reino ou de um im-
pério. Entdo, o principal é essa ideia de que era um direito que ndao era um
dado para o sistema, era um direito posto, editado, criado pelo monarca ou
pelo imperador. E, esse direito era claramente utilizado, mobilizado, editado
para fins de dominagdo politica em conformidade com o direito sagrado.
Por que dominacao politica? Porque, nessa época, nés nao tinhamos a ideia
ou qualquer tipo de estrutura de direitos que eram passiveis de apropriacao
por sujeitos que eram oponiveis ao monarca. Entdo, essa ideia de direitos
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subjetivos, de direitos que possam ser oponiveis ao direito do monarca, nao
existiam. Era, claramente, um direito organizado, editado, em torno de uma
dominacdo politica.

E, por fim, ainda ao lado... e vejam que a expressao que eu estou
utilizando € importante. Nao estou colocando a relagdo desses direitos em
uma perspectiva hierarquica, como sendo um direito superior ao outro, um
direito que &, hierarquicamente, diferenciado de outro. Estou colocando
gue esses trés eixos, essas trés estruturas de direito, funcionam juntas, em
um unico Sistema Juridico Medieval. Ou seja, fazem parte de um mesmo
Sistema Juridico Medieval. Ao lado do direito sagrado e do direito profano,
nos tinhamos um terceiro e Ultimo polo estruturante do Sistema Juridico
Medieval, que é o polo organizado em torno do que a gente pode chamar
de um direito consuetudinario. E, se a gente quer ser preciso, de um ponto
de vista terminoldgico, na verdade, nao existia um unico direito consuetudi-
nario, como existia, ja nessa época, um direito sagrado unificado, um direito
profano unificado, mas nao existia um unico direito consuetudinario. Existia
uma multiplicidade de direitos consuetudinarios, no plural, porque esses
direitos estavam ligados aos costumes, as praticas que, via de regra, eram
um direito, obviamente, ndo escrito, produzido nas diferentes localidades,
que faziam parte do reino ou do império, tratando-se desses dois espa¢os
geopoliticos da Idade Média.

Entdo, vejam que nds temos uma organizacdo do Sistema Juridico
Medieval em torno de trés grandes eixos, de trés grandes polos, de trés
grandes estruturas sem que essas referéncias ou esses eixos guardem entre
eles algum tipo de relacdo hierarquica, na qual eu tenha estabelecido qual
direito vale mais do que outro. Exatamente por isso, o Sistema Juridico Me-
dieval pode ser caracterizado, também, como sendo um sistema ilustrativo
de um pluralismo juridico.

Vamos, agora, voltar ao tema da indisponibilidade do direito que
é a referéncia que o Habermas utiliza para caracterizar o Sistema Juridico
Medieval. Habermas vai sustentar que o direito sagrado era um direito
parte do Sistema Juridico Medieval dotado do que ele chama de uma indis-
ponibilidade para o sistema. O que Habermas esta querendo dizer com esse
termo, “indisponibilidade”? E que esse direito ndo poderia ser editado, cria-
do, modificado, transformado pelo sistema juridico. Ou seja, por qualquer
um dos elementos que comp&em o sistema juridico. Ele funcionava como
um dado a partir do qual a legitimidade ultima do Sistema Juridico Medieval
se organizava — o que significa dizer que a legitimidade do Sistema Juridico
Medieval estava calcada na existéncia de alguma coisa em termos de Direito
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que era indisponivel para o sistema. Vejam, o sentido de indisponibilidade
dado por Habermas no texto dele, é exatamente esse, ele € indisponivel,
ndo porque ele ndo possa ser utilizado como referéncia de legitimacdo. E
evidente que ele € mobilizado nesse sentido. Mas ele ndo pode ser criado,
revogado, transformado, modificado. Obviamente, ele pode ser administra-
do. Nao é a toa que, durante o periodo da ldade Média, modificacbes em
torno do texto sagrado eram possiveis, ndo no sentido da sua revogacao,
mas no sentido de sua administracdo. E o caso da Reforma. Utilizando um
termo mais moderno, é uma nova interpretacdao dos textos sagrados. Mas
os textos nao podem ser modificados, porque eles ja garantem a estabilida-
de daquilo que era esse sistema.

Habermas vai sustentar que o direito profano, um outro polo que é
parte desse Sistema Juridico Medieval, é perpassado por uma total dispo-
nibilidade para o sistema juridico. Qual é o sentido de disponibilidade que
ele esta utilizando agora? Existe uma disponibilidade do direito profano,
exatamente porque esse direito ndo é um dado para o funcionamento do
sistema, ndo é um dado que caracteriza o funcionamento do sistema. Ele é
algo que pode ser criado, modificado, revogado, editado pelo monarca ou
pelo imperador. Exatamente por isso, ele € dotado de uma total disponibili-
dade ou de uma total instrumentabilidade. O que significa dizer que, dentro
do Sistema Juridico Medieval, eu tenho uma tensao entre indisponibilidade
e disponibilidade do direito, que fazem parte do préoprio funcionamento, ou
seja, da prépria caracterizacdo do Sistema Juridico Medieval. E uma tensdo
que esta ali, presente, e ndo causa nenhum tipo de problema, porque ela é
constitutiva do préprio Sistema Juridico Medieval. Por outro lado, o direito
consuetudinario guarda uma relagcdo muito complexa, com esses elemen-
tos, daquilo que a gente pode chamar de uma indisponibilidade e disponi-
bilidade do Direito, porque ele se organiza a partir de praticas que podem
estar em conformidade com o direito sagrado e com o direito profano, mas
o funcionamento do sistema admite, em alguns momentos, alguns tipos
de tensdo entre esses costumes (ou essas praticas), e alguns elementos,
sobretudo, do direito profano.

s

Tudo isso caracteriza, mais uma vez, essa existéncia ou essa referén-
cia de um pluralismo juridico operando no Sistema Juridico Medieval. Vejam
gue essa organizacao é — e Habermas chama atencdo para isso no texto
— bem ampla e geral, mas que pode ser utilizada para compreender qual-
quer sistema juridico que tenha, concretamente, operado nesse periodo
historico. Entao, considero desenvolvida essa ideia de uma caracteriza¢ao
de um Sistema Juridico Medieval, ou seja, essa ideia de desenvolver certas
caracteristicas que possam ser compreensiveis e inteligiveis desse sistema
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juridico que operou na ldade Média. Como eu tinha falado, esses elementos
servem, da minha perspectiva, tdo somente, para caracterizar a existéncia
desse Sistema Juridico Medieval. Vejam que eu ainda nao mobilizei nenhum
elemento que possa me dar condi¢des de explicar por que, na ldade Média,
um sistema juridico funcionava em trés pilares, de acordo com trés eixos
componentes de um mesmo sistema juridico, com essas caracteristicas de
indisponibilidade estruturada em torno de um direito sagrado, de disponibi-
lidade em torno de um direito profano etc. Ou seja, eu ainda nao mobilizei,
dentro desse meu desenvolvimento, nenhum elemento que me permita
explicar por que essas caracteristicas funcionam dessa maneira no periodo
medieval.

Para fazer isso, eu parto, agora, para o terceiro momento da minha
fala, que é a questdo da formacdo social ou da organizacdo social. Ou seja,
com o que estou preocupado agora? Estou preocupado em compreender
as caracteristicas do Sistema Juridico Medieval inseridas em uma teoria de
uma producdo da vida social. Essa € a minha ideia, essa é a minha referéncia.
Como eu posso compreender, efetivamente, as caracteristicas desse siste-
ma juridico, a partir de uma formacao social especifica? Para fazer isso, vou
mobilizar um conceito, que aqui eu s vou sinalizar para vocés e, depois, a
gente vai ver como ele ganha concretude na maneira como eu vou abordar
esse tema. Mas eu vou sinalizar, somente, para vocés, o conceito que eu
vou trabalhar. Vou trabalhar o conceito de formacdo social a partir de uma
referéncia bem diferente de referéncias possiveis para abordar formacdo e
organizacao social. Evidente que eu tenho uma série de possibilidades de
abordar formacao e organizacao social. Eu vou mobilizar uma referéncia
possivel que é o conceito de modo de producao de Marx. Volto a dizer, o
conceito de modo de producdo nao é dentro daquilo que n6és podemos ima-
ginar como teorias sociolégicas, o Unico que aborda e que da inteligibilidade
da formacdo e organiza¢ao social. S6 que ele € um conceito possivel e € um
conceito que eu vou utilizar. Isso significa dizer que o modo de producdo é
um conceito que, volto a dizer, procura dar conta de como uma sociedade
se organiza de forma estrutural. Ele ndo € um conceito meramente adstrito
ou limitado ao campo da organizacdo, da estrutura econémica de uma so-
ciedade. Muitas vezes, a gente tende a pensar na referéncia “modo de pro-
ducao”, exatamente, talvez, pelo sentido do termo “produc¢ao”, como sendo
uma coisa ligada somente ao nivel social de organiza¢dao da economia. Mas,
obviamente, eu ndo vou desenvolver isso agora. O conceito de modo de
producdo de Marx é um conceito que busca dar conta de uma compreensao
de uma formacao social tomada como um todo*. Ou seja, como a sociedade

4 MARX, Karl. Contribuicéo a critica da economia politica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1977.
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esta organizada para produzir e reproduzir, de uma forma global, a sua vida
social. Entdo, a sociedade se organiza de uma determinada forma para pro-
duzir sua vida social e o conceito de modo de producdo procura dar conta
disso.

O modo de producao como referéncia conceitual, em uma perspec-
tiva dos textos de Marx, esta organizado em duas grandes partes ou em
duas grandes facetas. Uma base ou uma infraestrutura, na qual eu tenho
um nivel social de organizacdao da economia e uma superestrutura, ambas,
base infraestrutural e superestrutura, compdem o modo de producdo. Na
superestrutura, eu terei os niveis sociais de organizacdao da Politica, por
exemplo, da Ideologia e do Direito. Evidente que dentro do marxismo, existe
toda uma disputa sobre a maneira como os textos de Marx abordam essa
relacdo entre base e superestrutura de um modo de producdo. Existe um
debate forte dentro do marxismo sobre isso. E, basicamente, a gente tem —
estou simplificando, evidentemente — duas grandes posicdes.

Temos uma leitura que vai privilegiar o nivel social de organizacao
da economia no funcionamento do modo de produc¢do tomado na sua tota-
lidade, o que significa dizer que o nivel social de organizacao da economia
seria determinante no funcionamento do modo de produc¢ao e determi-
naria os demais niveis sociais de organizacao da superestrutura, como a
Politica, a Ideologia e o Direito. A economia determinaria, guardaria no seu
funcionamento uma determinacdo estruturante dos demais niveis sociais
de organizagdo. Essa é uma leitura que, dentro do marxismo, nds temos
varios termos para denomina-la: por exemplo, € uma leitura determinista, é
uma leitura economicista das rela¢cdes do modo de producado. A gente tem
alguns termos para trabalhar com isso.

Existe também uma outra leitura, dentre outras possiveis — aqui, eu
s estou trabalhando com duas — que é uma de uma certa autonomia dos
niveis ou de uma complexidade dos niveis sociais de organizacdo. Leitura
essa na qual a gente poderia entender que nenhum nivel social de organiza-
¢do determina o funcionamento dos demais niveis sociais de organizacdo.
Consequentemente, a Economia nado seria um fator determinante do fun-
cionamento do Direito, da Ideologia ou da Politica. Na verdade, é o modo
de producao tomado como um todo, ou seja, o modo de produc¢do da vida
social tomado como um todo na sua relacdo complexa com os diferentes
niveis que compdem tal modo de producdo que seria determinante no
funcionamento dos niveis sociais de organizacdo. O que significa dizer que
esses niveis sociais sao coerentes no seu funcionamento uns com os outros
na medida em que eles fazem parte de um mesmo modo de produ¢do, mas
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nenhum deles determina o funcionamento dos demais. Obviamente, volto
a dizer, eles tém uma certa autonomia e a complexidade da relacdo, da in-
teracdo entre esses niveis sociais de organizacao se da de forma coerente
porque eles fazem parte de um mesmo modo de producao.

Entendido nesse sentido, a gente pode dizer, entdo, que o feudalis-
mo, que € um momento que eu vou trabalhar agora, ou seja, a organizacao
social prépria do modo feudal, do modo de producdo feudal, como tam-
bém a modernidade, que vou trabalhar em um outro momento, tem niveis
sociais de organiza¢do. Aqui, vou me limitar a quatro deles. Do Direito, a
gente ja viu algumas caracteristicas no Sistema Juridico Medieval. Agora, a
gente vai ver determinadas caracteristicas da Economia no que diz respei-
to a organizacdo da producdo do comércio e a existéncia de mercados; a
Politica, com relacdo a organizacao institucional ou do poder; e a Ideologia,
entendida como um grande conjunto de ideais, como grande conjunto de
representacdes que fazem parte do funcionamento social.

Vamos a dar, agora, uma especificacdo a essas referéncias do ponto
de vista do feudalismo — entdo, estou mantendo ainda o terceiro momento
da minha fala: a organizacdo social propria do feudalismo. Do ponto de vista
da Economia, o que me parece interessante perceber é que a economia no
feudalismo (ou no modo de producado feudal) se organiza em torno daquilo
que a gente pode chamar de uma producdo voltada para a subsisténcia.
Significa dizer que a gente desconhece um comércio mais presente nesse
periodo histérico. A forma mercadoria é, do ponto de vista da organizacao
das relacdes sociais, extremamente incipiente, ou seja, € uma sociedade
caracterizada por uma baixa troca de mercadorias — volto a dizer: existe o
comeércio, existem mercadorias —, mas ela ndo €, como vai ser posterior-
mente no capitalismo, uma sociedade organizada em torno de uma troca
generalizada de mercadoria. Ela é organizada em torno de mercados seg-
mentados, ou seja, exatamente porque a economia é organizada em torno
de uma subsisténcia, ali vocé produz e ali vocé consome — ou seja, vocé
nao tem mercados que se caracterizam por uma circulacdo de mercadorias
e, consequentemente, mercados com fronteiras porosas que se organizem
em torno de uma circulacao ou de um laissez faire e laissez passer, deixa
fazer, deixa produzir e deixa o comeércio passar, que € o tipico ja de uma
organiza¢do propriamente moderna. Entdo, a economia se organiza no
periodo feudal em torno dessas caracteristicas, vamos dizer assim, mais
basicas: subsisténcia, baixa troca de mercadorias e mercados segmentados.

Do ponto de vista da Politica, a gente ja viu algumas pistas quando
trabalhou o problema da diferencia¢dao do Direito Publico e do Direito Priva-
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do na Idade Média. A gente tem, claramente, um poder politico, ainda nesse
periodo histérico, ndo unificado. E um poder politico descentralizado, uma
organizacao institucional descentralizada que se faz em torno da figura do
rei e da figura dos senhores feudais, inclusive, com essa indiferenciacao,
eu estou utilizando ndao mais a referéncia do Direito, mas a prépria refe-
réncia do poder e, consequentemente, da Politica entre publico e privado.
Nao estou falando de Direito Publico e Privado, mas entre publico e privado
em termos de Poder. Na verdade, os reis, os imperadores e os senhores
feudais exercem essa representatividade publica que Habermas utiliza na
obra Mudancga estrutural da esfera publica para caracterizar a politica nesse
momento: é uma politica descentralizada na qual publico e privado nao es-
tdo presentes, estdo indiferenciados. E uma organizacdo politica, um nivel
social de organizagdo da Politica descentralizado.

Por fim, do ponto de vista da ldeologia, claramente, a gente tem
um palco no qual as ideias se desenvolvem, um grande palco no qual as
ideias vao encontrar um fundamento ultimo de legitimidade e que vao
permitir que elas se sustentem enquanto ideias em um cenario de desen-
volvimento das representacfes. Esse palco € organizado em torno daquilo
qgue a gente pode chamar de Deus ou da presenca de um sagrado ou de um
nivel de organizacdo ideoldgico organizado em torno da existéncia de Deus
ou da existéncia de um plano propriamente sagrado. Agora a gente pode
entender, de alguma maneira, como um Sistema Juridico Medieval, dotado
daquelas caracteristicas que a gente desenvolveu anteriormente, tem ele-
mentos, agora sim, explicativos. Ou seja, um direito sagrado funciona como
tal porque esta inserido em um modo de producdo no qual o sagrado tem
uma presenca muito marcante do ponto de vista da Ideologia. Do ponto de
vista da Economia, nés temos mercados segmentados, nds temos referén-
cias que nao necessitam de uma regra unica — o que significa dizer que eu
posso ter uma série de direitos diferenciados funcionando em um mesmo
espago geopolitico sem que isso tenha qualquer tipo de disfuncionalidade
para o sistema. O poder politico é claramente descentralizado nas maos dos
senhores feudais e nas maos do rei, do imperador ou do monarca. O que sig-
nifica dizer, também, que essas referéncias, essas caracteristicas do Sistema
Juridico Medieval ganham uma inteligibilidade. E interessante perceber que,
de alguma maneira, eu tenho, desenvolvendo o modo de producao feudal,
como mobilizar elementos explicativos, elementos que servem como refe-
réncias para explicar as caracteristicas do Sistema Juridico Medieval.

Passando, entdo, para o quarto momento, que € aquilo que a gente
pode trabalhar como a formacgdo social posterior ao modo de producao
feudal, que é a formacdo social propria do modo de producdo capitalista.
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O que a gente vai conhecer do ponto de vista da Economia? A gente vai
conhecer — obviamente, estou fazendo aqui toda uma simplificacdo para
que, depois, a gente possa entender a emergéncia do Sistema Juridico Mo-
derno — toda uma passagem daquilo que é uma organizac¢ao estrutural da
economia, do ponto de vista do seu nivel social de organizacdo, calcada em
uma subsisténcia para producdo de excedentes visando ao lucro. E, exata-
mente nesse momento, que cada vez mais o mercado ou, melhor dizendo,
as mercadorias vao se tornando uma grande referéncia das interacdes e
das relagdes sociais. E é, exatamente nesse momento, do ponto de vista do
inicio da modernidade juridica — ou seja, do inicio de um modo de produc¢ao
capitalista —, que o comércio comeca, cada vez mais, a se desenvolver e, do
ponto de vista da organizacdo do modo de producdo capitalista, eu vou ter
a passagem de uma sociedade organizada em torno de uma baixa troca de
mercadorias para uma sociedade caracterizada por uma troca generaliza-
da de mercadorias. Tudo adquire a forma mercadoria dentro do modo de
producado capitalista. Consequentemente, tudo € passivel de troca por essa
forma que vai mediar as interacdes e as rela¢des sociais.

Lembrando que a forma mercadoria € uma forma de relacao social
em Marx, eu também lembro que — isso é interessante —, o proprio traba-
Iho, a propria forga de trabalho se torna uma mercadoria, passa a ser detida
por sujeitos. Nesse sentido, temos toda uma terminologia, que a gente
naturaliza no campo da ideologia capitalista que é a ideia de um mercado
de trabalho, a ideia de que eu tenho um mercado de trabalho porque eu
tenho mercadorias. Mercadorias que sao, ali, compradas e vendidas. Essa
mercadoria é a forca de trabalho que é detida pelo trabalhador que pode
vender a sua forca de trabalho no mercado e vocé vai ter alguém que com-
pra isso. Entdo, € uma sociedade organizada, inclusive do ponto de vista do
trabalho, diferentemente do modo de producao feudal em torno de uma
troca generalizada de mercadorias.

Uma outra coisa importante, do ponto de vista do nivel social de
organizacao da economia no modo de producdo capitalista é que eu vou ter
uma unificacdo daqueles mercados segmentados. Vou ter uma unificacao
dos mercados segmentados em torno de um mercado Unico que vai se co-
locar, inicialmente, como sendo um mercado dentro de fronteiras e do terri-
torio nacional. Essa ideia de uma unificacao desses mercados segmentados
propria do modo de producdo feudal é uma ideia que vai ser estruturante
de um novo modo de produg¢do — ou seja, do modo de producgdo capitalista.
As fronteiras de territdrios — e, ai, a gente ja pode comecar a utilizar termos
propriamente modernos —, a ideia de uma territorialidade, claramente es-
tabelecida em torno de fronteiras, vai delimitar, inicialmente, no modo de
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producao capitalista, essas unidades, o Estado-nac¢ao, no qual vocé tem um
mercado nacional no qual as mercadorias circulam livremente.

Nesse sentido, estou comecando, efetivamente, a trazer elementos
explicativos do funcionamento do Direito — ou seja, por que um Direito
funciona de uma determinada forma em um determinado momento. S6
faco isso quando eu saio do plano de categorias abstratas e insiro essas
referéncias (publico, privado), as referéncias que a gente tem como referén-
cias que a gente acaba, quase que no limite, naturalizando, em uma teoria
da producdo da vida social. E essa a minha provocacdo. Ou seja, deixando
bem claro, eu posso, sem nenhum tipo de problema, fazer um curso inteiro
descrevendo, por exemplo, Direito Romano ou Direito Medieval, mas eu
sO vou estar trabalhando caracteristicas, eu nao vou estar desenvolvendo
elementos que me permitam explicar o funcionamento desse Direito: € essa
a provocacao. Entdo, para fazé-lo, necessariamente, preciso mobilizar, orga-
nizar essas referéncias (que a gente tende a naturalizar) em uma teoria de
producao da vida social. E, ai, s6 ainda para fechar esse raciocinio, € evidente
que eu posso utilizar dentro da teoria sociolégica uma série de referéncias
gue possam me ajudar na compreensao do funcionamento do Direito. Eu
estou utilizando aqui o conceito de modo de producéo, ok? E o conceito
que estou utilizando para trazer elementos que me permitam explicar essas
referéncias que, a principio, aparecem de uma maneira meio solta.

Do ponto de vista da Politica, a modernidade, do ponto de vista do
modo de producdo capitalista, vai conhecer, também, um processo muito
significativo e marcante de centralizacao desses poderes fragmentados em
torno da figura dos senhores feudais, em torno da figura do rei, do monar-
ca. Ela vai conhecer todo um processo de centralizacao e unificacdo desse
poder nas maos do monarca cuja figura institucional de poder que sinaliza
para esse momento de emergéncia da modernidade é o absolutismo. Entao,
0 absolutismo ja é uma configuracao institucional de poder que, claramen-
te, sinaliza para um periodo historico da modernidade, porque nessa con-
figuracao institucional de poder ja tenho todo um processo de unificacao
e centralizacao do poder politico a partir daquilo que é toda uma série de
opera¢des muito complexas que vao trabalhando essa centralizacao, essa
territorializacdo e unificacdo do poder desses elementos meio fragmenta-
dos que caracterizava a politica no modo de producdo feudal. A Politica vai
conhecer esse processo de centraliza¢do e unificacdo do poder.

E, por fim, do ponto de vista do nivel social de organiza¢do da Ide-
ologia, a gente também vai ter alguma coisa muito diferente do modo de
producao feudal. Se as ideias se legitimavam, em Ultima analise, no periodo
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do modo de producao feudal, na existéncia do sagrado, na legitimacdo das
ideias a partir daquilo que € um polo sagrado, a gente vai ter a emergéncia,
no modo de producéo capitalista, da razdo moderna. E o periodo do Ilu-
minismo, é o periodo do Século das Luzes, é todo aquele periodo no qual,
cada vez mais, a gente vai encontrando toda uma legitimacdo para o desen-
volvimento das ideias que se da com bases racionais, com bases na razao
moderna, a partir de deducdes légicas. Todo esse processo vai, de alguma
maneira, legitimando, ideologicamente, as representacdes que se fazem em
torno do mundo e deslegitimando, consequentemente, o sagrado, o ambito
daquilo que é o sagrado ou a existéncia de Deus. Dessa maneira, a gente
pode configurar a modernidade como uma organizacao social prépria.

Nesse processo, dentro dessa estruturacdo, o que a gente vai co-
nhecer é emergéncia, a criacao de um novo sistema juridico que é operante
— ou que é préprio da modernidade. E, ai, parto para o momento cinco da
minha fala, que é exatamente a caracterizacao do Sistema Juridico Moder-
no. O que a gente vai ver é que, durante todo o periodo que vai do fim da
ldade Média até o inicio das grandes codificacdes do século XIX, a gente vai
conhecer todo um processo extremamente complexo e, como todo proces-
so histoérico, lento (vai, ai, do final da Idade Média até o inicio do século XIX),
todo um processo que vai trabalhar uma reorganiza¢ao e uma adaptacdo
do Sistema Juridico Medieval, as condi¢des de funcionamento de uma eco-
nomia capitalista que estava emergindo, estava se configurando, e também
as condi¢Bes de funcionamento de um Estado burocratico que estava se
territorializando. E nesse contexto, é nesse periodo histérico longo que nés
vamos ter a emergéncia daquilo que a gente pode chamar de um Sistema
Juridico Moderno. E esse Sistema Juridico Moderno vai operar, como eu dis-
se, uma reconfiguracdo do Sistema Juridico Medieval. Em que sentido ele vai
operar uma reconfiguragao do Sistema Juridico Medieval?

Em um primeiro lugar — e dentro daquela I6gica de que existe um
modo de producao capitalista dando coeréncia, dando sentido a essas re-
organizacdes, tanto do nivel social de organizacao da Economia, como da
Politica, do Direito e da Ideologia —, nds vamos ter, claramente, uma desle-
gitimacao do polo sagrado que era estruturado em torno do direito sagrado
do Sistema Juridico Medieval. Progressivamente — nao € de uma hora para
outra, mas progressivamente —, esse direito sagrado vai sendo questionado,
vai sendo deslegitimado, vai perdendo for¢ca como polo estruturante de um
novo sistema juridico que se reconfigura, porém esse direito sagrado nao
desaparece. Ndo € que ele vem a desaparecer, mas ele vai sendo remetido a
uma questdo de fé, a uma questao de crenga, a um campo que se estrutura
nesse momento, também, que € o campo das crencas privadas. Ou seja, é
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o campo do privado que vai se organizando nesse momento também. En-
tdo, o direito sagrado vai, progressivamente, nesse longo periodo historico,
sendo deslegitimado, sendo reconfigurado como um polo estruturante de
direito no sentido de que deixa de ter forca como esse polo. Volto a dizer:
nesse sentido, ndo significa dizer que ele desapareca. Ele € uma coisa que
vai ser relacionada a uma fé, a uma crenca privada.

Da mesma maneira, os direitos consuetudinarios, ou seja, aquilo
gue envolve esse direito nao escrito, os costumes, eles vao também, pro-
gressivamente, perdendo forca estruturante de dizer o que € o Direito. Isso
se da, sobretudo, por todo um processo muito complexo, muito detalhado
e muito trabalhado, feito por juristas que saiam das universidades nesse
periodo histérico, no sentido de unificar todos esses direitos muito dife-
renciados que operavam no modo de producdo feudal em torno de um
grande corpo unificado de regras. Nao € a toa que o grande periodo das
codificacdes € exatamente o inicio do século XIX, quando vocé tem todo um
trabalho extremamente minucioso de unificacdo e de organizacao de uma
pluralidade de direitos diferenciados em torno dos cédigos, em torno de um
Corpo unico de regras.

Isso significa dizer que todo o Direito que vai emergir no modo de
producdo capitalista, no modo de producdo especifico da modernidade
juridica, € um Direito que se organiza em torno desse direito burocratico,
de um direito que € editado, que é posto, criado por um poder centraliza-
do - ou seja, aquilo que é unificacdo do poder em torno do rei, ilustrado
inicialmente pelo absolutismo. Na verdade, isso pré-configura aquilo que
é Direito Moderno, € um Direito editado de forma unificada pelo Estado a
partir de uma referéncia centralizada.

Simplificando essa ideia, a caracterizacdo do Sistema Juridica Mo-
derno se organiza em torno de um unico Direito, nao mais uma pluralidade
de Direitos, unificado em torno de um poder centralizado, ou seja, o Direito
passa a ser fruto de uma decisao do Estado. E esse Direito como fruto de
uma decisdo do Estado — eu lembro: estou trabalhando com a ideia de um
sistema juridico organizado no mundo ocidental e, consequentemente, isso
é valido tanto para o modo de producdo feudal quanto para o modo de
producao capitalista — é valido para as duas grandes tradi¢des das culturas
juridicas no mundo ocidental: tanto a tradicao romano-germanica, de um
direito legislado, como a tradicdo anglo-saxa, de um direito jurisprudencial.

Ambas as tradi¢Ges trabalham com essa ideia de um direito fruto
da decisdo do Estado. E interessante notar, por exemplo, que, muitas vezes,
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a gente tende a falar que “ah, ndo, o Direito anglo-saxdao é um direito con-
suetudinario”, no sentido de que é baseado nos costumes. No fundo, nessa
afirmacao, em termos de uma tradicdo juridica, é parcialmente valida. Por
qué? Porque, na verdade, ndo é o costume como era no Sistema Juridico
Medieval que produz direito. Na verdade, o costume é uma referéncia a
partir da qual os tribunais, por meio de decisdes que vao criando prece-
dentes umas para as outras, vao fazer uma construcdo jurisprudencial do
direito — o que significa dizer que essa ideia de um direito anglo-saxao, que
tem no costume a sua fonte, é parcialmente valida, porque ela ndo elimina
a premissa de que o direito é fruto da decisdo do Estado por meio do Poder
Judiciario.

E evidente que a gente tem a diferenca da tradicdo romano-germa-
nica, que é um direito muito mais legislado e, consequentemente, a fonte do
direito esta na lei, no poder legislativo, diferentemente da tradi¢ao anglo-sa-
xd que tem, também, essa premissa da decisao do Estado como sendo polo
estruturante do Direito por meio ndo mais do poder legislativo, mas sim do
poder judicidrio. E um Direito muito mais jurisprudencial, muito mais calca-
do em torno das decisdes dos tribunais como forma de cria¢ao do Direito e
menos um Direito legislado no sentido da tradicao romano-germanica. E, ai,
a gente tem um grande problema: como é que se organiza essa discussao
em torno de uma indisponibilidade e disponibilidade do Direito no Sistema
Juridico Moderno?

Essa é uma discussao central de Habermas no texto Direito e moral
que parece interessante. O Sistema Juridico Moderno vai apresentar uma
reconfiguragdo muito marcante para esses dois termos na medida em que
se toda indisponibilidade do Sistema Juridico Medieval era calcada no direi-
to sagrado e toda disponibilidade do Sistema Juridico Medieval era calcada
no direito profano, se o Sistema Juridico Moderno se organiza em torno de
uma estrutura calcada na decisao do Estado, como fica essa relacao entre
esses dois momentos constitutivos do Direito: o da sua indisponibilidade e
o da sua disponibilidade?

Para isso — e, ai, a gente chega ao ponto das respostas da moder-
nidade juridica —, a Teoria do Direito vai apresentar dois grandes tipos de
discussado, ou seja, para essa questao em torno da reorganizagao do Siste-
ma Juridico Medieval para um Sistema Juridico Moderno e para toda essa
discussao em torno da emergéncia de um tipo de Direito calcado na decisao
do Estado, eu vou ter, inicialmente, dentro da modernidade juridica, duas
grandes respostas. Do ponto de vista historico, isso se organiza de forma
diferenciada.
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A primeira resposta é a resposta jusnaturalista. O que vai nos apre-
sentar a resposta jusnaturalista? Ela trabalha com a ideia de que existe,
ainda, dentro do Direito produzido na modernidade, um fator de indispo-
nibilidade que, ndo obstante o fato do Direito ser calcado na decisdo do
Estado, essa decisao tem que respeitar esse novo fator de indisponibilidade,
nao mais no direito sagrado — que a gente ja viu: esse direito sagrado se
deslegitima, perde a sua forca estruturante de dizer, de produzir Direito,
mas em um novo fator. Ou seja, para que estou chamando atenc¢do? Toda
teoria jusnaturalista vai encontrar, de alguma forma, um fator de indispo-
nibilidade para o funcionamento do Sistema Juridico Moderno que garante
uma legitimidade para o funcionamento desse sistema. Isso é, vamos dizer
assim, um cerne ou, talvez, o ponto central das teorias jusnaturalistas no
inicio da Modernidade, particularmente do contratualismo moderno. Essas
teorias vao, de alguma maneira, dizer que existe, ainda, algo que limita a
decisdo do Estado do ponto de vista da sua legitimidade. Que fator é esse?

O jusnaturalismo moderno — e, ai, eu penso, particularmente,
naquilo que é o jusnaturalismo moderno, porque tem um jusnaturalismo
pré-moderno —, naquilo que envolve, sobretudo, os contratualistas clas-
sicos, vai trabalhar a ideia de que o grande fator de indisponibilidade que
cria uma legitimidade para o funcionamento do Direito na Modernidade, ou
seja, no Sistema Juridico Moderno, é o conjunto de direitos naturais. Esse é
0 esquema classico do jusnaturalismo moderno e do contratualismo. Nesse
sentido, temos referéncias concretas, por exemplo, a propriedade privada
é vista como um direito natural pelos contratualistas classicos, modernos.
Também o direito a vida, por exemplo, em Hobbes. Entdo, no fundo, a ideia
é de que existe para o funcionamento do Sistema Juridico Moderno algo que
funciona como um dado, ou seja, como algo que nao é passivel de criacdo,
de transformacdo, de edicdo. E algo que tem, do ponto de vista do funcio-
namento do sistema, a mesma fung¢do dos direitos sagrados no Sistema
Juridico Medieval e essa mesma funcdo se reproduz no Sistema Juridico Mo-
derno pela leitura jusnaturalista. Significa dizer que a legitimidade ultima do
funcionamento do Sistema Juridico Moderno estaria calcada na adequacao
entre a decisao do Estado, ou seja, o Direito posto, o Direito editado pelo
Estado Moderno — e volto a dizer: ele é o polo estruturante do Sistema
Juridico Moderno - ao conjunto de direitos naturais. E adequacdo desse
Direito a determinados parametros dos direitos naturais que garantiria a
legitimidade ultima do funcionamento desse Sistema Juridico.
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referéncias em termos de organiza¢do do Direito que surge nessa época
que é uma organizacao em torno das declara¢des de direito. Entdo, a ideia
de declaracao de direito — e, particularmente, isso é interessante na Revo-
lucdo Francesa: a Declarag¢éo Universal dos Direitos do Homem e do Cidadéo
—, no fundo, é a ideia de que eu tenho uma declara¢do. Ou seja, ndo é uma
constituicdo, eu nao estou criando direitos, estou declarando a existéncia
de direitos que sdo ligados a uma natureza humana, que sao ligados a um
momento hipotético que eu posso deduzir racionalmente, que é o estado
de natureza no qual homens, pessoas, ja possuem direitos. Isso € um dado,
isso nao é passivel de criacao.

Tanto é que para o pensamento jusnaturalista classico, o estado de
natureza que antecede a sociedade civil e, a partir do qual ja existem direi-
tos naturais, ele é, volto a dizer, construido racionalmente e ndo passivel de
observacao empirica. Ele é deduzido por meio de uma légica racional que
faz com que eu venha a deduzir a existéncia de direitos naturais. Entao,
vejam que existe algo que é bem interessante: os direitos naturais funcio-
nam como um polo de legitimidade do funcionamento do Sistema Juridico
na Modernidade e esse polo faz, de alguma forma, a mesma funcao que
os direitos sagrados faziam no Sistema Juridico Medieval. Vejam que essa
€ uma primeira resposta. A disponibilidade do Direito no Sistema Juridico
Moderno se organiza em torno da decisao do Estado, mas ela ndo expressa
a totalidade do funcionamento desse Sistema Juridico — ou seja, existe ain-
da algum fator de indisponibilidade no funcionamento do Sistema Juridico
Moderno. Fator esse organizado em torno dos direitos naturais do homem
e do cidadao cuja Declara¢éo Universal dos Direitos do Homem e do Cidaddo,
do final do século XVIII, sobretudo, mostra essa faceta de organiza¢ao do
Direito.

A resposta positivista vai dar uma nova compreensdo a essa relagdo
entre indisponibilidade e disponibilidade do Direito. Em que sentido a res-
posta positivista vai dar uma nova configuracdo a esse debate? A resposta
positivista vai colocar de uma maneira muito clara: todo o direito produzido
no Sistema Juridico Moderno é fruto da decisdao do Estado — o que signifi-
ca dizer que nao existe mais nenhum dado externo a essa decisao que se
configure como direito. Ndo existe mais nenhum fator de indisponibilidade
para o funcionamento do Sistema Juridico Moderno. E isso que o positivis-
mo (ou a resposta positivista dentro da Teoria do Direito) vai colocar como
questdo central para essa relacdo entre indisponibilidade e disponibilidade
do Direito. No fundo, o positivismo vai dizer: olha, tudo aquilo que envolve
a legitimidade do Direito € uma discussdo que nao se diferencia do direito
editado pelo Estado, e que tem que ser resolvida no interior do proprio pro-

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

N

8



cesso de edicdo do Direito por parte do Estado, ou seja, dentro do proprio
processo desse Direito que vai ser posto, que vai ser criado.

Significa dizer que ndo existe diferenciacdo para fora do Direito pro-
duzido pelo Estado entre legitimidade e legalidade do Direito. Ndo vai mais
existir aquilo que, de alguma maneira, o jusnaturalismo ainda apresenta
dentro da Teoria do Direito: uma dissocia¢ao entre legitimidade e legalidade
do Direito. Para o jusnaturalimso, em ultima andlise, a legitimidade é dada
nao por um fator interno do Direito posto, mas por um fator externo, ou
seja, os direitos naturais que funcionam como um dado. E ali que a legiti-
midade do Sistema Juridico Moderno se encontra. E a legalidade é dada no
processo de edi¢do do Direito.

Essa separa¢do que a resposta jusnaturalista da para esse proble-
ma da emergéncia do Sistema Juridico Moderno ndo vai ser reconhecida
pela resposta positivista. Entao, essa separacdo é considerada, dentro do
positivismo, como alguma coisa que trabalha, ainda, um nivel de metafisica,
vamos dizer assim, do jusnaturalismo que o aproximaria a uma visao do
direito sagrado. Existe algo metafisico, algo fora do Direito produzido, do
Direito posto, do Direito editado pelo Estado que garante ainda o fator de
legitimidade. Isso ndo € algo pertinente como resposta para o problema ju-
ridico da indisponibilidade e disponibilidade do direito na modernidade juri-
dica pelo positivismo. O positivismo vai dizer, entdo: nés temos que resolver
esse problema da legitimidade também no interior da prépria decisao do
Estado. Consequentemente, legitimidade e legalidade se tornam momentos
diferenciados no interior da prépria decisao do Estado. Esse é o meu sexto
e penultimo momento de fala antes de passar para a “sociologizacdo” des-
sas respostas — ou seja, porque que essas respostas acontecem ligadas a
determinadas disputas, determinados conflitos de interesse, determinadas
disputas por sentido nesse inicio da Modernidade Juridica.

Ultimo momento ent3o: a questdo da “sociologizacio” das respostas
jusnaturalista e positivista. Vou estar dialogando, mais precisamente, nao
mais com o texto do Habermas, mas sim com o texto do MacPherson, Te-
oria politica do individualismo possessivo®. Algumas pistas de compreensao
do jusnaturalismo relacionadas ao contexto social: primeiramente, a gente
ja tinha visto que o jusnaturalismo aparece, historicamente, vinculado ao
inicio da modernidade juridica. Do ponto de vista de organizac¢do institucio-
nal de poder, esse é o periodo de estruturacao do absolutismo como essa
forma institucional juridico-politica de poder. E, dentro do absolutismo, a

5 MACPHERSON, C.B. Teoria politica do individualismo possessivo de Hobbes até Locke. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1979.
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gente vai ver, claramente, todo um processo, como a gente ja tinha visto, de
centralizacao do poder e deslegitimacdo dos poderes dos senhores feudais.

Isso é interessante, de alguma maneira, para um grupo economica-
mente emergente, que € a burguesia, que tinha, cada vez mais, uma proe-
minéncia como classe em termos de composi¢cdao de um grupo economica-
mente cada vez mais hegemonico. Porém, ela ndo participava do exercicio
do poder politico na medida em que o absolutismo se configura como uma
deslegitimacao dos poderes dos senhores feudais e centralizacdo do poder
em torno do rei e de uma aristocracia. Nesse sentido essa burguesia como
classe emergente, economicamente, tinha interesse na centraliza¢ao do po-
der porque desligitimava os poderes dos senhores feudais — e, obviamen-
te, que tudo isso tem ligacdo com todo um processo de fortalecimento dos
burgos emergentes, das cidades, com todo um processo de fortalecimento
do comércio, mas, ao mesmo tempo, ela tinha uma certa desconfianca do
exercicio desse poder politico na medida em que ela nao participava desse
exercicio — o que significa dizer que a burguesia enquanto classe tinha
interesse na centralizagdo do poder e, ao mesmo tempo, na limitacdo do
exercicio desse poder por parte desse monarca absoluto, ou seja, por parte
dessa configuracdo institucional do absolutismo.

MacPherson procura mostrar isso, que esta sinalizado na introducao
da obra Teoria politica do individualismo possessivo, sendo exatamente essa
naturalizacdo ou esse pressuposto de que todos os direitos naturais vao
exercer, de alguma maneira, esse papel de limitagao do poder do monarca,
do rei, de um poder centralizado. E interessante ver que, de alguma manei-
ra, todo o pensamento jusnaturalista — isso é valido para Hobbes, Locke e
também para Rousseau, no caso — trabalha com a ideia de que os direitos
naturais sao direitos universais.

Nesse sentido, eles sdao colocados como direitos a-histéricos, como
direitos que sdo organizados fora da histéria. Exatamente por isso, o es-
guema classico que eles apresentam para oferecer e para falar sobre esses
direitos naturais € o esquema de uma deducao logica. Os direitos naturais
estdo ligados ndo a possibilidade de vocé conhecé-los de uma perspectiva
indutiva, ou seja, eles ndo sao passiveis de serem observados empirica-
mente, porque eles estdo ligados a dedugdo l6gica e um possivel estado de
natureza que é fruto de uma reconstrucao racional a partir da qual eu vou
deduzir a existéncia de direitos naturais. Exatamente por isso, esses direitos
se apresentam como direitos universais, fora da historia, fora de qualquer
parametro empirico ou de uma observacao, de uma formacdo histérica.
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E interessante ver que, de alguma maneira, MacPherson vai procu-
rar sinalizar que, ndo obstante a forma, existe um pano de fundo concreto a
partir do qual os jusnaturalistas classicos apresentam o estado de natureza
gue ndo tem nada de uma forma universal ou a-historica. Ele vai procurar
mostrar isso em um trabalho muito interessante. Ele sinaliza isso na intro-
ducgao da Teoria politica do individualismo possessivo e depois, ao longo da
obra, ele vai trabalhar essa ideia a partir das grandes referéncias do jusna-
turalismo classico.

E interessante ver que MacPherson vai procurar mostrar como o
estado de natureza € apresentado por esses autores jusnaturalistas classi-
cos. E ele procura mostrar exatamente que as condi¢fes a partir das quais
se deduzem o estado de natureza e direitos naturais, essas condicbes de
hipotéticas, universais e a-historicas ndo tém nada. Da maneira como isso
é trabalhado por Hobbes no Leviatd®, por Locke no Segundo tratado sobre
o governo civil’, e incluimos também, nesse sentido, Rousseau no Contrato
social®, de forma inequivoca, elas representam, claramente, as condi¢des
iniciais de funcionamento de uma economia capitalista que esta emergindo,
que esta se configurando, e de um Estado que esta, de alguma maneira, se
territorializando. A descricao do estado de natureza nesses textos, mesmo
sendo muito diferente entre eles, é feita a partir da representacdao de um
nucleo comum: as condi¢des iniciais de funcionamento, vamos dizer assim,
de um modo de producdo capitalista.

Vejam, entdo, que os direitos naturais dos quais esses jusnaturalis-
tas vao configurar como deduzidos de um estado de natureza, eles nao sao
universais. A propriedade privada, esse € um exemplo classico: a proprie-
dade privada é vista como um direito natural. Obvio que ela pode ser vista
como um direito organizado socialmente, organizado em uma determinada
estrutura, em um determinado modo de producdo da vida em sociedade,
mas de natural ou ligado a uma natureza das coisas, esse direito ndo tem
nada. Entao isso € interessante.

Na verdade, MacPherson vai colocar de uma maneira muito clara
que esses direitos naturais configuram, na verdade, direitos que tém a ver
com uma formacao social especifica, emergente, que é a formacao social do
modo de producao capitalista. Isso colocado, agora sim, a gente tem uma
forma de entender a emergéncia do jusnaturalismo dentro da teoria do
Direito ligado a disputas, a conflitos, a determinados interesses de grupos

6 HOBBES, Thomas. Leviatd ou matéria, forma e poder de um Estado eclesidstico e civil. Sdo Paulo: MediaFashion/
Folha de Sao Paulo, 2022.

7 LOCKE, John. Dois tratados sobre o governo. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998.

8 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social. Sao Paulo: Folha de Sdo Paulo, 2010.
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sociais. E evidente, eu ndo estou colocando aqui que o jusnaturalismo foi
uma teoria inventada por Hobbes, por Locke ou por Rousseau a partir de
interesses de uma classe burguesa, ou que “burgueses” pegaram Hobbes,
Locke e Rousseau e disseram: “vamos aqui formular uma teoria que seja
funcionalmente adaptada aos nossos interesses”. Evidentemente, ndao es-
tou colocando isso. Mas o que estou colocando € que certos pressupostos
de condicdes sociais de funcionamento de um determinado modo de pro-
ducdo condicionam ideias, condicionam uma ideologia, condicionam uma
representacao do mundo. E o jusnaturalismo ndo foge disso.

Consequentemente, 0 jusnaturalismo esta inserido dentro dessa
condicdo social ou dessas condi¢des sociais a partir das quais uma teoria
pode ser trabalhada, pode ser vinculada a determinadas disputas e a de-
terminados conflitos de grupos e de classes sociais. Volto a dizer, isso é im-
portante na minha fala, para que a gente ndo tenha uma ideia meramente
mecanica, natural e determinista, como se as teorias fossem naturalmente
determinadas por interesses de classe. O que estou dizendo é que as teorias
como campo ideolégico de um modo de produgdo fazem parte de um nivel
social de organizacdo das representac¢des das ideias que tem a ver com um
determinado modo de producgdo. Vejam que ai, entdo, eu tenho elementos
para colocar o jusnaturalismo e a maneira como ele organiza toda essa ideia
de um direito ainda indisponivel calcado nos direitos naturais, de um direito
organizado em torno da decisdo do Estado que legitima, de alguma forma,
todo o processo de centralizacao e unificacdo do poder. Vejam como, ai, o
jusnaturalismo se torna mais compreensivel em termos de interesses, de
disputas e de conflitos de classes e grupos sociais.

Agora vou partir para a “sociologizacdao” do positivismo como ulti-
mo momento da minha fala. Algumas pistas sociais: 0 positivismo como
resposta, dentro da Teoria do Direito, que € posterior — volto a afirmar
— ao jusnaturalismo nesse inicio de modernidade juridica — entdo, se o
jusnaturalismo esta operando no século XVII, XVIIl, no inicio do século XIX,
sobretudo com as grandes codifica¢fes, quando a gente ja tem o modo de
producdo capitalista claramente delimitado e operante nesse periodo histoé-
rico da modernidade —, o positivismo, ao longo do século XIX, vai aparecer
nesse cenario da Teoria do Direito e vai reorganizar algumas premissas do
jusnaturalismo, sobretudo naquela ideia que a gente desenvolveu de que
nos temos agora um tipo de direito compreendido como sendo totalmente
instrumental, ou seja, totalmente fruto da decisdo do Estado, de que nao
existe nada mais fora do direito editado pelo Estado que garanta o direito.
Essa é a ideia central do positivismo. Nao existe mais nada fora do direito
posto, do direito editado que garanta algo para o funcionamento do direito.
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E, ai, a gente ja tem um processo no qual a centralizacao institucio-
nal do poder ja estava claramente configurada e, isso que é importante, a
burguesia, enquanto classe, ndo mais era somente um grupo ou uma classe
que era emergente e hegemodnica do ponto de vista econdmico ao longo
do século XIX. A burguesia vai ser, também, uma classe que vai exercer o
poder politico por meio do monopdlio da representacao politica. Isso é
interessante, porque, na verdade, se a gente pensar em todo processo de
universalizacdo da cidadania, que é préprio do século XIX, a gente vai ter
uma configuragdo muito interessante entre essa universalizacao da cidada-
nia e a limitagao dos direitos politicos a partir de um direito de voto, de um
direito de elegibilidade que é censitario, ou seja, em funcao de condi¢des
de renda e de condi¢des de propriedade — o que significa dizer que se to-
dos sdo cidaddos, nem todos podem exercer os direitos politicos. Somente
exercem os direitos politicos de voto e de elegibilidade quem tem renda e
propriedade. Esse é um problema que tentou ser resolvido, nesse periodo
histérico do século XIX na Franca por exemplo, por diferenciacdes do tipo
feita por Sieyes® entre cidadania passiva e cidadania ativa.

Evidentemente, ndo estou nem fazendo um debate em termos de
teoria feminista, porque as mulheres foram alijadas do direito de voto, de
elegibilidade, ao longo de todo esse processo do século XIX que ja falava, do
ponto de vista da politica, de uma universalizacao da cidadania como sendo
algo préprio a uma condi¢do universal do cidadao, e as mulheres nao ti-
nham direito de voto e de elegibilidade — s6 vao conquistar isso muito mais
tarde. Entdo, vejam que, mesmo do ponto de vista de uma teoria claramente
organizada em torno da figura central do homem ocidental, mesmo dentro
desse tipo de configuracao, nés nao tinhamos uma extensdo dos direitos
politicos para todos. Por qué? Porque somente os homens com propriedade
e renda poderiam ter direito de voto e direito de elegibilidade — ou seja,
poderiam votar e poderiam se apresentar nas elei¢des para serem votados.

Ora, fica claro entdo que, na verdade, a burguesia como classe,
como grupo social que era hegemdnico do ponto de vista econdmico, passa
a exercer o monopolio da representacdo politica. E €, exatamente nesse
momento, que se configuram e comecam a se organizar outros interesses
de classe, os interesses do proletariado, e, de alguma maneira, esse proleta-
riado pode comecar a mobilizar os contelddos dos direitos naturais em seu
proveito. Exatamente nesse momento, comecam a surgir as teorias positi-
vistas que configuram, claramente, toda uma compreensdo do Direito em

9 Emmanuel Joseph Sieyes (1748-1836) foi um padre e escritor francés que desempenhou um papel decisivo
como parlamentar em junho de 1789, na transformagdo dos Estados gerais em Assembleia Nacional e na resis-
téncia ao absolutismo. A expressao dessa diferenciagdo entre cidadania passiva e cidadania ativa esta presente
em: SIEYES, Emmanuel Joseph. A constituinte burguesa - Qu’est-ce que le tiers état? Rio de Janeiro: Liber Juris, 1988.
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torno da decisao do Estado. Consequentemente, ndo existe mais nada que
limite esse poder de edicdo da norma, garantido ele no préprio monopdlio
da representac¢ao politica pela burguesia enquanto classe. Evidentemente,
também ndo estou colocando aqui que os burgueses, quando chegam ao
poder, vao chamar determinados tedricos, determinados juristas da teoria
do direito e comecar a elaborar teorias positivistas. S6 estou procurando
mostrar que, de alguma forma, dentro da teoria do direito, também posso
“sociologizar” respostas, ou seja, entender que determinadas respostas
estdo inseridas em um determinado processo de producdo social do co-
nhecimento, de producao social das teorias. E, ai, eu tenho um panorama
mais geral dessa discussao inicial na qual a teoria do direito vai aparecer, vai
emergir, sinalizando para esse momento inicial, para as origens do Direito
em uma modernidade juridica. Temos entdo as origens do direito e dos
debates em torno da Teoria do Direito via jusnaturalismo e via positivismo,
fazendo uma discussdo disso em termos de condi¢8es sociais de producdo
e de emergéncia de teorias e de categorias dentro da Teoria do Direito.
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DIALOGO 2:

DO ORACULO A MOLDURA,
DA MOLDURA A
INTERPRETACAO
INTEGRATIVA, TRAJETORIAS
HERMENEUTICAS

Wilson Madeira Filho
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Para iniciar nosso médulo no curso de Teoria do Direito, entendo ser
importante falar sobre o que conceituamos como direito, que nao deixa de
ser uma forma de ler a sociedade, literalmente, através de textos enquanto
ferramentas para interpretacao da realidade. Trabalhei essas questdes de
forma detida e pormenorizada no livro A origem tragica da lei, onde apre-
sentei a lei como tecnologia derivada do teatro classico grego, que por sua
vez tinha sua génese advinda da autonomia do poético naquele cenario
social especifico'. Nesse sentido que, na bibliografia do curso, colocamos
para abrir o encontro de hoje, outro texto de minha autoria. Esse texto,
“O hermeneuta e o demiurgo”, foi escrito por mim ha uns 20 anos e foi
encomendado para um livro chamado Hermenéutica plural, organizado pelo
professor Carlos Eduardo de Abreu Boucault, da Universidade Estadual Pau-
lista'. Ele me encomendou fazer esse texto para quebrar um pouco a linha
da hermenéutica ortodoxa, vamos dizer assim, mais tradicional na época.
Nao tinha um livro de hermenéutica que trouxesse elementos culturais ou
elementos mais criticos propriamente. Entao, ele organizou esse livro e me
convidou a escrever um capitulo. Acabou que o texto — sei 1 se ficou muito
diferente — fez certo sucesso na época e caiu em algumas selecdes, so para
enlouquecer quem queria fazer mestrado e doutorado. E o Unico texto,
acredito, que eu datei, pois recordo que estava pressionado pela editora e
tinha que entregar num determinado prazo e, claro, deixei para revisar no
ultimo dia. Quando acordei cedo, fiz a revisao final e ja ia remeter pela inter-
net quando notei na televisao que deixara ligada defronte a minha mesa de
trabalho, um avido se chocando com uma das torres do World Trade Center
em Nova York. Parei para ver a matéria, quando outro avido se chocou com
a outra torre. Fiquei tao impressionado que acrescentei o paragrafo final. O
texto aborda os alquimistas, e fui explicar a hermenéutica juridica a partir
da trajetdria que eu vinha pesquisando sobre alquimistas. E, para ser mais
honesto, pelos tedricos do hermetismo, uma série de autores que estao ali
entre o século XV e o século XVII. A imagem inicial que abre o capitulo, por
exemplo, faz parte do Museu Hermético e é de 1625. E O Museu Hermético ja
reune as obras, vamos dizer, desde pinturas, tapecarias, esculturas, associa-
das as varias correntes que hoje a gente pode chamar de alquimia.

Alquimia é uma questao complexa que envolve uma série de atua-
¢es, de defini¢cdes. Desde aquelas mais vulgares, do tipo Sessdo da Tarde:
o alquimista vai ser um cara com um chapéu tipo Merlin transformando
cocd em ouro. Entao, desde essa visao meio infantil até todos aqueles que
levaram isso a sério, criaram-se formas de organizacdo, de resisténcia,

10 MADEIRA FILHO, Wilson. A origem trdgica da lei. Rio de Janeiro: Alternativa, 2021.

11 MADEIRA FILHO, Wilson. O hermeneuta e o demiurgo: presenca da alquimia no histérico da interpretagao
juridica. Em: BOUCAULT, Carlos E. de Abreu; RODRIGUEZ, José Rodrigo (orgs.). Hermenéutica plural. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2002, p. 45-100.
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enfrentamento ao cristianismo etc. Entdo, é um largo aspecto. Eu peguei
alguns desses elementos, e por que eu fiz isso? Porque, primeiro, eu fui a
raiz da questao: hermenéutica, que vem de Hermes.

E, afinal, quem é Hermes? E o deus grego. Mas esse Hermes grego é
um deus que se modifica. Quer dizer, como é que um deus se modifica? Na
verdade, um mito, como o de Hermes, € a juncdo de diversos outros mitos
gue vao se acoplando no correr da histdria. Isso ocorre com varias culturas.
Entdo, as narrativas referentes a um determinado mito, as vezes, se con-
jugam quando ha um mito correlato ou alguma coisa que ndo exatamente
aconteceu com aquela figura, mas aconteceu com uma figura proxima. Nas
narrativas, acabam sendo incorporadas nessa figura mitica. Entdo, o mesmo
vale para um grande herdi, as vezes o guerreiro enfrentou um batalhdo, mas
nao foi sé ele: foi parte ele, parte outro que fez algo parecido em um tempo
proximo. Acaba que, nas narrativas, a soma dos aspectos lendarios € o que
constitui um herdi, que vai ser a soma daqueles mitos, daquelas narrativas
que ja vimos se popularizando. Entdo, se alguém pegar a mitologia de forma
mais detida, vai ver que havia deuses que foram desaparecendo nos cultos e
gue determinados outros deuses foram, de certa forma, tendo apropriadas
para eles as historias desses outros... desses mitos mais antigos. Um, por
exemplo, é Zagreu. Zagreu é um deus de Creta, cultivava o éxtase e o entu-
siasmo, mas parte das historias de Zagreu viraram histérias de Hermes e, a
outra parte, talvez a maior parte, tenha virado as histérias de Dionisio/Baco
— e Zagreu, propriamente, desaparece. Entdo, sdo exemplos sobre Hermes,
e que explicam um pouco o porqué Hermes inicia como um determinado
tipo de deus e termina como outro. E, mais ainda, com o correr dos séculos,
ele ganha novas caracteristicas. Vamos 3. O que essa explicacao quer?

Esse primeiro Hermes nasce. Quer dizer, ja € um deus que nasce
— essas curiosidades, esses aspectos na mitologia grega sao sensacionais:
os deuses nascem. Bom, o cristianismo também tem isso, ndo é? Jesus
nasce. Vai todo mundo para o nascimento de Cristo, Maria e José em fuga,
manjedoura, reis magos. Mas, se é deus, deus — a rigor — sempre existiu,
dai o mistério da Santissima Trindade. Mas Hermes nasce e, ao nascer, ele
rouba um gado sob a protecdo de Apolo. Ele sacrifica aquele gado aos deu-
ses olimpicos, sendo que faz uma pilha de pedra para cada deus — é uma
das formas também de varias religides, entao vocé colocar as pedras empi-
Ihadas... Os celtas fazem isso também, varias outras. E ele acrescenta uma
pilha de pedra especifica se autohomenageando, se autocolocando como
deus olimpico. Muito bem. Feito isso, ele vai la para o seu bercinho. Ou seja,
um deus é um deus, ele pode fazer tudo isso, ndo é? Assim que nasce. Ora,
o gado é roubado: Apolo investiga, descobre que é Hermes, reclama com
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Zeus e Zeus ja fala: “poxa, mal surgiu e ja esta roubando o gado dos outros”.
Hermes, para se desculpar com Apolo, fabrica a lira, ou seja, € um deus que
a um tempo é ladrdao, mas é também malandro, ja conquista aquele que
estava ofendido — pois sabe que Apolo ira adorar a lira, a qual vai ser um
dos seus simbolos. Entdo, esse deus é um deus com as caracteristicas mais
anarquistas, vamos dizer, € um deus Macunaima, é um deus ladrdo. Entao,
dessa forma que o primeiro Hermes é conhecido: é um deus amador, um
deus malandro. Tanto € que ele vai ser considerado, no primeiro momento,
um deus dos ladrdes. Os ladrdes pedem ajuda a Hermes. E sensacional,
ndo é? Ter um deus que ajuda os ladrdes. E claro que o ladrdo antigo n3o
é o0 ladrdo contemporaneo, que anda de arma na cidade. Ele é mais o as-
saltante, aquele que fica escondido no caminho, na floresta, e espera um
incauto estar passando ali naquela estrada e ele surpreende a pessoa.
Muito bem. Outras atividades vao exigir passar por estes caminhos, por
essas veredas, por essas estradas. Passam pela estrada, além do jagunco
Riobaldo, diversos viajantes que necessitam naturalmente se deslocar, um
desses é o comerciante. O comerciante necessita da estrada, claro, porque o
comerciante também ainda ndo é aquele comerciante que se estabelece em
lojas... Se a gente pegar a Roma Imperial, o comércio ja é parte da urbis, dai
vem os primérdios dessa classe burguesa, que sao aqueles que comerciam
nos burgos. Ou seja, 0 comerciante precisava da estrada, ele esta levando
suas bugigangas em uma carroca e esta vendendo de local em local. Muitas
vezes, o médico faz isso também, o médico nao era alguém do local, quando
se fala em pequenas aldeias e vilarejos. A comunidade pequena nao tinha
um médico. Tem aquele que viaja e vai prestando seus servicos médicos. En-
tdo, a estrada € um elemento essencial e, se vocés forem ver, os simbolos de
Hermes vao virar simbolos do comércio e vao ser, sobretudo, o simbolo da
medicina. E por qué? Porque Hermes acaba sendo identificado como deus
dos caminhos. Entdo, é aquele deus que abre os caminhos e isso ja, vamos
dizer assim, permite que Hermes saia de um primeiro estagio infantiliza-
do, de ser um deus malandro, o deus dos ladrdes. Ainda que perdure essa
identificacdo, porque, como ele era o deus dos ladrdes, o comerciante, por
exemplo, é visto como uma espécie de ladrao — ndo ladrdo propriamente,
mas é o cara que sempre te engana, que vai te vender gato por lebre. Entao,
tem que estar atento para negociar com comerciante, sendo ele te passa
para tras. Ja tinha esse mito entre os gregos, do comerciante astuto, entao
combina um pouco ainda com o antigo Hermes.

Mas quando Hermes ja € um patrono da Medicina — um dos patro-
nos, nao é o unico, mas o Caduceu de Hermes ja vai ser um simbolo —, ele ja
estd, vamos dizer assim, de certa forma, elevado conceitualmente. E o fato
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das palavras “caminho”, “estrada”, serem palavras que, semanticamente,
em grego, sao semelhantes a semantica em portugués, ou seja, tem duplo
sentido, quando a gente fala “abrir os caminhos”, “conhecer os caminhos”,
ha um duplo sentido de autoconhecimento, de expansao. Entdo, Hermes
acaba se tornando um deus... tornando-se ndo, sendo considerado um deus
psicopompo. O que é isso? E aquele que é capaz de mostrar os caminhos: se
vocé esta perdido, vocé pede que se m 0s caminhos. Isso em uma acepgao
do subjetivismo religioso, mas também tem um sentido a mais que € o fato
de que o deus psicopompo é capaz de passar de uma esfera da existéncia
para outra esfera da existéncia. Como assim? Para os gregos antigos, a vida
era feita de varias formas de manifestacao. Entdo, os deuses, por exemplo,
habitam no Olimpo. O Olimpo ndo é exatamente um céu cristdo. O Olimpo
é um monte muito alto e la fica a residéncia dos deuses. Mas os mortos
habitam o subterraneo. Sejam os mortos felizes que vao para o jardim dos
bem-aventurados, os chamados Campos Elisios. Os Campos Elisios ficam
no subterraneo e € uma espécie de resort, vai ser traduzido, depois, como
um paraiso. O paraiso cristdo fica no céu, mas o céu, vamos dizer, céu
entre aspas, grego, fica no subterrdaneo também. Assim como ndo existe a
imagem de inferno, mas o Hades, enfim, o poleiro dos mortos, que € uma
figura onde as almas repousam — essa imagem esta em Platdo — onde as
almas ficam empoleiradas esperando a reencarnag¢do. Bom, tudo isso fica
no subterraneo grego. Ou seja, sao formas de manifestacdo da vida em que
nos, que estamos na vida terrena, ndo conseguimos Nos comunicar, mas,
em alguma ordem, seria possivel se comunicar com os deuses ou com 0s
mortos. Se pegarem, por exemplo, uma passagem da Odisseia, Ulisses esta
perdido e ele quer entender o que estd acontecendo. O que ele faz? Ele faz
sacrificio de um animal para escutar os mortos e os mortos, entdao, vém
responder a ele — ele consegue se comunicar com os mortos. Entdo, essa
€ uma atribui¢cdo que faz de Hermes uma figura, vamos dizer assim, con-
ceitualmente mais importante. Ele se torna um deus psicopompo: além de
ser uma espeécie de guia para 0os que morrem encontrar o além-vida, quem
quer se comunicar com um parente morto, por exemplo, vai se referir ou vai
buscar Hermes, e € Hermes que pode dar noticia desses mortos. Apolo nao
esta te atendendo, Hermes entra como intermediario, pois representa um
poder que vai fazer Apolo te atender ou vai fazer Apolo te escutar. Entao,
essa questao do intermediario, o deus dos caminhos etc., ja caracteriza um
Hermes maduro.

Muito bem. O sentido de Hermes vai se ampliar em um modelo de
cogni¢do. Nao havia exatamente um culto a Hermes, mas havia a busca a
Hermes como resposta — tanto € que, a principio, ndo havia templos de Her-
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mes. O deus mais templario, vamos dizer assim, da antiguidade mitolégica
grega, era Apolo. Os templos de Apolo existiram em maior quantidade. Os
ritos de Apolo eram os mais conhecidos, nao é? A gente nao pode confundir
uma hierarquia de deuses gregos com a logica religiosa da época. Zeus ser
o deus maior, uma espécie de deus-rei, ndo significa que Zeus era o mais
cultuado, de modo nenhum. Era uma hierarquia divina, mas o mais cultua-
do, que é o deus do sol, deus da ldgica, da organizacao, era Apolo. E havia
templos para Apolo, havia roupas dos sacerdotes de Apolo, a gente viu isso
um pouquinho na semana passada. Falamos do mito de Cassandra que nao
se consuma como sacerdotisa, pois se nega a deitar com o sacerdote que
personaliza Apolo. Ou seja, as noivas de Apolo sao as sacerdotisas, como
hoje tem as noivas de Cristo, ndo é€? Que ainda é uma expressao para se
falar do ordenamento de mulheres na religido catolica. Muito bem. Entdo, a
questao é que se o catolicismo, de certa forma, apropriou-se da bata, esse
rito tem lastro nesses modelos anteriores. A veste do sacerdote de Apolo
era branca, mas era uma bata. Quer dizer, uma bata do tipo habito, nao
é? Isso vai virar, o mesmo habito, um habito negro na igreja crista. Entao,
a questao de ser necessario colocar esse habito para rezar a missa é algo
equivalente ao que o sacerdote de Apolo fazia, a figura — como a gente
viu — da esposa, da noiva de Apolo, vira a noiva de Cristo etc. Mas Hermes,
ndo. Hermes é diferente, Hermes ndo tem um espaco fisico especifico. O
templo de Hermes geralmente é uma entrada com uma estatua do deus,
mas so6 isso, nao tem sacerdote. O proprio Michel Foucault, em A Verdade
e as formas juridicas, vai analisar isso brevemente nos capitulos finais, na
parte final, no finalzinho da terceira conferéncia — mas eu ja volto a ele™. O
que se dava no culto com Hermes? A pessoa fazia uma pergunta, como se
fosse a um oraculo: quer saber de alguém e como esta, se aquele parente
morto esta bem ou se determinada questdo vai acontecer, se vai conseguir
aquele emprego. A pessoa faz a pergunta a cabeca de uma estatua do deus
e, ao fazer essa pergunta, seja que pergunta for, aquilo que se deseja muito
conhecer, tapa-se os ouvidos. Ai, depois, a pessoa se retira e vai para uma
praca publica, e s6 1a destapa os ouvidos. A primeira frase que escutar é a
resposta do deus. Entdo, vamos supor, a pessoa esta na praca, alguém fala
assim: “lh, caiu a laranja da minha saca de compras”. Bom, o problema é
seu em saber interpretar. Entao, “Ai, estou almejando aquele emprego, vou
conseguir?” e alguém fala “Caiu a laranja”, bom, é de se supor que vocé nao
vai conseguir, ndo é? Porque alguma coisa ndo deu certo, aquela laranja
tombada significa que, hipoteticamente, suas pretensfes vao tombar tam-
bém. Ou seja, Hermes responde, como um oraculo, através de enigmas.

12 FOUCAULT, Michel. A verdade e as formas juridicas. Traducdo de Roberto Cabral de Melo Machado e Eduardo
Jardim de Morais. Rio de Janeiro: Nau Ed., 1996
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Esses enigmas tém que ser decifrados. Entdao, ha uma expressao, a gente
ja viu que Hermes é aquele que caminha entre os homens, que conhece os
caminhos — muito dele vai ser apropriado no demoénio cristdo. Portanto,
havia um jargdo sobre Hermes que todo mundo conhece, que é “A voz do
povo é a voz do deus”. Agora vocés ficam sabendo que o Deus em questao
é o deus Hermes.

Hermes, quando fala, ele fala através da primeira frase que vocé
escutar quando destapa os ouvidos. Por qué? Porque Hermes anda entre os
homens. Entdo, aquela frase que vocé escutou, no fundo, simbolicamente,
é a resposta do deus. Ora, esse elemento, vamos dizer assim, original, ja
liga, j& se associa a interpretacdo, ou seja, como é que eu interpreto uma
frase que foi escutada da primeira pessoa que passou na praca? Essa inter-
pretacao, de certa forma, pertence a todos, ela esta imbricada no dia a dia,
qualquer um pode ter dito aquela frase, ou seja, a interpretacao pertence,
de certa forma, ao conhecimento popular, a sabedoria popular também, e,
claro, cada um é que tem que interpretar, quem fez a pergunta é que tem
que interpretar, porque foi ele quem colocou a questao e foi para ele que
Hermes respondeu dessa forma, vamos dizer, original. Entdo, € um deus da
interpretacado, a palavra que vai surgir, a hermenéutica, ou seja, essa ques-
tdo de entender a pratica de Hermes é ja a propria interpretacdo — o que eu
concluo com a frase que eu escutei? Se alguém estivesse falado “nossa, essa
laranja estd muito saborosa”, eu teria tudo para interpretar positivamente
a questdo relativa ao sucesso em um novo emprego ou empreendimento.
Muito bem. Entdo, Hermes é esse deus que vai resistir gracas a interpreta-
cao.

A passagem que eu falei do Foucault, ¢ um momento que Michel
Foucault esta analisando como os templos de Apolo foram dizimados pelo
cristianismo. Uns foram incendiados, depredados etc. O culto grego foi
detido, vamos dizer assim, por um ataque, por um confronto, mas ndo se
conseguia deter o culto de Hermes. Foucault diz que o culto de Hermes
sobreviveu até o final do século XIX, em especial nos duelos de oratéria nas
faculdades de Direito, porque como ele prescindia de estatua, vocé pode
fazer a pergunta a Hermes a qualquer momento, falar “Hermes, eu quero
saber isso, tal tal tal”, tapa os ouvidos e vai para um local movimentado,
destapa e escuta a frase. A oratéria era reconhecida como a capacidade de
ser persuasivo, independentemente de resultar ou ndo em uma verdade, a
presumida culpa ou inocéncia do cliente. Ou seja, o culto de Hermes teria
durado, segundo Michel Foucault, até o final do século XIX, quando o posi-
tivismo se torna um movimento. Entdo, ultrapassou muito os critérios da
religido catdlica — os critérios, os enfrentamentos, as perseguicdes.
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Ora, outros autores vdo mais longe, vamos pegar assim, o Umberto
Eco. Para ele, o culto de Hermes nunca terminou, ele serviu de base para
varias e varias outras religides, e esta presente em diversas manifestacdes,
inclusive as transformacfes da maconaria, cultos esotéricos etc. Hermes é
uma das marcas da propria modernidade para Umberto Eco. Ele até escre-
veu um livro especifico sobre o mito de Hermes, que é justamente o romance
chamado O péndulo de Foucault, que € um romance bem interessante, como
todos do Umberto Eco, mas esse, vamos dizer assim, tem informacdes ali
para vinte teses de doutorado. Os personagens, entre uma variedade de
acontecimentos, vém para o Brasil, para terreiro de candomblé, é bem inte-
ressante’.

Bom, mas entdo, Hermes se torna esse deus mais complexo. Sur-
giu como deus malandro, como a gente viu, e agora esta um deus que é
uma teoria do Direito, € uma escola de hermenéutica. O mito de Hermes
ainda vai passar por algumas transformacdes, eu vou mais ligeiro nessas
questdes. Mesmo porque, no documento encontrado na Piramide de Gizé,
séculos depois, a chamada Tabua de Esmeralda, teria sido escrita por Her-
mes Trismegisto. Hermes Trismegisto é Hermes trés vezes maximo. E quem
é esse Hermes trés vezes maximo? E a juncdo de Hermes com a sua versdo
romana, que é o Mercurio, entdo Hermes vai ser chamado de Mercurio pe-
los romanos e ganha outras caracteristicas. O Mercurio romano também
é o deus dos caminhos, mas tem caracteristicas mais pops. Enfim, parece
um modelo empresarial. Ele é o Sedex, vamos dizer assim, tem asinhas nos
pés, um layout que parece do Village People, entdo ele é o cara que leva
mensagens, o mensageiro rapido: voa, chega rapido nos lugares. E uma das
caracteristicas de Hermes — vamos dizer assim, ndo estava tao sofisticado
quanto o Hermes grego, mas sao caracteristicas que se tornaram populares
com o poderio romano. E claro que mercirio também é um metal, isso vai
ser importante na logica da alquimia, pois 0 mercurio é o unico metal nao
solido. Entdo, essa transformacdo é entendida como uma das bases da al-
guimia, como um metal se torna liquido ou vice-versa. O enxofre: vocé vai
ter o enxofre também como um elemento de transformacao. Todo material
gue esta de uma forma e se transforma em outra forma é interessante para
a alquimia, que esta ali desvendando a quimica do mundo, ou seja, tudo é
uma composicao que pode ser composta e recomposta. Essa maravilha do
conhecimento que esta sendo colocado é também uma maravilha que o
conhecimento passa a exigir continua interpretacdo. E algo que interessa
aos que vao ser chamados de alquimistas. E vai se coligar a mitos egipcios.
Entdo, o deus no Egito, equivalente, vai ser aquele que sabe interpretar os

13 ECO, Umberto. O péndulo de Foucault. Traducdo de Ivo Barroso. 7. Ed. Rio de Janeiro: Record, 1997.
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sinais, o deus Thot, por exemplo, que é o deus da linguagem. Ele nao sé
inventa a linguagem humana, mas também as linguagens, os sinais da natu-
reza. Um bom sacerdote sabe interpretar a natureza. De que maneira? Ele
€ um fitoterapico, ele sabe que folha serve para aplacar uma doenca, para
fazer um curativo. Os egipcios chegam a falar que Thot é o deus da medicina,
mas vocés veem que Hermes também tinha essa caracteristica de protetor
da medicina, exatamente porque sabe manipular a linguagem da vida, a
linguagem da natureza. Entdo, esse Hermes trés vezes maximo, essa jun¢ao
de mitos (mito grego, mito romano, mito egipcio) e com as contribuicdes das
transformacdes etc., vao fazer aimagem de um Hermes patrono da alquimia.
Essa é uma das linhas da alquimia classica, ocidental. A alquimia ocidental
esta em busca da chamada pedra filosofal, estd em busca do ouro. Essa
pedra filosofal é o lapis. Eles vao falar que é o lapis, porque o |apis é pedra
que se transforma em escrito, transforma-se em conhecimento. E o ouro
que se busca, ndo € o ouro da Sesséo da Tarde, que a pessoa fica rica porque
descobriu como fazer ouro, ndo é isso. O ouro é o ouro espiritual, ou seja,
vocé tem um caminho para se tornar uma pessoa mais espiritualizada, essa
é a busca do conhecimento, ou seja, o conhecimento nos transforma em al-
guém melhor. Logo, como o conhecimento exige interpretacdo sistematica,
Hermes é um deus que € patrono desse conhecimento por evidéncia. Ou
seja, esse Hermes que vai ser patrono da alquimia, durante a Idade Média,
ele acaba sendo um deus anticristdo em certo sentido, porque ndo ha uma
figuracdo semelhante no cristianismo — pelo menos, ndo no primeiro mo-
mento. Vai haver, a partir do século XV, a tentativa de juncdo das correntes
alquimicas com as correntes cristas, sobretudo através de um poeta mitico
chamado Christian Rosenkreutz, que teria fundado o movimento Rosa-Cruz
em busca da evolugdo espiritual da humanidade. O Rosa-Cruz é exatamente
aquele que entende que o primeiro alquimista teria sido justamente Cristo,
que transforma a agua em vinho, e que ndo havia contradicao entre alguns
elementos colocados em Hermes e outros colocados em Cristo — entdo, ten-
ta apropriar Cristo como esse alquimista. Vai haver uma série de trabalhos,
imagens, producdes culturais nesse sentido de trazer alguma interpretac¢ao
que ganhe essa caracteristica. A alquimia oriental, por exemplo, é distinta
da alquimia ocidental, ela busca a fonte da juventude. Claro que essa fonte
da juventude ja produziu muita caricatura, e nos filmes da Sesséo da tarde
vai apresentar as tramas de um cara velho que toma uma taga de agua e fica
garotdo de novo. Quando é ébvio que também se trata de uma metafora
da busca espiritual, da permanente renovac¢ao das ideias, da permanente
originalidade, a busca do conhecimento traduzida nessa outra forma simbo-
lica. Entdo, o padrdo de interpreta¢ao colocado ganha essas caracteristicas
culturais fortes, que vao ter uma profunda influéncia em obras como essa
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que estao ai nessa figura que € de 1625 — quer dizer, a publicacdo do Museu
Hermético. Essas figuras foram colecionadas, algumas recuam ao século XV,
ai é dificil precisar a data exata

Mas, vamos |3, eu falei que ia ser rapido e tenho o habito de sair con-
tando histérias e ndo estou sendo tao rapido quanto gostaria. Essa figura ai,
entdo o que a gente tem nela? Ela exemplifica uma série de questdes. Ela é
chamada de mandala. Hoje a gente trabalha com mandalas, que sao quase
todas circulares, como essa. Essa ai tem varios elementos geométricos, mas
o centro é um circulo, é o que mais caracteriza as mandalas contemporane-
as. Mas mandala é, a rigor, uma forma de interpretacao. Vocé tem que olhar
para uma mandala e interpreta-la: “Ah, sao circulos bonitinhos, coloridos”,
ok, vocé tem que, de certa forma, olhar uma mandala e entrar em um esta-
do espiritual de relaxamento para penetrar nela e interpreta-la. Esse é um
dos objetivos alquimicos da mandala, aprender a decifra-la. E essa aqui é
uma mandala, quer dizer, ndo existe so circular, existe mandala na forma
de triangulo, de quadrado, de arvore, de monte. Existem varias. Essa ai é um
circulo, mas tem um triangulo por tras, tem um quadrado atras do triangulo,
tem a figura classica do homem que sao proporc¢des, que esta la no homem
vitruviano de Da Vinci, nao é? Ou seja, ha diversa proporcdo geométrica a
partir do préprio corpo humano. Tém todas essas referéncias nessa figura.
E uma figura, vamos dizer assim, com alguns elementos sofisticados para
a época, que traduzem muitas informacdes. Ela tem algumas chaves de
leitura.

s

Gravura da obra Museum Hermeticum, do Editor Lucas Jennis, 1625, apud Adam McLean (1997)"*
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Das chaves de leitura, vamos colocar assim, a principal: a numera-
¢do que vai do um ao sete e que permite pensarmos em sete estagios. Ou
seja, na ponta da estrela que esta no centro, ela tem sete pontas, e isso
também tem sete circulos, na parte interior, com desenhos etc. Isso per-
mite que a gente pense em uma interpretacdo nessas etapas. Entao, no
centro estd la a figura de um sujeito barbudo, que é vocé mesmo, parado,
olhando e interpretando, vamos chama-lo de alquimista, que esta no inicio
da sua caminhada para o conhecimento. A estrela que esta como numero
um, ela estd escurecida e ela tem o simbolo de saturno. Os planetas, no
Timeu classico que é descrito por Platdao, sdo a ordem e a origem do univer-
so'. Ou seja, para Platdo, existiam os sete planetas, e esses sete planetas
dao a ordem do universo - sdo eles: Lua, Marte, Mercurio, Jupiter, Vénus,
Saturno e Sol. Eles estao circulando, o cosmo circulando, ele influencia a
Terra e tudo que acontece no cosmo, acontece na Terra também. Ou seja,
mudancas nas mareés, esses elementos ja eram observados pelo povo grego
classico. E claro que Platdo considera que a Lua é um planeta, que o Sol é
outro planeta, Marte, Vénus, Mercurio, Saturno e Jupiter sdo planetas — o
conhecimento da época estabelece dessa maneira. Dai, o demiurgo criou
0 universo, € Nosso universo nada mais é do que a repeticdo dessa danca
cosmica. Entdo, Timeu, em didlogo com Sdcrates e outros, pontua o tempo
atraveés de sete dias, e fica explicada essa coisa chamada semana. Sé no ano
de 321 que o Imperador Constantino vai bater o martelo e ainda colocar o
domingo no inicio da semana como dia de descanso. Essa semana indica os
planetas, entdo o dia do Sol é domingo, Sunday. Na maior parte das linguas,
referem-se aos planetas: lunes é Lua; miércoles, Mercurio; e por ai vai... mar-
tes, planeta Marte. Claro, conforme a tradicao, isso vai entrar na mitologia
nordica, que vai chamar Thursday, dia de Thor, Wednesday € o Dia de Odin,
que se pronunciava Woden’s Day. Entram outras influéncias, mas a base de
contar sete dias, € contar esses sete planetas do Timeu platdénico — entdo, o
gue a gente tem até hoje. Claro que a nossa influéncia foi em outra direcao e
viraram a ordem das feiras apds o dia do descanso: segunda-feira, terca-fei-
ra e tal, mas permanece o domingo que ainda tem, vamos dizer, a imagem
do Sol e Saturno, Saturday, o sabado. Muito bem. Ou seja, essa logica da
danca césmica com pontuacao da vida humana esta ai até hoje com as suas
adaptacdes.

Mas, na mandala, a estrela de Saturno esta negra. Saturno é o nome
romano para Cronos, que devorou os proéprios filhos. Ela esta negra, porque
o alquimista vai falar que se passa por algumas obras. As obras centrais

15 PLATAO. Timeu-Critias. Traducdo de Rodolfo Lopes. Coimbra, Portugal: Centro de Estudos Classicos e Hu-
manisticos da Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra, 2011.
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sdo: a Obra em Negro, a Obra em Rubro e a Obra em Branco. Entdo, ndo ha
como realizar o caminho sem realizar a Obra em Negro. O que é a Obra em
Negro? E vocé enfrentar a si mesmo. Por que uma Obra em Negro, obra na
escuridao? Porque, para um alquimista — e, por extensao, para todo aquele
que esta em busca do conhecimento, incluindo graduandos, mestrandos e
doutorandos —, € necessario se desconstruir, isso é colocado largamente
no modelo socratico. Ou seja, enfrentar suas proprias preconcep¢des, pre-
conceitos, entdo essa é a Obra em Negro, vocé mergulhar numa profunda
desconstrucdo, uma espécie de abismo interno. S6 quando vocé rompe
com vocé mesmo e resolve se livrar de si mesmo, mudar de pele, € que vocé
esta iniciando o caminho alquimico. Sempre tem aquele momento da vida
gue a gente fala para si mesmo “porra, até aqui eu fui um babaca e so fiz
merda”. Esse momento é crucial, de autoenfrentamento, e vocé vai ter que
atravessar seu inferno particular. Essa é a Obra em Negro, que é necessaria
para se depurar e seguir o caminho do conhecimento. Ndo é a toa esse
numero um marcando esse inicio da trajetoria.

O numero dois, vamos dizer assim, a figura nos apresenta: de um
lado, ha um rei sentado sob um ledo, com o Sol na cabec¢a; no lado oposto,
tem uma mulher sentada sob uma baleia, com uma lua na cabeca. Entdo,
esse numero dois é essa polaridade: o masculino e o feminino, o Sol e a
Lua, a terra e o mar, os elementos das forcas contrarias. O alquimista é
aquele que vai ter que considerar sempre essas dualidades da vida. Nao
apenas o masculino e o feminino, mas todos os tipos que ficam exemplifi-
cados a partir desse. Ou seja, nao ha um unico lado em cada questdo. H3,
no minimo, um contraponto, e essa capacidade que o alquimista e, vamos
dizer assim, um pesquisador, necessita para olhar com maior abrangéncia o
campo de analise. Porque, quando sé olha para um aspecto, no fundo, esta
desprezando os outros que estdo ali contidos igualmente.

O numero trés a gente ja tem o tridangulo que esta ao fundo da
imagem, que tem “anima”, “espiritus” e “corpus”. O anima com o sol, espi-
ritus com a lua e corpus com um cubo. Isso ja revela que essa imagem tem
influéncia Rosa-Cruz, ou seja, alma, espirito e corpo — pai, espirito santo e
filho —, ou seja, da esse corpo do cubo. Esse cubo também é um simbolo
do sal na alquimia, ou seja, da mistura que € possivel fazer a criacdo. Mas
sdo elementos, ou seja, a luz, as trevas, o mundo aparecendo na questao
da mitologia, da teogonia grega, onde Eros é uma espécie de luz intrinseca

e com Noite é capaz de gerar a vida. Sao elementos dessa criacao continua.

O numero quatro ja nos leva para a figura do quadrado, que esta na
imagem, um pé esta sob a terra, outro esta sob a agua, no outro ha uma ave,
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que seria o ar, e ali ha uma salamandra de fogo. Ou seja, temos 0s quatro
elementos: terra, dgua, ar e fogo — os elementos que constituem a natureza.

Dai, a gente vai para o quinto elemento. O quinto elemento, que
somado aos quatro elementos da natureza faz a transformacao, é o proprio
alquimista, e agora ja ndo é aquele do numero um, da primeira etapa, ja € o
alquimista com o corpo inteiro, corpo conforme desenhado por Da Vinci, o
homem vitruviano. Entdo, € aquele que ja € um elemento transformador, ja
é um alquimista maduro que esta fazendo suas interven¢des no mundo. E,
dai, vem duas obras, em uma mado ele esta com uma vela, na outra ele esta
com uma pena — lembrando que a pena é a forma de escrita da época. O
que seria a Obra em Rubro, essa com fogo? E a outra, a Obra em Branco, a
da pena? A Obra em Rubro é aquela que a gente faz em vida onde a gente
é conhecido por ter feito o que fez. Entao, na Obra em Rubro, alguém vai
falar: “Quem foi o professor Wilson Madeira Filho?”, “Ah, foi um professor da
UFF, nos anos tal a tal... Fez isso, fez aquilo, fez aquilo outro, escreveu artigo,
publicou livro etc.”. Entao vou ter |a o direito a uma biografia nos anais da
Faculdade de Direito da Universidade Federal Fluminense, assim como cada
um de nos tem sua biografia, o Neymar vai ter a dele como jogador marrento,
e por aivai. O Lula vai ter uma larga biografia, porque foi presidente do pais,
além de outras coisas. Entdo, € aquela obra que é reconhecida pelos pares,
ou seja, a gente sabe quem foi fulano de tal, muito bem. A Obra em Branco
é aquela obra que a gente faz e que ndo necessariamente as outras pessoas
tém que saber. Porque é uma obra, vamos dizer assim, mais interna, esta
buscando mais a elevacdo espiritual. E uma obra que a gente escreve para
Deus, para a vida. Entdo, de certa forma, o alquimista considera essa obra
a mais importante, ou seja, “eu alcancei a elevacdo espiritual”, pode ser que
ninguém saiba disso, também nao interessa, porque interessa para mim e
para o cosmo. Entdo, essa € a minha busca mais elevada do que tudo que eu
ja fiznavida, porque eu alcancei esse estagio. E algo que interessa a cada um.
Um exemplo, um grande escritor argentino, ele era um grande alquimista
também, um grande estudioso dos textos classicos, que é justamente Jorge
Luis Borges. Um conto dele, em um dos contos do livro Artificios, de 1944,
lancado no Brasil como segunda parte do livro Fic¢bes, que é um livro muito
conhecido dele, um livrinho de contos, em um desses contos, chamado “Mi-
lagre secreto”, ha o seguinte personagem: ele é um literato judeu, tradutor
e autor de uma saga em versos chamada “Os inimigos”, inacabada'®. E um
cara bem consagrado, reconhecido e esta fazendo uma obra em varios atos,
ja escreveu, ja publicou, todo mundo leu, todo mundo esta esperando o
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ultimo volume da obra que é o que ele esta produzindo. Entdo, da grande
saga histdrica, faltam ajustes e alguns atos. Ele € entdo preso pela Gestapo.
Julgado pela burocracia nazista. Ele ndao sabe nem o que esta acontecendo
direito, quando ele vé, ja esta sendo arrastado e levado para um pelotao de
fuzilamento. Ninguém quer saber se ele é o grande escritor. Ele, entdo, pede
a Deus que queria muito ter tempo de terminar “Os inimigos”: o objetivo da
vida dele era terminar a obra. E, alguém 13, fala: “preparar, apontar, fogo!”,
ou seja, os soldados disparam. Sé que o tempo para, fica tudo congelado e
até a gota de orvalho em seu rosto fica paralisada, sem escorrer. Ele esta ali
parado também, “o0 universo fisico se deteve”, como se estivesse congelado,
tudo ficou imobilizado. Ele entende que ganhou tempo para escrever o final
da obra me versos. Entao, ali, paralisado, na mente dele, ele vai compondo
e revisando os atos da saga em versos. Meio que escreve na propria cabega,
e quando ele da por finalizada a obra, o orvalho escorre e os disparos o
atingem, matando-o. Ou seja, a Obra em Rubro foram os volumes anteriores,
que todo mundo conheceu, prestigiou. Mas a Obra em Branco foi a obra fina-
lizada que s6 ele sabe que ele fez. Entdo, € uma imagem bem bonita da licao
de alquimicos. Esse seria 0 numero cinco.

O numero seis, nessa imagem, € mais estranho, porque ele tem dois
triangulos. Geralmente, em uma imagem Rosa-Cruz, ela teria o triangulo in-
terno no rosto do alquimista para cima, criando o simbolo de Salomao. Essa
aponta os dois triangulos: o externo e o interno para baixo. Mas, de qual-
quer jeito, essas chaves do seis sdo chaves de abertura ou de trancamento
de caminhos, ou seja, aqui estao as habilidades manticas que o alquimista
alcancou e s6 alguém muito preparado conseguiria chegar nesse nivel.

Por fim, o sete tem a interpretacdo dos planetas que estdo desenha-
dos ao lado dos numeros, os simbolos de Marte, Sol, Saturno, etc. — entdo,
como a gente falou, transformados nos dias da semana —, como também
tem a frase “Visita Interiora Terrae, Rectificando, Invenies Occultum Lapidem”,
ou seja, “Visitando o interior da Terra, essa busca vai retificar sua alma, o que
ird levar a descoberta do lapis oculto”, a pedra filosofal. As palavras também
estdao formando esse acrénimo, o “VITRIOL”, que é a inicial de cada uma
dessas palavras, que era uma expressao para a busca da pedra filosofal. E
ha também os desenhos, uns circulos internos, onde, no primeiro, ha um
cranio com uma ave de rapina, ou seja, alguém morreu. No segundo, essa
ave ja esta ciscando o solo, ou seja, uma matéria organica ja esta penetrou
o solo. Na terceira, ja tem mais de uma ave, porque ja cresceu uma planta,
um gramado, entdo ja ha uma alimentacdo. Ou seja, cada morte da lugar a
matéria organica que vai alimentar a natureza. Simbolicamente, essas aves
alimentadas voam para o céu, onde ha uma coroa e que, na Cabala, sera
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chamada de Kether, a coroa espiritual, o voo para as alturas espirituais. No
circulo seguinte, ja ha uma arvore, onde ha novamente aves, mas agora ja
€ um ninho, ja € um lar. Na outra, ja tem flores, ja tem um animal que esta
pegando uma sombrinha, ou seja, ja € uma natureza integrada. E, por fim,
simbolicamente, o local onde morreu uma pessoa, nasce outra, ou seja, as
novas geracoes retificando, de certa forma, a ideia do que a gente faz vai
ser retomado adiante, que uma geracao da lugar para outra e que esse
caminho do conhecimento, da busca, nunca termina.

Entdo, esses sao alguns dos elementos mais classicos. Bom, como
eu falei, esse é um texto longuissimo que eu escrevi ha 20 anos. Isso aqui
€ so para ter uma ideia, € uma nona parte do texto como um todo, mas eu
faco umas derivac¢des, vou passar por Platao, o conceito de hermenéutica
em Platdo, as derivacdes que ele faz em relacdo ao mito etc. Depois, eu vou
para os estudos do século XIX, pego algumas consideracdes também sobre
a questdo da pintura e da arte do século XIX, para depois encaminhar para
o século XX, o que seria uma hermenéutica plural no século XX. Mas isso eu
comento no correr das proximas questdes.

O texto eu fui pontuando com subtitulos de uma pratica alquimica
também, mas s6 em uma explicacdo mais ampla € que seria possivel entrar
nesse aspecto. Para o conjunto de questdes especificas dessa aula eu sé
guero mostrar a segunda figura.

Gravura da obra Sophicum Rhodo-Stauroticum, de 1618, apud Adam McLean (1997, p. 79)
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Essa é uma mandala também classica, esta em outro compéndio, do
século XVII, ela é de 1618, e essa é nitidamente Rosa-Cruz. Rosa-Cruz porque
vai levar alguns elementos mais ébvios da busca de Deus, entdo o alquimista
ja € aquele que vai a caminho da busca superior, o0 encontro com Deus, etc.
Mas tem os elementos classicos também. Eu gosto dela, particularmente,
porque eu acho que ela permite compara¢des com a pés-graduacdo, por-
que, na base, o que a gente tem? Tem o alquimista que esta em dois lados,
de um lado ele esta em um rio com uma colher e um pote, pegando agua,
e um livro aberto na margem escrito labore, trabalho. Ao fundo — nao sei
se esta muito nitido —, mas tem uma tina de roupa, ou seja, a roupa sendo
lavada no rio, que € como se lavava a roupa no passado — algumas cidades
no interior ribeirinho ainda fazem isso. E tem uma tempestade se anuncian-
do ao fundo, ja esta caindo 13 atras. Esse é o trabalho de campo, ou seja, o
trabalho do conhecimento é esse trabalho de sair coletando a agua que é
uma &gua que toda hora se transforma. E uma dgua que est4 chovendo, vai
modificar, vai ser outra que ndo aquela. E o trabalho de compor a obra, que
é um trabalho, muitas vezes, bracal mesmo, como se vocé estivesse lavando
uma tina de roupa suja. Sem esse trabalho, vocé ndo tem os elementos da
experiéncia empirica que vao levar a se fazer a obra. Do outro lado, esta |a:
o mesmo alquimista, mas todo sanforizado ali, estd com a roupinha para
a foto — ele esta na formatura. Tem os cadinhos ali em que ele fez os pre-
paros quimicos, tem uma placa no fundo escrito arte natura e ele esta ali,
orgulhoso, terminou a obra dele e esta apresentando o resultado. Muito do
qgue a gente fala: a gente pesquisa e pratica, teoria e pratica, nao adianta
s6 uma ou sé outra, teria que ser a juncao. Entao, essa teoria com a pratica
é, de certa forma, o que a gente chamou da Obra em Rubro, aquela obra
que a gente vai dar a conhecer junto aos pares. Entre uma e outra, hd uma
estatua da sapiéncia, da grande sapiéncia, que é a Estatua de Sofia, ou seja,
a Sofia € o simbolo do conhecimento. E Sofia estd gravida, ou seja, esse
conhecimento que esta engravidando e gerando novos valores — nao a toa,
0 que seria o0 Sol, a Lua e o Sal agora sao obra da vida germinando, ou seja,
0 caminho para encontrar a elevacao que passa pela procriacdo. Entdo, esse
filho que estd desenhado assim, uma espécie de neném na barriga da Sofia
ja € um filho que é um filho espiritual mas também a nova geracao que
esta sendo preparada, ou seja, o aspecto, vamos dizer assim, do ensino.
Se a gente tem a extensao de um lado e a pesquisa do outro, o ensino leva
a formar novas geracdes. E uma mandala muito voltada ao modelo do co-
nhecimento, da transmissdo do conhecimento. No alto da montanha, cum
deus, junto a Deus, o mesmo alquimista ja estd em uma espécie de tenda
com livros em uma estante, mas ha uma fumacinha que sai de uma mesa e
ele esta meio voltado, meio ajoelhado para cima, ou seja, aquele trabalho
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dele esta em uma espécie de vapor encontrando as nuvens que estdo acima
da imagem — e, claro, estd se somando as nuvens. Esse é o trabalho da
elevacao espiritual, é o que a gente comentou como a Obra em Branco. Ou
seja, o que € isso? Esse grande encontro, essa grande elevacdo € algo que
talvez diga mais particularmente ao alquimista nesse encontro dele com
Deus, que a superou a base da montanha. Quer dizer, ndo é a Obra em Ru-
bro como esta embaixo. Ele ndo vai ser conhecido por isso, mas a elevacao
espiritual, o encontro com Deus, € para ele essencial, é essa busca subjetiva
que o empolgou, que o levou até ai. Eu pergunto para vocés: onde esta, na
imagem, a Obra em Negro? Alguém identifica? Ricardo, esta sem som.

Ricardo Nemer Silva: Eu ndo estou conseguindo, na verdade, ver. Ndo
estou enxergando bem a imagem, nao estou conseguindo ver em Negro,
no caso. Mas eu imagino que ela esteja dentro dele mesmo, dentro dessa
filosofia que vocé esta falando.

Wilson Madeira Filho: Sim, mas veja sé: se vocés olharem a imagem como
um todo, ela é ndo sé uma montanha, mas ela é uma caveira.

Ricardo Nemer Silva: Sim.

Wilson Madeira Filho: Entdo, eu diria que a Obra em Negro esta no conjun-
to completo da imagem. E uma interpretacdo curiosa, mas ela é instigante.
Toda essa mandala é uma Obra em Negro.

Ricardo Nemer Silva: E uma imagem subliminar.

Wilson Madeira Filho: E, ou seja, até a imagem da caveira como a imagem
do conhecimento, como em Hamlet — com “Ser ou ndo ser, eis a questao”
—, a pratica até de ser um peso de papel na forma de caveira, como a ima-
gem do conhecimento etc. Essa Obra em Negro, ou seja, os desafios para
vencer a si mesmo, nessa perspectiva, sao permanentes. No outro, parecia
mais uma etapa de superacdo e, nessa, é uma etapa permanente. O conhe-
cimento exige que a gente sempre esteja se desconstruindo e desconfiando
de si mesmo, no sentido de que sempre é necessario depurar. Entdo, acho
que fica melhor ainda com uma imagem para uma epistemologia cientifica,
para uma busca de metodologia do conhecimento.

Ou seja, tem todos os elementos ai: tem o que eu chamei de ensino,
pesquisa e extensado, e ainda essa prdxis permanente de uma dialética para
transformacdao. Lembrando que é uma imagem do inicio do século XVII.
Enfim, esses sdo alguns dos elementos dessa busca desse texto — eu fui
buscar esses aspectos que poderiam colaborar com aideia da hermenéutica
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plural, que era o objeto do livro. Esse livro ja esta, sei 13, acho que na terceira
edi¢do. Acabou sendo bem utilizado, mas ja tem vinte anos. Mas auxiliou,
junto com os outros autores — Margarita Lacombe, o proprio Boucault e
varios outros —, a quebrar a hermenéutica bem-comportada, trazendo ele-
mentos culturalistas, elementos de uma critica que era necessaria naquele
momento.

Claro, eu desenvolvo, na segunda parte do texto, as contribui¢des de
escolas, desde Konrad Hesse e outros ao Neoconstitucionalismo — enfim,
0 que seria um aporte naquele momento dessas importantes questdes que
estavam ja anunciadas. O proprio Tércio Sampaio Ferraz Junior, na época,
era um autor muito lido, muito debatido, e ele trazia elementos da seman-
tica contemporanea. Entao, é um passeio histérico por tendéncias da inter-
pretacao, dos histéricos da interpretacao, dos histéricos da hermenéutica
juridica. Muito bem.

Eu coloquei na bibliografia para hoje também alguns outros textos,
do Hans Kelsen, um capitulo de Teoria pura do Direito’’, e do Lyra Filho, o li-
vro O que é Direito’ e, por fim, outro texto que vou passar, também de minha
autoria, sobre a obra de Norberto Bobbio e, vamos dizer, a consagra¢ao do
positivismo estruturalista. Mas, antes disso, vou fazer alguns comentarios
sobre Hans Kelsen e sobre Roberto Lyra Filho. Hans Kelsen é um autor que,
certamente, todo mundo aqui conhece, a ndo ser que... Alguém aqui nao fez
Direito? Alguém dessa turma?

Ricardo Nemer Silva: Acredito que sé o Cornélio.
Ariel Teixeira Roque: Ndo, vim das Ciéncias Sociais também.

Wilson Madeira Filho: Ah. Hans Kelsen - para o Cornélio e pro Ariel — e
para eventualmente quem mais nao tenha cursado Direito, que talvez nao
conheca —, é um autor obrigatério em Direito. Quem faz Direito, em algum
momento passou por Hans Kelsen. E um autor muito importante, é um
autor do século XX, nasceu em 1881 em Praga que, na época, era parte do
império Austro-Hungaro, e ele deu as bases do positivismo juridico. Ele é
um autor influenciado pelo Immanuel Kant que, por sua vez, € um filésofo
que colocou as bases do racionalismo™. Kant nos apresenta varias situacdes
muito interessantes na obra dele. Vale destacar que é se trata de um autor

17 KELSEN, Hans. Teoria pura do Direito. Traducdo de Joao Baptista Machado. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1988.
Capitulo VIII, pp. 387-397.

18 LYRA FILHO, Roberto. O que é direito. Sao Paulo: Circulo do Livro, 1990 (Colecdo Primeiros Passos, n.° 16)

19 Ver, entre outros: KANT, Immanuel. A metafisica dos costumes. Traducao de Edson Bini. S3o Paulo: Folha de
Sao Paulo, 2010; KANT, Immanuel. Critica da razdo pura. Traducao de Fernando Costas Mattos. Colecdo Folha
Os pensadores. Sao Paulo: MIDIAfashion/Folha de Sao Paulo, 2021; KANT, Immanuel. Critica da razéo prdtica.
Tradugdo de Valério Rohden. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002.
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que percebeu a mudanca de paradigma politico oportunizado pela Revolu-
cdo Francesa. Ele observa que a Revolucdo Francesa, ao criar um governo do
povo, significa uma quebra de paradigma histoérico, ou seja, é possivel dizer
gue se passou a estar em uma nova era, porque a era do poder centralizado
teria acabado e, agora, as sociedades seriam estruturadas a partir da acdo
coletiva — o soberano passa a ser o povo. Entdo, ele fala, essa é uma ques-
tao essencial na histéria humanidade, entender isso é fundamental. Quem
faz a revolucdo as vezes ndo entende isso, porque sdo agentes da forca
social que buscam a transformacdo e é papel da universidade compreender
esse fendbmeno. Ou seja, Immanuel Kant, nesse momento, é o filésofo que
esta se colocando na perspectiva que a gente, a partir de entdo, vai chamar
de perspectiva critica. Ele considera que é papel do académico estudar o
fendmeno e explica-lo, para além da busca metafisica e pelas esséncias e
para além também dos modelos do empirismo, conjugando sensibilidade e
entendimento. Sem isso, a gente nao cria uma continuidade e a revolugao
pode ser tomada por uma nova tirania, como foi no préprio caso da Revolu-
cdo Francesa — em seguida, Napoledao Bonaparte vai se sagrar imperador,
depois Napoledo lll vai tentar retomar a légica anterior. Ou seja, a revolu-
cdo propriamente so6 vai se consumar no final do século XIX. Mas, naquele
momento paradigmatico, Immanuel Kant chama nossa ateng¢do: € preciso
colocar a razdo no comando.

O ser humano criou uma capacidade interpretativa através de
principios da racionalidade e esses principios, através do Direito, € que
vao criar as regras de comportamento social. Essas nao sao regras ditadas
por um soberano, mas pela soberania do coletivo — logo, essa soberania é
construida a partir de bases cientificas, de bases estudadas etc. E o que ele
propunha. Entao, Immanuel Kant é um pensador essencial para se pensar
o racionalismo. E dai vao surgir, ainda no século XIX, escolas positivistas, ou
seja, al ja tem a influéncia de um sociélogo, que é o Auguste Comte, que fala
gue se vocé organizar a sociedade, essa organizacao vai levar a ordem, ao
progresso e a paz universal — e toda a influéncia que o positivismo veio a
ter. Muito bem.

Hans Kelsen, no século XX, é o autor que esta convencido de que
o Direito ainda nao cumpriu o seu papel de auto-organizacao. Como Kant
tinha escrito teorias chamando de teoria pura a sua propria teoria critica da
racionalidade, Hans Kelsen lanca um livro chamado Teoria Pura do Direito, ou
seja, como aplicar aqueles principios de Kant ao mundo juridico, ao mundo
da organizacdo juridica. Nao é o unico livro, claro, de Kelsen. Kelsen é um
dos mais proficuos pesquisadores do Direito desse periodo, do século XX
inteiro. E que, no Brasil, meia duzia de livros dele foi traduzida, mas Kelsen
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escreveu muito mais. Ele tem compéndios, por exemplo, comparativos sobre
os direitos soviéticos. Ele foi professor na Califérnia durante muitos anos e
fez 1a a produgdao com andlise comparada do modelo inglés e americano —
coisas que nunca foram traduzidas no Brasil. Ou seja, era um pesquisador
sério. Eu falo isso porque, muitas vezes, alguém passa a imagem caricata de
Kelsen como o tipo malvado do Direito positivo, ndo é exatamente isso. Ele
fugiu do nazismo, é refugiado politico nos Estados Unidos, entao, naquele
momento, ele tem um papel fundamental e merece ser relido a base do con-
junto da obra e do conjunto politico e ndo exatamente o que seria um autor
candnico do positivismo. Eu acho sempre importante fazer essa ressalva. E,
claro, ele estd em uma busca cientificista, toda critica que vai vir a ser feita
a Kelsen tém de derrubar a muralha que ele ergueu, tanto que eu vou falar
em seguida do Roberto Lyra Filho, que é um dos que mais critica o modelo
kelseniano. Mas vale a ressalva de que foi um autor sério e um autor, vamos
dizer assim, com larga bagagem erudita e ndo um sectario.

Na Teoria pura do Direito ele vai vir desde os modelos animicos, na-
turalistas, e vai desconstruindo até emergir o positivismo como uma espécie
de escala evolucionista. O capitulo que eu sugeri, coloquei ai no mural digital,
€ o ultimo capitulo, € exatamente o capitulo sobre interpretacdo e o menor
do livro — tem, sei |, dez p4ginas, quinze paginas. E o Gnico capitulo que ele
mudou trés vezes. Ele publica Teoria Pura do Direito... esta me fugindo agora,
mas, se eu ndo me engano, foi em 1934 e tem o capitulo da interpretacdo.
Esse capitulo, na traducdo francesa que se deu — salvo engano — em 1942,
ele modifica para a traducdo francesa. E o Unico que ele mexe. Depois da
guerra, ha uma publicacao definitiva, creio que em 1953: ele modifica no-
vamente o capitulo. Ou seja, 0 Unico capitulo que causou problema, quer
dizer, que ele investiu, que achou que ndo estava adequado, era exatamen-
te esse que encerra o livro e que tem a questdo da interpretacdo — que é
natural se a gente for ver essa preocupac¢ao que Kelsen tinha em relacao a
interpretagdo. Mas quais sao as principais questdes do capitulo?

Kelsen esta falando nesse capitulo do que ele chama de moldura
interpretativa. Ele vai falar: a lei deve ser clara. Esse jargdo juridico... “A lei
é clara” € um jargdao, mas nao tem sentido propriamente, porque se a lei
fosse clara, ndo exigiria interpretacdo. Entao, a lei, vamos dizer assim, tem
aparéncia, mas a clareza da lei esta ai: qualquer lei vira uma discussao que,
no caso do Brasil, vai parar no STF e, ainda assim, as vezes € por um voto
de diferen¢a que a coisa vai ou ndo vai. Ou seja, se fosse clara, por 6bvio,
ndo teria tanta polémica. Kelsen vai falar: ha uma moldura interpretativa.
Obvio, através do bom senso, de elementos gramaticais, histéricos e tal, a
gente vai chegar a um consenso da aplicabilidade daquela regra. E o que ele

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

)]

4



chama de moldura interpretativa. Eu posso interpretar mais para la ou mais
para ca, ndo posso é fazer interpretacdes extravagantes. Matar € crime e
guem matou sera punido. Ok, essa é uma regra da humanidade ha muitos
séculos. Ora, mas eu posso falar: “mas matou em legitima defesa”, “ma-
tou porque estava em uma situagdo de guerra” — enfim, demonstrar que
aquele ato condenado se deu em uma situacdo tal e talvez ndo houvesse
alternativa. A interpretacao, nesse caso, ndo esta negando o caso, mas esta
demonstrando que, talvez, a aplicabilidade da pena ou deva ser reduzida, ou
deve até ser extinta em razdo do proprio fato. Sdo elementos que cabem na
interpretacdo, ou seja, esta dentro de uma moldura da razoabilidade. E isso
que Kelsen, em um primeiro momento, chama de moldura interpretativa. E
0 que estad na versdo de 1927. Ele vai modificando, porque ele mesmo, no
livro, fala de interpretacdo competente e, no ultimo capitulo (ele ndo tinha
trazido na primeira versao — pelo menos ndo de forma mais adequada) vai
rever os elementos da chamada interpretagdo competente. O que € inter-
pretacdo competente? Interpretacdo competente é a interpretacao daquele
a quem cabe julgar. Ora, entdo, diante de um fato qualquer, a gente tem
diversas questdes: o Lula deveria ter sido preso pelo triplex? Eu tenho uma
interpretacdao, mas o juiz Sérgio Moro teve outra. A quem cabia a decisao
naquele momento? Cabia a mim ou ao Moro? Cabia ao Moro. Quem tinha
interpretacdo competente naquele momento ndo era eu nem nenhum dos
senhores, era o juiz Sérgio Moro. Ndo estou falando que ele estava certo,
estou falando que a interpretacao dele era a interpretacao competente do
momento. Quando se debateu, anos depois, se aquela interpretacdo era ou
nao competente, foi esse o centro da questdo. Ninguém debateu, vamos di-
zer assim, o mérito — nado, debateu-se que nao havia competéncia do Moro,
entdo aquele julgamento deveria ser cancelado, como ocorreu. Entdo, € isso
que o Kelsen esta chamando: a competéncia esta nessa pessoa que repre-
senta a instituicdo a quem cabe a decisdo. Essa é a segunda importante
qguestdo que ele coloca. Todavia, na versao final, Kelsen vai se defrontar com
outro elemento. E que outro elemento é esse?

Ele fala da interpretacdo extravagante que ele tinha condenado nas
versdes anteriores do livro — como ndo cabendo —, mas que, todavia, as
vezes incorpora o sistema juridico. Entdo, na ultima versdo, ele vai cunhar
um termo que é o que ele chama de seguranca juridica e, dai em diante,
virou um dos elementos mais alardeados na hermenéutica — que é a se-
guranca do sistema. Ele vai admitir — ele nao tinha admitido nas versdes
anteriores, mas vai admitir — que se alguém que é competente decide de
forma extravagante, ou seja, ndo era para condenar ou nao era para absol-
ver, enfim, a pessoa decide de forma extravagante e aquela decisdo incor-
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pora as decisdes, esta passa a ser uma peg¢a a mais no sistema da proépria
interpretacao. Isso altera a moldura. Ou seja, eu tenho uma interpretagao
gue era extravagante, ao ser admitida, ela deixa de ser extravagante e nos
forca a olhar o sistema de outra maneira.

Entdo, essa questdo, ele fala, ndo é problema do Direito — para Kel-
sen — mas questado politica. A questao politica é problema do poder legisla-
tivo. “A lei é uma lei ruim, € uma lei falha, € uma lei inadequada” — ok, ndo
é problema de quem interpreta a lei. Esse técnico do Direito tem que lidar
com o sistema juridico e o sistema politico que seja tratado politicamente,
entao é um problema para ser colocado para os deputados federais, para os
deputados estaduais, enfim, para os legisladores de um modo geral ja que
eles quem tem que fazer as adequacdes. E claro que os problemas juridicos,
para Kelsen, podem migrar para problemas politicos, mas enquanto técni-
cos da lei, esse técnico, esse intérprete tem que se ater a moldura. E essa
nova moldura admitiu a extravagancia, entao se torna uma condicionante
da lei, torna-se um elemento que pode ser raciocinado — entdo, casos se-
melhantes poderdo ser julgados a partir daquela decisdao que, a principio,
nao deveria caber porque nao faria parte dos critérios do bom senso, da
aplicacdo de uma leitura minimamente estrutural.

A seguranca juridica ndao pode admitir uma decisao errada. Se ela se
tornou decisao do Estado, ela se torna uma decisdo sistémica e, logo, a mol-
dura interpretativa esta ampliada. Enfim, essa é uma grande indagacao da
obra mais famosa de Kelsen e que esta ai, colocada em problemas faticos,
mesmo na atualidade. E demonstra a continuidade do pensamento, a busca
do pensamento estrutural e sistémico por parte de Kelsen. Claro, esse mo-
delo vai ser abordado por varios autores que vao criticar ele também — um
dos principais, no Brasil, é o Roberto Lyra Filho.

Roberto Lyra Filho vai chegar e vai falar: “Ha um problema no positi-
vismo” O positivismo, ao tentar traduzir o racionalismo, afasta-se da possibi-
lidade de uma leitura minimamente adequada, porque ele pressupde que o
Direito € norma, e o Direito ndo é s6 norma. O Direito € teoria e pratica. Lyra
Filho langou esse livrinho chamado O que é Direito. Eu acho que comentei
com vocés, é um livro pequenininho, ele tem poucas paginas. E quase um
ensaio. Era uma colec¢ao didatica que foi lancada nos anos oitenta e era para
alunos de graduacdo. Professores do Brasil foram convidados a escrever
de forma didatica para uma colecao chamada Primeiros Passos e todo livro
dessa colecdo — sdo mais de cinquenta ou sessenta — comega com “o que
€": O que é Direito, O que é Arquitetura, O que é Comunicag¢éo, O que é Medici-
na, O que é... Enfim, € para quem quisesse estudar: “Ah, eu vou fazer Direito
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ou vou fazer Economia?”. Entdo a pessoa ia ler um livrinho pequeno, de
bolso, eram aquelas edi¢des pequenininhas, baratas, qualquer estudante
conseguiria comprar, tipo assim, dez reais em uma banca de jornal e teria
condi¢bes de saber se quer mesmo fazer aquilo e tal. Ora, o livro O que é
Direito do Roberto Lyra Filho fez um sucesso, porque os livros de Direito que
falavam sobre Direito eram livros bem dificeis ou ja iam para uma linguagem
mais rebuscada e faziam uma certa loa, com praticas e vicios de manuais, da
escrita daquela época, sobretudo. Ele prop&e um livro didatico, um livro que
quebra as regras, ou seja, ele ja escreve de uma forma para atingir o publico
jovem, ja pOe expressdes que nao se usava na época, do tipo... tem uma
passagem que ele pde: “o tedrico do Direito abaixa a cal¢a revelando a sua
bunda cagada” — ou seja, o cara € um doido (risos). Ele pde uma linguagem
gue, na época, para um professor catedratico, € pouco comum e investe em
fazer um livro que acaba sendo um sucesso — e um livro com uma marca,
vamos dizer assim, marxista forte. Como a gente esta nos anos oitenta - o
Roberto Lyra Filho, para ter uma ideia, faleceu em 1985 -, entdo ele nem
viu a repercussao que o livrinho dele fez e que acabou influenciando até
na Constituicdo de 1988 — ndo o livro propriamente, mas essa pratica de
enfrentamento do Direito positivo.

Mas uma das principais teorias do Roberto Lyra Filho € a seguinte:
Kelsen confundiu norma, Direito com norma. Direito é pratica, Direito é
militancia. Direito nao pode fingir que nao vé o fato social, porque faz parte
da teoria do Direito trazer o fato social, e Kelsen queria a moldura, uma mol-
dura que acaba sendo uma moldura semantica da traducdo do Direito para
a pecajuridica. Mas o Direito ndo pode desconhecer o fato ainda assim. Esse
Direito — tratado dessa maneira absolutamente positivista — fatalmente
vai levar a equivocos, vai levar ao império da lei.

O império da lei é um império de luta de classes, porque a lei nada
mais faz do que reproduzir valores do grupo que esta no comando. E o gru-
po que estd no comando, vamos dizer assim, na estética marxista, é o grupo
que financia, é o que estrutura, quem vai a escola sao os filhos das familias
que ocupam o cargo de juiz, é aquele que é o filho do juiz anterior etc. Ou
seja, essa classe reproduz os valores de comando e os subalternizados sao
aqueles a serem julgados pelo Direito. Entdo, ja enuncia ali, nesse livrinho,
elementos que depois foram retomados — como a Criminologia critica, que
ele ja apontava, perguntando: “Quem sao os presos do pais?”. O preso € o
mais pobre, vai ser a popula¢do negra, vai ser o desempregado. Esse é o
criminoso e por ai vai. Faz uma critica social vasta e aponta a necessidade
de reformular o préprio conceito de Direito.
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Sob esse ponto de vista, ele vai sugerir que é necessario um enlace
entre Sociologia e Direito que € no capitulo que ele chama, justamente,
Sociologia e Direito, que fala que para se conceituar Direito é preciso re-
conceitua-lo dentro desse escopo interdisciplinar. E claro que a gente fez
0 curso Sociologia e Direito ndo, vamos dizer assim, forcosamente sob a
inspiracao do Roberto Lyra Filho. Mas é 6bvio que a fala do Roberto Lyra
Filho, o que ela provocou em um caminho de questionar a disciplinaridade
pretensamente racionalista do Direito veio a influenciar. Entdo, dez anos...
dez anos nao, até mais, é que o curso da gente teve o projeto em 1998, a
primeira turma foi em 2000. E claro que esse pensamento critico j4 estava
incorporado, por assim dizer assim, no conjunto da obra. Mas temos que
lembrar que a proposta dele de reconceituacdo esta 1a: o capitulo dele se
chama justamente Sociologia e Direito.

Ele reconceitua, vai buscar outros autores para demonstrar que se
nao houver um balanco entre o fato social e a norma, ou seja, entre os
campos da investigacdo da Sociologia e do Direito, ndo se avancgaria para
um Direito propriamente democratico, um Direito eficiente, um Direito que
enfrentasse modelos autoritarios, modelos que ele chama de Direito bur-
gués e, enfim, outras questdes que estariam relativas.

Eu trouxe esses dois autores, sao dois autores sérios, mas cada um
traz sua contribuicao. Hans Kelsen dentro da programatica racionalista que
era prépria do século XX, era prépria da heranca de autores da envergadura
de Immanuel Kant, que influenciaram tremendamente a obra de Kelsen,
e nao so6 dele, a gente vai ver que influenciou John Rawls. Immanuel Kant
influencia todo o conjunto da obra do Jurgen Habermas — vocés vao ver
também com o Leonel, as bases da teoria habermasiana sao bases kantia-
nas.

Enfim, chegou-se a um resultado que foi amplamente admitido
como modelo didatico pelas faculdades de Direito — ainda é, em grande
medida, ainda é. E o modelo critico esta ali, comecando na década de oi-
tenta com varios autores que influenciaram essa critica no Brasil, como
o Michel Mialle, professor da Universidade de Montpellier, nos primeiros
escritos, os intercambios que foram feitos junto com algumas faculdades no
Brasil, como outras correntes (como o Direito Alternativo, o Direito Achado
na Rua) que, claro, vao ganhar seu campo proprio, mas estao envolvidos
nesse debate também do finalzinho dos anos setenta, inicio dos anos oi-
tenta. Esse corpo critico ganhou, vamos dizer assim, os primeiros aspectos
naquele momento — o Ribas, José Ribas Vieira, e varios autores que foram
do PPGSD na nossa formacgao. Nossa primeira turma PPGSD contou com... a
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primeira apenas ndo, mas 0s cincos primeiros anos, contaram com o Ribas,
com o Michel Mialle, com o André-Jean Arnaud e uma série de convidados
como professores do PPGSD. Ou seja, a gente foi, naquele primeiro mo-
mento, buscar esses autores. Teriamos buscado Roberto Lyra, por 6bvio,
mas ele ja tinha falecido. Convidamos esses autores para participar conosco
da construcao do programa naquele primeiro momento. Foi uma atitude
que — hoje a gente vé — foi muito acertada, auxiliou-nos bastante, fizemos
eventos em Montpellier, fizemos eventos na Corte Interamericana, fomos
fazer congresso junto ao Tribunal Constitucional Alemao, mas também fo-
mos para a Amazonia, para as favelas e para os suburbios.

Tivemos varias iniciativas que auxiliaram, de fato, a encorpar critica-
mente a proposta desse programa e, dai, essa remissao a esses autores hoje.
Ou seja, eu ndo quis exatamente colocar um confronto entre Hans Kelsen e
Roberto Lyra, mas demonstrar as tendéncias académicas de escola e como
essas tendéncias, naturalmente, vao se tornando paulatinamente mais
criticas e também vao ficando identificadas com sinais de época. Mesmo
porque se trata de diferentes aspectos sobre a hermenéutica. Kelsen esta
diante de um cenario de afirmacdo do Direito, ou seja, ele esta enfrentando
0 nazismo e, para enfrentar o nazismo, ele precisa de um sistema de insti-
tuicdes fortes que digam o que é lei. Hoje, a gente enfrenta a mesma coisa
no Brasil e, muitas vezes, o STF é que esta peitando as atrocidades de um
governo descompensado. E uma posicdo, vamos dizer, kelseniana: a gente
esta falando da moldura interpretativa, que o voto impresso nao cabe, que
desfile pseudomilitar no dia da votacdo de propostas de leis importantes
nao € coincidéncia. Se as instituicdes nao tiverem forca — e algumas parece
que ndo tém —, isso se torna problematico. E o que o Kelsen fala: uma coisa
extravagante entrando no sistema retira a seguranca juridica. O campo do
juridico € um campo de atuagdo técnica, o campo politico esta infiltrando.
Essas preocupacdes de Kelsen sdo validas. As preocupac¢des do Lyra vao ser
mais radicais, vao falar: ndo adianta... a questao politica ja esta colocada, o
judiciario € um érgao politico, as decisdes sdo decisdes de classe. Ele coloca
problemas mais profundos e, claro, o cenario do Lyra Filho é o fim da Dita-
dura Militar, apontando para uma reforma da Constituicao. Hoje, a gente
tem novos enfrentamentos a serem feitos, mas sempre vale lembrar esses
autores que foram cruciais e bastante importantes.

Por fim, vamos a chamada Teoria da motivacdo da decisao, através
de outro texto que escrevi, chamado “Teoria da motivacdo da decisao ju-
ridica: aspectos introdutodrios - logica e linguistica aplicadas ao Direito"?°,

20 MADEIRA FILHO, Wilson. Teoria da motivacao da decisdo juridica: aspectos introdutérios - logica e linguistica
aplicadas ao direito. In: Confluéncias, n. 8. Niteréi: PPGSD-UFF, novembro de 2006, p. 25-33.
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onde comento as vincula¢des, na teoria de Norberto Bobbio, de elementos
de base aristotélica, em especial os parametros sobre logica e silogismos,
com os paradigmas apresentados na obra revolucionaria de Ferdinand de
Saussure no Curso de linguistica geral?’. Quando se fala em Teoria da Decisao
Juridica procura-se aferir se aquela decisao corresponde ao um plano légico
de articulacao discursiva, consentanea com os propdsitos de uma tecno-
logia discursiva democratica. E quando se fala em Teoria da Motivacdo da
Decisdo, sublinha-se que a atua¢ao do juiz ndo € mais centrada no autocon-
vencimento, mas na atuacdo do especialista discursivo que garantiu que as
diferentes vozes obtiveram acesso ao discurso e que o resultado discursivo
produzido é um produto da racionalidade.

Nao pretendo nessa passagem fazer uma recapitulacao da extensa
obra do jurista italiano Norberto Bobbio, sendo me concentrar no cerne de
sua Teoria do ordenamento juridico, em razao de estar esta desenvolvida a
partir de uma metodologia da ciéncia do Direito segundo uma analise lin-
guistica.

O esforco de Bobbio parece se concentrar na contribuicdo original
que o positivismo juridico poderia estar a trazer para a consolidacao cien-
tifica do Direito na modernidade. E aqui, por modernidade, ja faco alusao a
importancia capital do estruturalismo, que abre caminhos interdisciplinares
para além do positivismo entdo em voga. Para além de aspectos propria-
mente ligados a teoria politica, como a coercitividade, a nocdo imperativista
da norma juridica e o positivismo juridico enquanto ideologia, o estabeleci-
mento de parametros de uma hermenéutica juridica consistente, que cor-
respondesse, no ambito do Direito, ao necessario contato com as ciéncias
humanas e sociais, poderia abrir caminho para uma no¢ao mais ampla de
comunicacao dogmatica. Nao € de outro modo que o autor italiano insiste
em dois aspectos preambulares: a nomenclatura da nova contribuicdo,
apresentando varias propostas em teorias emergentes, mas oscilando
entre ordenamento e sistema, e o papel fundamental da obra de Kelsen e
sua inevitavel crise. Enquanto a dogmatica classica amparava nas obras dos
grandes civilistas e nas codificacdes do século XIX o campo propicio para
desenvolver um modo de aplicacdo do Direito, que se caracterizaria por um
modelo de interpretacao fundado numa concepc¢ao abstrata, e na no¢ao
ideal de Estado e de sociedade, o pensamento juridico, em Bobbio, passa a
defrontar-se, precisamente em virtude da chamada “crise do Direito”, com o
desafio de elaborar, ou mesmo de resgatar, seu carater pancrénico.

21 Ver, nesse sentido: BOBBIO, Norberto. Teoria do ordenamento juridico. Traducdo de Maria Celeste Cordeiro
Leite dos Santos. 107 ed. Brasilia: UnB, 1999; BOBBIO, Norberto. A fun¢do interpretativa da jurisprudéncia. In: O
positivismo juridico: licdes de Filosofia do Direito. Sdo Paulo: Icone, 1995, 211-222; SAUSSURE, Ferdinand de. Curso
de linguistica geral. Tradugao de Antdnio Chelini, José Paulo Paes e Izidoro Blikstein. 20% ed. Sao Paulo: Cultrix, 1995.
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Vejamos, exemplificativamente, no power point que esta na tela,
para as esmiug¢armos em seguida, as principais correlagdes propostas por
Bobbio, por sinal, sobejamente conhecidas:

Ordenamento Juridico

Unidade: Coeréncia: Completude:

Ordenamento estatico Critério cronolégico

Ordenamento dinamico Critério hierarquico
Critério de especialidade

Espaco juridico vazio

Norma geral exclusiva

O ordenamento juridico traduz sua integridade pela presenca
constante de seus trés elementos, a fazé-lo, a um tempo, uno, coerente e
completo. Muito bem; todavia, em sua definicao de unidade, Bobbio chama
a atenc¢ado para aspectos estaticos e dinamicos do ordenamento, vale dizer,
para aspectos sincrénicos (simultaneidades) e diacrénicos (sucessdes), ou,
Caso se queira, para eixos sintagmaticos e paradigmaticos. Descreve o orde-
namento estatico como substancial, e 0 associa ao jusnaturalismo, ao passo
que, quanto ao ordenamento dinamico, classifica-o de formal, e o associa
ao positivismo. Ora, o resultado final € o que poderiamos chamar de signo
juridico, a saber:

Signo juridico = Jusnaturalismo (substancia conceito)

Positivismo (forma, “imagem acustica”)

Bobbio pensa a unidade do ordenamento enquanto uma dupla face,
do tipo significante/significado, fazendo com que os principios gerais nao
restem amordagados na expressao da lei. A contribuicao positivista analiti-
ca, destacada do positivismo imperativista, é apresentada como dindmica,
vale dizer, como forma ocasional a dar expressao a conteddos esses sim
substanciais. Nada impede que, em outro momento, para veicular tais con-
teudos - que sofrerdo as paulatinas e sistematicas modificacdes presentes
em todas as linguas -, o legislador, que é um “gramatico” nesse caso concre-
to - venha a propor novas féormulas, ao sabor da sincronicidade de entdo.

Por sua vez, para elaborar os critérios de resolu¢do de antinomias,
que emprestarao coeréncia ao ordenamento, Bobbio se socorre do silogismo

s

SFUVNITIDOSIAYILNI SODOO0TYIA -0113d1d Od VI4O4dl

o)
-



classico, do tipo aristotélico. Desse modo, descreve o ordenamento a partir
de um Quadrado Logico, onde existiriam quatro tipos basicos de comando
legal: o obrigatorio, o proibitivo, o permitido positivo e o permitido negativo.
Assim, dado Oa (a obrigacdo de realizar a) ter-se-iam outros trés comandos,
apondo-se o sinal negativo de diferentes maneiras: O-a (a obrigacdo de nao
realizar a, ou seja, proibir a), -Oa (a nao obrigacao de realizar a, que equivale
a permissdo de ndo realizar a) e -O-a (a ndo obrigacdo de ndo realizar a, que
permite que se realize a). O resultado, em ldgica simbdlica, seria o seguinte:

< >
A < >

O esquema repete as elaborac¢8es de Aristoteles, AE representam as
contrarias (ndo podem ser verdadeiras ao mesmo tempo, mas podem ser
falsas conjuntamente), AO e El representam as contraditérias (ndo podem
ser falsas nem verdadeiras ao mesmo tempo), IO representam as subcon-
trarias (ndo podem ser falsas ao mesmo tempo, mas podem ser ambas
verdadeiras) e Al e EO representam as subalternas (a verdade contida na
parte é abrangida pelo todo).

Das regras logicas apontadas, Bobbio destaca trés casos de incom-
patibilidade normativa (AE, AO e El): 1) entre uma norma que ordena fazer
algo e uma norma que proibe fazé-lo (contrariedade); 2) entre uma norma
que ordena fazer e uma que permite nao fazer (contraditoriedade); 3) entre
uma norma que proibe fazer e uma que permite fazer (contraditoriedade).

Todavia, para que possa ocorrer antinomia sao necessarias duas
condi¢des dbvias: as duas normas devem pertencer ao mesmo ordenamen-
to e as duas normas devem ter o mesmo ambito de validade (considerados
0s quatro ambitos: temporal - uma norma, por exemplo, pode ser valida
de dia e ndo de noite -; espacial - uma norma pode proibir num lugar e
nao em outro -; pessoal - uma norma pode proibir menores e nao adultos
-, material - uma norma pode proibir, por exemplo, apenas determinados
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tipos de cigarros). As antinomias assim identificadas seriam de trés tipos: 1)
total-total: as duas normas incompativeis tém o mesmo ambito de validade;
2) parcial-parcial: as duas normas incompativeis tém ambito de validade em
parte igual e em parte diferente; e 3) total-parcial: uma das normas tem, na
integra, ambito de validade igual a parte da outra. Bobbio faz ainda uma
ressalva no sentido de apontar a existéncia de antinomias improprias, com
referéncia ao fato de que um ordenamento juridico pode ser inspirado em
valores contrapostos. Nesse caso, poder-se-ia falar de antinomias de prin-
cipio, que ndo sdo antinomias propriamente ditas, mas podem deflagrar
normas incompativeis. Outro tipo impréprio de antinomia seria a antinomia
de avaliagdo, quando, por exemplo, uma norma pune um delito menor com
uma pena mais grave do que a infligida a um delito maior. Um terceiro tipo
seriam as antinomias teleologicas, tracando uma oposicdo entre as normas
meio e as normas fim (ao se aplicar a norma que prevé o meio nao se alcan-
ca o fim, e vice-versa).

Resultam trés critérios de resolucdo de antinomias: 1) critério cro-
noldgico - entre duas normas incompativeis, sucessivas, tera validade a
norma posterior; 2) critério hierdrquico - entre duas normas incompativeis,
em niveis diversos, prevalece a hierarquicamente superior; e 3) critério da
especialidade - entre duas normas incompativeis, sendo uma geral e outra
especial, prevalece a segunda.

Pode, contudo, ocorrer casos de insuficiéncia dos critérios e de confli-
to entre os critérios. Na primeira hipotese, de insuficiéncia de critérios, que
Bobbio também chama de antinomias insoltveis ou de antinomias reais, o
intérprete é abandonado a si mesmo. Tais casos, como adverte, sdo mais
frequentes do que se pode imaginar. Correspondem a situacdo de duas nor-
mas incompativeis que se encontrem no mesmo codigo, sendo, portanto,
contemporaneas, do mesmo nivel e ambas gerais. Que fazer? Ora, Bobbio
se socorre mais uma vez da légica formal, esclarecendo que, embora nao
exista uma quarta regra, alguns aspectos formais poderdo ser considera-
dos. Desse modo, segundo a forma, e como ja visto, as normas podem
ser de trés tipos: imperativas (obrigam), proibitivas (proibem) e permissivas
(ndo obrigam). Estabelecendo uma graduacao de prevaléncia entre estas
trés formas, poder-se-ia imaginar um conflito entre uma norma permissi-
va e outra norma imperativa ou proibitiva, prevalecendo a permissiva, em
razao do canone interpretativo segundo o qual, em caso de ambiguidade,
a interpretacao favordvel prevalece sobre a odiosa. Para esse efeito, sub-
tende-se que uma norma permissiva representa uma liberdade, enquanto
uma norma imperativa e uma proibitiva representariam, respectivamente,
uma obrigacdo e uma sancado, restringindo aquela liberdade. Contudo, por
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se tratar de um conflito entre normas contraditdrias, mesmo esse canone
necessitaria ser relativizado, posto que o problema real a ser colocado nao
seria a prevaléncia entre as normas, mas sim determinar qual dos interes-
ses em conflito € justo fazer prevalecer. Do mesmo modo, no conflito entre
duas normas incompativeis, em que uma norma € imperativa e a outra é
proibitiva, do tipo AE, trata-se de normas contrdrias e que, portanto, nao
podem ambas ser verdadeiras, mas podem ser ambas falsas. Nesse caso, o
tertium é a permissao.

Bobbio, porém, reconhece que essas regras, deduzidas da forma,
ndo tém a mesma validade daquelas deduzidas dos trés critérios (cronolégi-
co, hierarquico e da especialidade), sugerindo, entdo, que, de uma maneira
mais geral, no caso de antinomias reais, o decididor enfrente uma de trés
possibilidades: 1) eliminar uma das normas; 2) eliminar as duas normas; 3)
conservar as duas normas. Chama o primeiro caso de interpreta¢éo ab-ro-
gante (ab-rogacdo em sentido impréprio, posto que o jurista ndo tem o po-
der normativo) - onde o juiz tem o poder de ndo aplicar a norma que julgar
incompativel no caso concreto. No segundo caso, tratar-se-ia do exemplo
vinculado a uma oposicao de contrariedade e, portanto, na ddvida entre a
obrigacdo e a proibicao, o intérprete podera ser induzido a considerar que
as duas normas contrarias se excluem uma a outra, ndo sobrando nenhuma
das duas (dupla ab-rogacdo). O terceiro caso, conservando ambas as nor-
mas incompativeis, seria aquele para o qual o intérprete recorre com mais
frequéncia, buscando eliminar a incompatibilidade. Vale dizer, trata-se de
demonstrar que ndo existe uma incompatibilidade de fato, que a incompa-
tibilidade é puramente aparente e, como tal, deriva de uma interpretacdo
ruim, unilateral, incompleta ou errada de uma das normas ou de ambas.

Na segunda hipotese aventada, podem ocorrer conflitos entre crité-
rios. Sendo trés os critérios, trés também serdo as possibilidades de conflito.
No caso de um conflito entre o critério hierarquico e o cronoldgico, prevale-
ce o hierarquico, obviamente, em razdo do proprio conceito de hierarquia.
Quanto a um conflito entre o critério de especialidade e o cronoldgico, de
igual maneira prevalece o de especialidade (embora ndo com a mesma pu-
janca do caso anterior). Vé-se, portanto, que os critérios de hierarquia e de
especialidade sao mais fortes em face do critério cronolégico, mais fraco.
Na ultima possibilidade, em face de um conflito entre os critérios fortes, ou
seja, entre o critério hierarquico e o de especialidade, uma resposta segu-
ra é impossivel. A principio deveria prevalecer o critério hierarquico, mas
muitas vezes principios constitucionais se valem de normas especiais para
sua efetividade, o que colocaria em xeque a questdo. O mais recomendavel
seria 0 exame caso a caso.
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Enfim, quanto a completude do ordenamento, considerando que
este tem de ser capaz de responder a todas as questdes do universo da
comunicacao pragmatica - tem de existir uma norma para regular cada caso
-, Bobbio apresenta duas teorias. Na primeira delas, diz-se que existem leis
sobre todos os fatos juridicos relevantes e que as chamadas lacunas repre-
sentariam, na verdade espacos juridicos vazios, ou seja, fatos sociais que
ainda nado alcancaram relevancia juridica. Nao haveria, portanto, de se falar
propriamente em lacuna juridica, mas da esfera do juridicamente irrelevante
e, logo, dos limites do campo juridico. Essa teoria, atribuida ao jurisfilésofo
novecentista Karl Bergbohm, é questionada em seu fundamento 1dgico,
afinal permitiria se conceber que uma determinada situacdo fosse, ao mes-
mo tempo, nem licita nem ilicita. Ora, termos contraditorios ndo podem se
excluir mutuamente, pois se ndo podem ser ambos verdadeiros tampouco
podem ambos ser falsos. O erro do teorema estaria no fato de Bergbohm
estar a considerar juridico como equivalente a obrigatério. Lembra Bobbio,
mais uma vez, que a esfera juridica se constitui de normas imperativas,
proibitivas e permissivas. O espaco juridico vazio estaria desconsiderando a
esfera permissiva.

A segunda teoria relativa a completude do ordenamento juridico,
uma vez rechacada a existéncia de um espaco juridico vazio, e tomando,
portanto, como pressuposto, o espaco juridico pleno, é a teoria da norma
geral exclusiva. Segundo esta, ndo existem lacunas em Direito, pois o Direito
nunca falta; ao expor uma norma, o Direito a um tempo delimita seu objeto
e exclui todos os demais. Desse modo, podemos ler Bobbio na tela:

Uma norma que proibe fumar exclui da proibi¢do, ou seja, permite,
todos os comportamentos que nao sejam fumar. Todos os comportamen-
tos nao-compreendidos na norma particular sao regulados por uma norma
geral exclusiva, isto €, pela regra que exclui (por isso € exclusiva) todos os
comportamentos (por isso é geral) que ndo sejam aqueles previstos pela
norma particular. Poder-se-ia dizer, também, que as normas nunca nascem
sozinhas, mas aos pares: cada norma particular, que podemos chamar de
inclusiva, esta acompanhada, como se fosse por sua prépria sombra, pela
norma geral exclusiva®.

A esta teoria, atribuida a E. Zitelmann e, com variacfes, a Donato
Donati, Bobbio contrapde a ideia de uma norma geral inclusiva. Desse modo,
a teoria da norma geral exclusiva teria como ponto fraco o fato de que,
em um ordenamento, ndo existem apenas normas particulares inclusivas e

22 BOBBIO, Norberto. Teoria do ordenamento juridico. Traducdo de Maria Celeste Cordeiro Leite dos Santos. 102
ed. Brasilia: UnB, 1999, p. 132-139.
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uma norma geral exclusiva que as acompanha, mas, também o comando,
segundo o qual, diante de omissdes e lacunas, o juiz deva proceder segundo
principios gerais ou normas e matérias analogas. Assim, frente a um caso
nao regulamentado, abrem-se duas possibilidades de solucdo: 1) conside-
ra-lo diferente do regulamentado e aplicar a norma geral exclusiva; 2) con-
sidera-lo semelhante ao regulamentado, aplicando a norma geral inclusiva.

Ora, como se pode acompanhar até aqui, vimos que a preocupagao
cientifica de Norberto Bobbio é justamente a de criar um marco tedrico
que consiga abranger toda uma verdadeira linguistica pragmatica sincro-
nica. Ao tempo em que Ferdinand de Saussure assegurava uma platafor-
ma de estudos que abrangeria desde as entidades concretas da lingua,
com seus métodos de delimitagdo, passando por identidades, realidades
e valores, até estabelecer relacdes sintagmaticas e associativas, mecanis-
mos da lingua e subdivisGes da Gramatica, Bobbio procura fornecer um
painel estruturalista que permita tomar o ordenamento juridico enquanto
comunicacdo dogmatica.

Todavia, ndo se pode creditar a completude do ordenamento juri-
dico unicamente a norma geral exclusiva. O préprio Bobbio adverte que,
entre 0s casos inclusos expressamente e 0s casos exclusos existe, em cada
ordenamento, uma zona incerta. Volta-se, portanto, para a interpretacdo,
classificando-a em dois tipos: interpreta¢éo textual e interpreta¢éo extra-
-textual ou integrativa, mas, salienta, nunca antitextual. Vale dizer, o conte-
udo do universo ou, melhor, do ordenamento juridico esta tomado pela
l6gica linguistica.

No primeiro grupo, relativo a interpretacdo textual, relaciona, a
partir do canone positivista, os chamados meios hermenéuticos, com leves
retoques. Assim os enumera: 1) meio léxico - que define o significado dos
termos empregados pelo legislador, mediante a analise e a comparac¢ao dos
contextos linguisticos nos quais tais termos sao empregados; 2) meio teleo-
légico - baseia-se no motivo ou finalidade para os quais a norma foi posta;
3) meio sistemdtico - pressupde a racionalidade do legislador, sua unidade e
coeréncia, onde o conteldo de uma norma sera esclarecido considerando-a
em relacdo a todas as outras; d) meio historico - utilizacao de documentos
historicos diferentes do texto legislativo, como, por exemplo, os trabalhos
preparatorios, para reconstruir a vontade do legislador.

Mas é no segundo grupo, relativo a interpretacdo extra-textual ou
integrativa, que esta em bojo uma concepcao “diacrénica” do ordenamento
juridico. A partir de terminologia pega de empréstimo a Carnelutti, Bobbio
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comenta dois métodos de integracao do ordenamento: a heterointegracgéo e
a agutointegracdo. Parece a descricdo com a de um corpo cosmico a sofrer os
ritmos de rotagdo e translagao.

Interpretacao Integrativa

Heterointegracao: Autointegracao:

Ordenaments diversos

Analogia legis
Fontes diversas Principios gerais de direito
(analogia iuris)

A hetorointegracdo pode ser operada através de recursos a ordena-
mentos diversos ou de recursos a fontes diversas. A heterointegracao atra-
vés de recurso a outros ordenamentos, consiste na obriga¢do de o Direito
positivo, em caso de lacuna, recorrer ao Direito natural ou a outros ordena-
mentos positivos como no socorro a ordenamentos anteriores no tempo,
enquanto matriz histérica, ou do Direito Comparado ou mesmo do Direito
candnico. Poderiamos acrescentar, hoje, nesse sentido, os ordenamentos
de Direito Comunitario. Quanto a heterointegracdo pela via de outras fontes
diversas, sao destacados o recurso ao costume, enquanto fonte subsidiaria
da lei, o recurso ao poder criativo do juiz, contumaz na common law, emitindo
juizos de equidade, e o recurso as opinides dos juristas, ou seja, a doutrina.

Ja o método da autointegracao tem base em dois procedimentos: a
analogia legis e a analogia iuris (principios gerais do Direito). E interessante
notar que Bobbio, diferentemente de outros autores, aproxima bastante
analogia legis e interpretagdo extensiva, beirando o liame da mutabilidade e
da imutabilidade do ordenamento juridico. Busca em Aristoteles a formula
de raciocinio por analogia, que apresenta com o seguinte exemplo:

s

MéP Os homens sdao mortais

S é semelhante a M Os cavalos sdao semelhantes
aos homens

SéP Os cavalos sdao mortais®

SFUVNITIDOSIAYILNI SODOO0TYIA -0113d1d Od VI4O4dl

23 Os exemplos nessa passagem tém como referéncia BOBBIO, Norberto. A fun¢do interpretativa da jurisprudén-
cia. In: O positivismo juridico: licdes de Filosofia do Direito. Sdo Paulo: Icone, 1995, 211-222.
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Adverte, contudo, que a conclusao s6 € valida se a semelhanca
em questdo for relevante, ou seja, se atingir uma qualidade que seja razao
suficiente para a premissa maior. Ora, a interpretacao extensiva também
atua por analogia e a distingdo que o autor faz entre elas € o fato de que a
analogia legis cria uma nova norma juridica, ao passo que a interpretacdo
extensiva expande uma norma para casos nao previstos.

Por fim, a analogia iuris diria respeito a autointegracdo pela via dos
principios gerais, normas fundamentais ou generalissimas do sistema, ex-
pressas ou nao.

Para terminar, destaquemos a seguinte constatacao de Bobbio, vou
ler : “(...) ndo ha nenhuma obrigacdo juridicamente qualificada, por parte do
legislador, de nao contradizer-se, no sentido de que uma lei, que contenha
disposicdes contraditérias, é sempre uma lei valida, e sao validas, também,
ambas as disposicdes contraditorias. Podemos falar, quando muito, nas
relacdes do legislador, de um dever moral de ndo se contradizer, em con-
sideracao ao fato de que uma lei contraditéria torna mais dificil, e as vezes
vd, a administracdo da justica. Quanto ao juiz, que se encontra frente a
uma antinomia entre normas, por exemplo, de um cddigo, ele também nao
tem nenhum dever juridicamente qualificado de eliminar a antinomia. Sim-
plesmente, no momento em que duas normas antindémicas ndao puderem
ser ambas aplicadas no mesmo caso, ele se encontrara na necessidade de
aplicar uma e desaplicar a outra. Mas trata-se de uma necessidade de fato,
ndo de uma obrigacdo (ou de uma necessidade moral). Tanto é verdade que
as duas normas antindbmicas continuam a subsistir no ordenamento, lado a
lado, e o préprio juiz num caso posterior ou outro juiz no mesmo caso (por
exemplo, um juiz de segunda instancia) podem aplicar, das duas normas
antindmicas, aquela que anteriormente nao foi aplicada ou vice-versa” .

Como vimos, um desafio resta colocado: ndo se trata, como ficou
patente no esforco metodolégico de Bobbio, de produzir atos isolados de
entendimento ou de interpretacdo, mas de construir correlacdes e resulta-
dos racionalmente fundados. Cabe, doravante, ao decididor fundamentar,
motivando, a resolucdo dos conflitos, como parte de uma prestacao de
servico racionalmente fundada e enquanto parcela de uma pragmatica da
comunicag¢ao normativa.

Concluindo, o juiz tem que dizer o caminho pelo qual ele chegou
aquela conclusao, o que pode ser refeito ou contestado por outro intérprete

24 BOBBIO, Norberto. Teoria do ordenamento juridico. Traducdo de Maria Celeste Cordeiro Leite dos Santos. 102
ed. Brasilia: UnB, 1999, p. 112.
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competente, para manter a quadratura de Kelsen, ou seja, outro juiz, outro
decididor pode, diante daquelas razdes, contestar e fazer outra demons-
tracdo. O desafio, entao, esta colocado, nao se trata, como ficou patente
nesse esforco metodoldgico, de produzir atos isolados de entendimento ou
de interpretacao, mas de construir correlacdes e resultados racionalmente
fundados.

Cabe diante desse decididor fundamentar motivando a resolucdo
dos conflitos como parte de uma prestacdao de servico racionalmente fun-
dada. Eu gosto especialmente deste termo: “prestacdo de servico racional-
mente fundada”. Seja quem for o juiz no caso ou o decididor, qualquer que
ele seja, um gestor de 6rgdo publico, por exemplo, ele estd apresentando
uma prestacao de servico que deva ser racionalmente fundada. Ele tem que
dizer por qué. Por que ele cancelou, sendo, por exemplo, ministro do Meio
Ambiente, a autuacdo do madeireiro que cortou aquelas espécies todas, e
esta sem autorizacdo, vendendo para o exterior aquelas arvores. Tem que
ter uma prestacao de servico racionalmente fundada, sendo tem algo estra-
nho ai — fora da moldura, e enquanto parte de uma pragmatica normativa.

Entdo, é isso. Acho que passei muita informagdo, mas o objetivo
central, 6bvio, foi demonstrar que desde um conceito antigo, um conceito
classico, melhor dizendo, o mito de Hermes, com uma busca cultural pela
interpretacdo adequada, essa interpretacdo ja sendo a interpretacao da-
guele que anda entre os homens, nao é? Entdo, uma interpretacdo onde “a
voz do povo € a voz de deus”, ou seja, essa interpretacao esta fundada na
cultura, esta fundada na pratica social. Como esses elementos, de alguma
maneira, se mantiveram firmes nos debates do século XIX, entre Naturalis-
mo e Positivismo. E como importantes autores do século XX nos trouxeram,
como Hans Kelsen, para a tentativa de uma dinamica positivista, assim como
as criticas marxistas, socialmente pertinentes do Lyra Filho, e até as novas
posturas estruturalistas de Norberto Bobbio que ira colocar ferramentas
hermenéuticas que permitam uma leitura racional ao tempo em que nao
se despreze o fato social de uma implicacdo critica da prestacao de servicos
jurisdicionais. Entdo foi esse... como eu falei, um pout-pourri, de questdes
histéricas sobre hermenéutica que a gente pretendeu trazer aqui da forma
mais resumida possivel.

Eu espero que tenha conseguido, porque foi grande soma de infor-
macado, eu sei disso. Mas, de qualquer jeito, os textos estdo ai colocados,
eu coloco também esses PowerPoints, sobretudo esse Ultimo. Alguém quer
colocar alguma questao?
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Renata Westminster Shaw: Professor, eu. Entdo, primeiro eu queria agra-
decer pela aula. Gente, amei, amei. Gente, achei, assim, que Hermes esta
entre nos. Juro. Juro. Imaginei Hermes de terno branco, chapeuzinho branco,
encostado assim, entendeu? Achei, assim, que estamos cultuando Hermes.
Achei que Hermes esta literalmente entre nds. Amei. Amei. Realmente, uma
aula fantastica. Muito boa a aula, muito boa mesmo. Muito obrigada. Mas,
assim, sobre a parte final da aula, eu tenho muita dificuldade, mas muita
dificuldade sobre essa justificativa das decisdes, essa parte em que os juizes
vao e dao todas... Porque, assim, eu posso justificar qualquer coisa, qual-
quer coisa. Eu posso matar e dar milhdes de justificativas. A questdo € o que
esta por detras, o que esta motivando aquelas milhdes de razbes que me
fizeram escrever. E ai, é muito dificil chegar nisso, ndo é? O que realmente
motiva aquele bando de coisas que esta escrito ali. E é isso que me interes-
sa, 0 que esta motivando, e eu ndo consigo chegar nisso, porque tem uma
parte que é totalmente subjetiva, eu ndo consigo alcancar e eu ndo posso
realmente comprovar — as vezes, eu posso, porque a pessoa nao consegue,
nao consegue deixar de escrever, ndo consegue, ela vai e escreve, e eu falo
“p6, obrigada, cara”, ai eu vou e pego. Mas, geralmente, a pessoa € mais
sofisticada que isso, ndo €? Ndo, nem sempre, mas as vezes é. Entdo, assim,
eu ndo consigo pegar o que o... Bom, ja falei, ndo é? Ja deu para entender
aonde eu estou querendo chegar. E isso.

Wilson Madeira Filho: Deu sim. Acho 6timo. E claro que esses autores sio
autores que nos auxiliam a pensar na marca da racionalidade, especialmen-
te esse final com Norberto Bobbio. Eu o considero um autor na marca do
estruturalismo francés. Por isso, até os textos colocados para o seminario
sdo textos que estao questionando, através do culturalismo, alguns dos
marcos dessa modernidade. Entao, concordo contigo que, as vezes, é pos-
sivel, nessas marcas, vocé ter decisdes que sao decisdes sistémicas, mas o
sistema é injusto, como um conjunto. Entao, eu acho que incluir o Roberto
Lyra, que foi minha opcao, é essencial, porque o Roberto Lyra vai falar: “ok, o
sistema esta legal, esta justo, esta racional, esta justificado tecnologicamen-
te, mas ele é um sistema de classe que vai falar que o mais pobre nao tem
vez, porque o Direito estd amparando, esta sendo construido sob bases que
defendam aquele grupo corporativo”. E esses elementos escapam...

Renata Westminster Shaw: E, mas assim, perddo, desculpe, eu sempre
interrompo as pessoas. Mas o Direito é isso, ndo €? Eu sempre tento explicar
iSso para as pessoas. O Direito é uma forma de assegurar as estruturas que
nos temos implementadas. Vez ou outra, ele até consegue equilibrar algu-
mas situacdes que estdo em desequilibrio. Mas ele é muito — pelo menos
é assim que eu vejo — para assegurar a estrutura social que nds temos.
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Ele ndo veio para “Ah, eu quero justica”. Cara, me da um d6dio quando eu
vejo a pessoa que quer justica. Cara, sei |3, vai para o terreiro, igreja, que,
de repente, la tem mais chances, porque pelo Direito é bem complicado,
porque ele ndo veio para isso. A funcao dele nunca foi... — ndo sei se nunca
sera, porque eu nao vou chegar tdao longe —, mas até onde eu vejo, até
agora, ndo tem essa fun¢ao. Vou calar minha boca, porque Ricardo levantou
a mado e eu gosto de ouvir.

Wilson Madeira Filho: Eu destaco até que Bobbio, em outros livros en-
frenta essa questdo... Vocé sabe que o Bobbio foi senador na Itdlia, entao
ele teve essa experiéncia politica também. Entdo, eu acho que, em alguma
medida, ele sabe que o Direito € um instrumento do Estado para a pres-
tacdo jurisdicional de servicos. E necessario, para Bobbio e outros autores
estruturalistas, atuar na arena do positivismo juridico porque é nela que se
configuram os embates reais na prestacao jurisdicional de servicos. Os au-
tores marxistas contemporaneos voltarao a reforcar que a justica, as vezes,
ndo comporta a leitura estatal mesmo. E o que o Estado pode responder ao
conflito social para apazigua-lo. E, as vezes, a logica é outra. A légica social,
cultural, extrapola os limites ou os parametros que estao ali colocados. En-
tdo, € necessario carrear com outros elementos. Um Direito critico tem que
carrear com outros elementos — essa € a provocacdo colocada por Lyra
Filho. Ndo é a toa que o Direito Achado na Rua, que é o movimento que ele
criou, ganhou tantas abrangéncias. Ora, o Direito esta na rua, o Direito nao
esta no castelo do Judiciario, ndo esta apenas nos modelos da atuacdo, de
prestacdo jurisdicional de servico. O Direito esta nas ruas, esta no campo,
esta nos guetos. Enfim, o Direito esta nos casos concretos, nos conflitos
sociais. A gente tem que incorporar essa dificuldade do Direito Achado na
Rua que esta aqui. “Sociologia e Direito” é uma expressao que eu entendo
— pelo menos, eu entendo assim — como uma dessas alternativas, como
o Direito Achado na Rua, nao é? Sdo buscas que nds estamos construindo:
como é que a gente vai incluir determinados elementos que ndo estdo tao
aparentes? Isso é importante. Eu estou falando com isso que essa é uma
linguagem em construcdo, ou seja, se Saussure estava certo e a fala altera a
lingua, a gente tem que oportunizar essas falas para que nossa lingua sisté-
mica seja alterada. Entdo, € um processo, ndo vai terminar nunca. Nunca vai
chegar ao momento, ao eureca, onde a coisa atingiu uma solucdo. E a praxis,
é praxis permanente de questionamento critico, onde, eventualmente, vai
se tornar possivel, em cada caso concreto, trazer elementos que, muitas
vezes, em uma conceitua¢ao do racionalismo estrutural, precisam ir além
da concepc¢ao estruturalista que é a que ficou vigorando.

Renata Westminster Shaw: Obrigada, professor.
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Wilson Madeira Filho: Ricardo, quer colocar uma questao também?

Ricardo Nemer Silva: Opa, professor. A aula de hoje mostrou como os mitos
estao presentes por meio de tradicdo e como eles vdo se atualizando con-
forme o tempo ou se sofisticando. Esse nome “sofisticando” da uma ideia, ja
gue a gente esta falando de linguagem e significado, que “sofisticado” é uma
coisa boa, mas, para mim, remete aos sofistas.

Wilson Madeira Filho: Isso é uma coisa boa (risos).

Ricardo Nemer Silva: E a colocacao do Lyra Filho, eu achei superinteressan-
te por dois motivos: primeiro, porque ele rompe a dificuldade de compre-
ensao do povo, do que esta na lei; e, com relacdo a moldura, o que a gente
vé hoje é o magistrado pegar a moldura e querer encaixar na marreta — ou
ele vai quebrar a marreta, ou ele vai quebrar a moldura, nao é? Do jeito
que hoje funciona a aplica¢do do Direito. Achei também interessante vocé
falando de Hermes, que ele abre os caminhos, eu vi ali a origem da historia
do Tranca Rua. Se a gente for parar para ver, tem muito mais a ver com
Tranca Rua do que qualquer outra coisa. Outra coisa interessante que eu
tinha anotado aqui, até tinha levantado a mao, depois eu abaixei, porque
quando vocé falou que tudo é mandala, deu um né na minha cabeca, mas
depois eu vi que tudo esta ligado a semantica e ao significado. Entao, ali,
eu ndo teria nenhum juizo de como fazer naquele caso: se estava certo, se
estava errado, se era uma falacia — porque eu ndo sabia o significado de
nada. Ai, depois, quando vocé veio com aqueles dois quadros, tudo ficou
bem claro.

Wilson Madeira Filho: Ok. Que bom. Adorei estar com vocés. A bibliografia
do préximo encontro ja esta disponibilizada. Até 13!
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DIALOGO 3:
TEORIAS SISTEMICAS

Joaquim Leonel de Rezende Alvim
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Eu estarei desenvolvendo uma discussao em torno do que podemos
considerar, dentro da Teoria do Direito, uma compreensao, uma leitura,
uma perspectiva de compreender o Direito a partir de uma teoria sistémica.
O Direito enquanto um sistema social de funcionamento. E, ainda dentro
da compreensdo da Teoria do Direito como sendo uma compreensao sisté-
mica, a gente vai precisar um pouco mais isso, porque nao € somente uma
compreensado do Direito em uma Teoria do Direito a partir de uma teoria sis-
témica, mas é também a compreensdo do funcionamento do Direito como
um sistema autopoiético de funcionamento. Essa € uma visdao que a gente
vai trabalhar a partir da grande referéncia, dentro da Teoria do Direito, que
trabalha isso, que é o Niklas Luhmann.

E interessante dizer, de imediato, que Luhmann, quando trabalha
essa ideia de uma autopoiese do Direito, trabalha isso a partir de uma dupla
referéncia do ponto de vista da Teoria do Direito. A primeira referéncia € o
gue a gente pode chamar de uma autorreferéncia do sistema funcionando
e contemplando a ele mesmao. Isso significa dizer que o sistema, quando
ele funciona, ele se auto-observa e, quando se auto-observa, cria formas de
compreensibilidade. Isso é tipico de uma Teoria do Direito. Entdo a Teoria do
Direito é todo um processo de auto-observacdo do sistema por ele mesmo.

Somado a isso, Luhmann procura mostrar que existe também a
possibilidade de uma heterorreferéncia. Nao mais seria uma perspectiva da
Teoria do Direito, mas uma perspectiva de uma Teoria Sociolégica do Direito
— ou, mais precisamente, uma teoria socioldgica dos sistemas sociais auto-
poiéticos do Direito. E a gente vai ver que, ai, o observador pode, ao mesmo
tempo, entender o Direito como uma auto-observac¢ao, mas também como
uma hétero-observagdo. Isso seria préprio ndao mais da Teoria do Direito,
mas sim de uma teoria do sistema social autopoiético de compreensao do
Direito.

A gente vai ver, entao, que Luhmann trabalha com essa ideia: Teoria
do Direito a partir de elementos de auto-observacao em uma teoria sociol6-
gica do Direito a partir de elementos que incorporam tanto o conhecimento
da auto-observacdo quanto o conhecimento da hétero-observacao. Eu vou
desenvolver reflexdes sobre o pensamento do Luhmann a partir de quatro
eixos (ou de quatro tempos).

Em um primeiro momento, vou situar de uma maneira bem geral a
trajetéria de Luhmann, contextualizando esse percurso profissional e aca-
démico. Elementos bem gerais, que a gente pode chamar ndo propriamente
de biograficos, mas s6 para contextualizar Luhmann dentro daquilo que
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sdo as suas condi¢Bes sociais de producdo de um conhecimento ou de uma
teoria.

Em um segundo momento, eu vou trabalhar aquilo que tem uma
poténcia muito grande em termos de conceito e tem também um nivel de
abstracdao muito grande em termos de conceito, que é a chave da compre-
ensdo da Teoria do Direito de Luhmann, que é o conceito de autopoiese. E
esse conceito de autopoiese ndao é um conceito inventado pelo Luhmann
e, tampouco, um conceito que vai surgir no campo das Ciéncias Sociais,
no campo da teoria sociolégica, ou mesmo no campo de uma teoria sis-
témica. Esse é um conceito que emerge no campo da Biologia. E nessa
area de conhecimento, a Biologia, mais particularmente a partir de duas
referéncias da teoria do conhecimento da Biologia, que sao dois biélogos
chilenos, Humberto Maturana e Francisco Varela, que vai emergir, que vai
ser criado, que vai ser inventado esse conceito de autopoiese?. Luhmann,
de alguma maneira, vai transportar, vai absorver, vai trazer esse conceito
de autopoiese para a compreensao do funcionamento da sociedade — ou
seja, ele vai trazer esse conceito para dentro do campo da teoria sociolo-
gica. Portanto, nesse segundo momento, a gente vai ver a emergéncia do
conceito no campo da Biologia. Eu acho que isso é importante, porque ver
a emergéncia do conceito no campo da Biologia vai trazer uma série de ele-
mentos muito importantes para a gente compreender como esse conceito
vai ser mobilizado, vai ser utilizado pelo Luhmann para a compreenséo do
funcionamento da sociedade. Entdo, meu segundo momento de fala é a
emergéncia do conceito no campo da Biologia.

Em um terceiro momento, vou comecar a dialogar diretamente
com textos do Luhmann (fonte primaria)*® e textos de fonte secundaria,
particularmente com o texto do Juan Garcia Amado, que é um espanhol
que trabalha no campo da Teoria do Direito, da Filosofia do Direito e da
Sociologia do Direito. Juan Garcia Amado trabalha na intersecdo desses trés
campos que tem muitas liga¢des: a Teoria do Direito, a Sociologia do Direito
e a Filosofia do Direito. Ele traz uma série de reflexdes que vou desenvolver,
obviamente, a partir de uma fonte secundaria, que sdo bem interessantes
para a gente entender a complexidade do pensamento de Luhmann. Eu
vou fazer a apresentacao desse texto que, vamos chamar assim, é um texto
introdutério para compreender o pensamento de Luhmann. E, nesse texto
introdutério, ele trabalha com conceitos centrais, que sao muito importan-

25 MATURANA, Humberto e VARELA, Francisco. A drvore do conhecimento: as bases bioldgicas da compreensdo
humana. Sao Paulo: Palas Athena, 2001.

26 Ver, nesse sentido: LUHMANN, Niklas. Sociologia do direito I. Rio de Janeiro: Ed. Tempo Brasileiro, 1983 e
LUHMANN, Niklas. Sociologia do direito Il. Rio de Janeiro: Ed. Tempo Brasileiro, 1985.

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

N

5



tes no pensamento de Luhmann, ndo somente o conceito de autopoiese,
mas outros. Ele desenvolve esses conceitos ao longo de quatorze pontos.

O texto do Juan Garcia Amado estd numa obra coletiva sobre o
Luhmann que foi organizada pelo Dalmir Lopes Junior, que é um colega nos-
so da Faculdade de Direito da UFF Campus de Volta Redonda — inclusive,
é um colega que fez o Mestrado conosco no PPGSD?%. Essa obra também é
organizada por um colega ja falecido, uma grande referéncia da Sociologia
do Direito e da Sociologia Historica do Direito, que € o André Jean Arnaud,
um colega francés que faleceu ha pouco tempo e € uma grande referéncia
da Sociologia do Direito. Eles fizeram uma obra coletiva que tem um texto
do proprio Luhmann que também vamos trabalhar — “A restituicao do dé-
cimo segundo camelo”® —, que € um texto do Luhmann escrito em 1985,
portanto, um ano depois da grande referéncia de Luhmann em termos de
compreensao autopoiética do Direito, que é a obra Sistemas sociais: esbo¢o
de uma teoria geral, que ele escreve em 1984, com a qual também vamos
dialogar®. Entao, o texto “A restituicdao do décimo segundo camelo” esta
presente nessa obra organizada pelo Dalmir e pelo André Jean Arnaud e ja
incorpora esses elementos da autopoiese na compreensao do Direito.

A obra traz também uma série de outros artigos comentando ou o
texto de Luhmann, ou facetas do pensamento de Luhmann. A gente tem
artigos, por exemplo, do Gunther Teubner — que é um outro alemdo que
trabalha muito com a questdo da teoria sistémica —, a gente tem um texto
do Marcelo Neves. Ou seja, temos uma série de outros textos comentando
o texto de Luhmann ou facetas do pensamento de Luhmann que podemos
usar aqui como campos de dialogo. “A restituicdo do décimo segundo came-
l0", ndo obstante o fato de ter sido escrito em 1985, é um texto que ficou
inédito, mesmo depois da morte de Luhmann (faleceu em 1998). O texto foi
publicado pela primeira vez em alemao em 2000 e, depois, o Dalmir faz a
tradugdo para o portugués e insere esse texto nessa obra coletiva que eu
estou falando. Entdo, a partir do terceiro momento, eu comeco a dialogar
diretamente, com o pensamento do Luhmann. Esse didlogo é organizado
em dois grandes tempos.

O primeiro tempo, que é meu terceiro ponto de fala, vou trabalhar
como Luhmann define a sociedade. A gente vai ver que ele utiliza dois gran-
des conceitos para definir a ordem social, ou a possibilidade da ordem social:

27 AMADO, Juan Antonio Garcia. A sociedade e o direito na obra de Niklas Luhmann. In: ARNAUD, A. J. e LOPES JR,
D. Niklas Luhmann: do sistema social a sociologia juridica. Rio de Janeiro: Lumen Juris, 2004, pp. 301/344.

28 LUHMANN, Niklas. A restituicdo do décimo segundo camelo: do sentido de uma andlise sociolégica do direito.
In: ARNAUD, A. J. e LOPES JR, D. Niklas Luhmann: do sistema social a sociologia juridica. Rio de Janeiro: Lumen Juris,
2004, pp. 33/107.

29 LUHMANN, Niklas. Sistemas sociais: esbo¢co de uma teoria geral. Petrépolis: Editora Vozes, 2016.
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sdo os conceitos de complexidade e de dupla contingéncia. Depois, a gente
vai ver como, de uma certa maneira, Luhmann compreende a composicdo
da sociedade e de que maneira essa composi¢cao da sociedade se articula,
de uma forma mais geral, com o pensamento de Luhmann.

Em um quarto momento da minha fala, eu vou envolver outros
elementos que, basicamente, trabalham as ideias de Sistemas Sociais e
o Direito como sistema autopoiético de funcionamento no pensamento
luhmanniano.

Vamos, entdo, para o meu primeiro momento de fala, situando e
contextualizando Luhmann. Vai ser uma fala muito rapida sobre essa con-
textualizacdo. Elementos bem gerais, porque, na verdade, o que eu gosta-
ria de enfatizar € uma possivel dualidade que existiria no pensamento de
Luhmann entre duas fases. Uma primeira fase, que seria uma fase somente
de compreensao do Direito a partir da teoria dos sistemas, e a segunda
fase do pensamento de Luhmann, que seria uma fase de compreensao do
Direito, ndo mais a partir da teoria dos sistemas, mas a partir de uma com-
preensao autopoiética de criacdo do Direito — como se essas duas fases
fossem ou representassem uma descontinuidade, uma certa ruptura no
pensamento de Luhmann. E isso que eu gostaria de enfatizar, sobretudo,
qguando eu vou falar sobre a contextualizacdao do pensamento dele.

Luhmann nasce em 1927 na Alemanha, e, obviamente, vivencia
tudo aquilo que é o periodo entre a Primeira e a Segunda Guerra Mundial
e aquilo que envolve, na sua juventude, a ascensdo, emergéncia e, depois,
toda derrocada daquilo que foi uma experiéncia traumatica do século XX no
mundo inteiro e, com as suas evidentes especificidades, na Alemanha, que
é a experiéncia do nazismo. Vejam que Luhmann comeca a fazer estudos no
Direito — entdo, ele tem uma formagdo dentro do campo do Direito. Ele &,
inicialmente, um jurista de formacao, exatamente no periodo pds Segunda
Guerra Mundial. Ele fez essa formacao do Direito entre 1946 e 1949. Logo
em seguida, comeca uma atuacdo profissional enquanto um “jurista”, dentro
daquilo que é a burocracia da administracao publica da Alemanha Ociden-
tal. Lembrando que estamos em um periodo p6s Segunda Guerra Mundial.
Entdo, vejam, esta € uma questdo importante. Toda a vivéncia inicial de
Luhmann, em termos profissionais, ndo é uma vivéncia dentro do campo
académico, nao é dentro do espaco da universidade. Ou seja, Luhmann
nao tem uma socializacao profissional enquanto pesquisador, professor,
dentro do campo académico. Ele tem todo um processo de socializacao
profissional inicial dentro da burocracia, apesar de jurista, mas lidando com
problemas burocraticos de Direito Administrativo, problemas praticos do
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Direito dentro dessa burocracia que demandam uma solu¢do, uma decisao.
Essa experiéncia profissional é marcante na trajetéria de Luhmann e o pro-
blema de decisdo (o0 que torna a decisao possivel) € um problema central
das reflexdes que acompanham a trajetéria de Luhmann.

Luhmann ja demonstra nesse periodo uma curiosidade e instigacao
intelectual que faz com que ele leia bastante sobre Sociologia do Direito,
Teoria do Direito, Teoria Sociolégica. Exatamente em func¢ao disso que, no
inicio da década de 1960, ele consegue uma bolsa e vai para os Estados
Unidos ter contato com Talcott Parsons. Ele fica em Harvard durante um
ano em contato com Parsons. Ele vai desenvolver, a partir dai, uma série de
reflexdes que incorporam a compreensdo interacionista, a intencdo relativa
a teoria sistémica de Parsons.

A partir disso, ele passa a migrar, progressivamente, para uma
socializacdo mais institucional, dentro do campo da Sociologia. Ele deixa a
administracdo publica e se torna professor de Sociologia na Universidade
de Bielefeld, na Alemanha, e fica até a aposentadoria, ou seja, em 1993.
Entdo, vejam que o Luhmann tem, claramente, uma trajetoria bem comum,
ndo diria que a Unica, mas uma trajetéria bem comum dentro do campo da
socializacao de areas do conhecimento, que é essa trajetdria que se inicia
no campo do Direito, como jurista, e caminha, de alguma maneira, para um
campo proéprio da Sociologia. SO para a gente citar outro grande sociélogo
gue teve essa mesma trajetdria, um classico: Weber. Come¢ando no campo
do Direito, jurista de formacdo, acaba caminhando e sendo um dos funda-
dores da Sociologia Moderna, considerado um classico da Sociologia. Vejam
que Luhmann tem essa trajetdria, esse percurso, que é muito interessante,
sobretudo, para aqueles que querem trabalhar no campo da Sociologia do
Direito. Isso que eu quero chamar a atencdo. Ou seja, ele é uma pessoa
gue tem conhecimento pratico dos problemas do Direito, em fun¢do da sua
formacao como jurista e da sua atuacdo profissional na burocracia adminis-
trativa. Depois, ele migra para o campo da Sociologia.

Por fim, eu queria ressaltar — ainda nesse momento inicial, nesse
meu primeiro momento de fala —, para situar o Luhmann, que a gente tem
uma grande discussao, e €isso que eu queria ressaltar de uma maneira muito
clara nesse meu primeiro momento de fala, no campo académico daqueles
que trabalham o pensamento de Luhmann: o Luhmann da década de 1970
é aquele que seria muito influenciado por Parsons, pelo contato que ele
teve com o Talcott Parsons na década de 1960. Ele teria desenvolvido uma
compreensado do Direito alinhada, de alguma maneira, a essa visao intera-
cionista e sistémica de Parsons. Nesse sentido, a publicacao do Luhmann,
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que vamos abordar mais tarde, intitulada Sociologia do direito, que é de 1972,
em seu volume | e volume I, seria ilustrativa dessa fase do pensamento de
Luhmann. Ou seja, o Luhmann alinhado a Parsons, o Luhmann que estaria
desenvolvendo certos elementos de uma teoria sistémica, mesmo que ele
trabalhe certos conceitos que venha a retrabalhar, que venha a reconfigurar
posteriormente, como o conceito de complexidade, que ja esta presente na
Sociologia do direito (volume 1), como o conceito de dupla contingéncia, que
ja esta presente na Sociologia do direito (volume I). Mas, de alguma maneira,
ali, mesmo trabalhando esses conceitos, toda sua visdo ainda ndo traz ele-
mentos que sO vao ser incorporados em uma segunda fase da sua produc¢ao
intelectual.

Essa segunda fase seria dada, exatamente, com um contato que
Luhmann tem, ao longo da década de 1970, com as teorias autopoiéticas
no campo da Biologia — particularmente, com Humberto Maturana e Fran-
cisco Varela, bidlogos chilenos. Ai, sim, Luhmann teria produzido uma outra
compreensdo da Teoria Sistémica a partir desse conceito de autopoiese,
trazendo uma série de novos elementos, como auto-observacao, autorre-
flexibilidade etc. Isso teria sido incorporado ao longo da década de 1970 no
pensamento de Luhmann e teria se materializado, de forma mais sistemati-
ca, na década de 1980, mais particularmente em 1984, quando Luhmann vai
publicar, em alemado, originalmente, a obra Sistemas sociais: elementos para
uma teoria geral. Ai, sim, ele incorpora esse elemento de autopoiese.

Eu ndo vou fazer uma discussao mais forte disso agora, mas queria
sinalizar para vocés que dentro do pensamento sistémico — e aqueles que
trabalham com Luhmann dentro do pensamento sistémico — existe uma
dupla leitura dessa incorporacao do conceito, da ideia de autopoiese na
producdo intelectual de Luhmann. Uma primeira leitura, procura mostrar
gue existe, no pensamento de Luhmann, duas fases como sendo repre-
sentativas (ou ilustrativas) de uma descontinuidade. Existe a fase sistémica
parsoniana, ilustrativa da Sociologia do direito (volumes | e ll), e existe a fase
autopoiética de Luhmann, que seria dada a partir de 1984, com a sua publi-
cagao de Sistemas sociais: elementos para uma teoria geral. Essa € uma leitura
possivel. A gente vai ter oportunidade de debater isso ao longo desta tarde,
mas eu entendo que uma outra leitura € mais coerente com a compreensao
do pensamento luhmanniano, que é a leitura que ndo vé essas duas fases
no desenvolvimento intelectual de Luhmann.

Essa outra leitura entende que, ndo obstante a producdo de novos
conceitos ou de novas formas de inteligibilidade do funcionamento do Direi-
to enquanto sistema social, a ideia de autopoiese ndo rompe com a primeira
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fase ou com esse periodo de Luhmann que é ilustrado na década de 1970
com a Sociologia do direito (volumes | e Il). A gente vai ter a oportunidade de
desenvolver isso, mas eu entendo que a gente tem muito mais elementos
de aproximacado e de reconfiguracao de certas ideias, ndo representando tal
reconfiguracdo uma ruptura. Essa reconfiguracdo representa um realinha-
mento, uma readequac¢ao ou uma reproducdo daquilo que seria o pensa-
mento inicial de Luhmann sobre o Direito, ou seja, 0 pensamento sistémico
de Luhmann sobre o Direito. A gente vai ver isso ao longo do debate.

Isso dito, vou para o meu segundo momento de fala que é aquele
representado pela, como eu ja disse para vocés, emergéncia do conceito de
autopoiese no campo da Biologia. Isso € extremamente importante e, do
ponto de vista do conhecimento do Luhmann, é central e de uma honesti-
dade intelectual que a gente precisa. Claramente, Luhmann nao cria, nao é
ele que produz, inventa o conceito de autopoiese. Ele é claro com relagdo a
isso. Esse conceito de autopoiese vai surgir no campo da Biologia, no campo
de estudos, que € um campo proprio da Biologia, como também, dentro da
Biologia, no campo da neuropsicologia. De alguma maneira, vocé tem esses
dois campos que se imbricam, que sao trabalhados por dois grandes bidlo-
gos chilenos, que sdao Humberto Maturana e Francisco Varela. O conceito de
autopoiese surge nesse campo.

Esse conceito vai surgir, mais particularmente, a partir de uma ques-
tao que é enfrentada dentro desse campo de conhecimento por esses dois
bidlogos, Maturana e Varela. Que questdo é essa que eles estao enfrentan-
do e que vai surgir, a partir dela, essa ideia de autopoiese? A questao que
eles estao enfrentando &, a principio, muito simples, mas que a gente vai
ver que é muito, muito, muito complexa. E a questdo: como eu posso definir
a vida? Como eu posso definir o ser vivo? E essa questdo que o Varela e o
Maturana estdo tentando enfrentar no campo da Biologia e é ao enfrentar
essa questao que eles vao produzir o conceito de autopoiese. Entao, enfren-
tando essa questao, eles vao definir a vida de uma determinada maneira.

Agora, eu vou comegar a trabalhar uma série de elementos que sdo
elementos muito abstratos, eles tém um nivel de abstracdo muito, mas mui-
to forte. Mas, obviamente, logo em seguida, vou dar exemplos concretos
para que a gente possa descer desse plano de abstra¢do, que eu ja digo e
ja admito, vai ser extremo nesse momento. Trazendo exemplos concretos
conseguimos trazer referéncias mais palpaveis para a compreensao desses
elementos muito abstratos que eu vou trabalhar agora.
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Ao tentar definir a vida ou o que € um ser vivo, Maturana e Varela
vao dizer o seguinte: o ser vivo se caracteriza, ele existe, quando eu estou
diante de uma unidade diferenciada de um meio. Vejam: ao definir a vida,
eles trabalham de imediato com essa ideia de diferenciacdo entre sistema
e meio, o qual a unidade estaria inserida. E como essa diferenciacao se
organiza? Eu tenho vida quando eu tenho uma unidade que se diferencia
do meio e esta unidade vai produzir, constantemente, os seus proprios ele-
mentos, ou seja, os elementos que a constituem enquanto unidade, a partir
de operacdes internas, ou seja, a partir de produc¢des que sdo, dentro dessa
propria unidade. Essas operacfes que sao internas, que se dao no interior
da prépria unidade, faz-se, ao mesmo tempo, com o conhecimento e com
“niveis” de troca com o0 meio no qual a unidade esta inserida.

Isso significa dizer que o ser vivo se caracteriza por ser um sistema,
ou seja, uma unidade que se diferencia de um meio que €, ao mesmo tempo,
fechado operacionalmente, ou seja, do ponto de vista das producdes que o
constituem como sistema, e aberto cognitivamente, ou seja, ele conhece,
situa-se e realiza trocas com o meio no qual ele esta inserido. Consequen-
temente, o ser vivo se caracteriza por ser um sistema que é, ao mesmo
tempo, aberto e fechado. Ele nao é aberto ou fechado, é aberto e fechado
ao mesmo tempo. Ou seja, ele s6 é aberto, ou seja, conhece o meio, porque
ele conseguiu se diferenciar, porque conseguiu se fechar, ele s6 consegue
se fechar e produzir seus proprios elementos porque ele dialoga e realiza
trocas com o meio no qual ele esta inserido.

Vejam que, nesse tipo de diferencia¢do, eu ndo tenho mais nenhu-
ma separacao entre produto e produtor. O sistema produz, constantemen-
te, ele mesmo. O ser vivo produz, constantemente, ele mesmo, a partir de
operacdes internas, conhecendo o meio no qual ele esta inserido. Vejam
que, até agora, eu trabalhei com niveis de abstracao que sao extremamente
elevados. Estou falando sobre diferenciacdo: um sistema que é fechado
operacionalmente e aberto cognitivamente, um sistema que produz seus
proprios elementos a partir das suas préprias operacdes, mas o faz com
trocas no meio no qual ele estd inserido. Vejam que estou em niveis de
abstracdes extremamente elevados.

Vamos, agora, dar exemplos concretos sobre isso para que esse
desenvolvimento ganhe uma concretude, ou seja, se torne mais palpavel.
Podemos imaginar a formacdo de uma célula: em um primeiro momento,
eu tenho moléculas que estdo em uma certa sopa molecular, ou seja, todo
um espago que é mais ou menos indiferenciado. De alguma forma, aconte-
ce, vejam, ndo existe nenhum sentido previamente dado, acontece porque
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acontece: moléculas se juntam e formam uma célula. No momento em que
elas se juntam, elas se diferenciam do meio no qual elas estao inseridas pela
formacao de uma membrana celular. Vejam que uma célula se diferencia
do meio porque ela constitui uma membrana que faz uma fronteira entre a
unidade, ou seja, a célula, e o meio no qual ela esta inserida. A partir desse
momento de constituicao da célula, ela passa a reproduzir ela mesma, cons-
tantemente, a partir de operac¢des internas — ou seja, a partir de operacdes
que se dao no interior da prépria célula. Conhecendo o meio no qual ela
estd inserida, entdao a célula tem uma membrana na qual permite o conhe-
cimento do meio e realizar trocas com esse meio. Algumas coisas entram
e fazem parte da producdo da unidade da célula, algumas coisas saem, ou
seja, eu tenho todo um processo que se da com relacdo ao meio, realizando
trocas com esse meio.

Um outro exemplo que eu posso dar de ser vivo, dentro dessa mes-
ma compreensao inicial completamente abstrata de um sistema aberto e
fechado ao mesmo tempo: o Leonel que aqui esta ou qualquer um de vocés
que ai estdo. O Leonel é um ser vivo, com certeza. Em algum momento se
constituiu a juncao do espermatozoide do meu pai com o évulo da minha
mae. Nesse momento, se formou uma unidade, ou seja, alguma coisa, uma
“unidade” diferenciada do meio no qual ela esta inserida, o Utero materno. A
partir daquele momento, eu tenho constantes operacdes internas, ou seja,
o Leonel produzindo, constantemente, nada mais nada menos, do que o
proprio Leonel. Conhecendo o meio no qual ele esta inserido, realizando
trocas com esse meio, inicialmente pelo cordao umbilical etc., e, depois, a
partir do nascimento, consequentemente, respirando, alimentando-se, to-
mando remédio, uma série de coisas que fazem uma troca entre o Leonel
e aquilo que é externo ao Leonel. Mas tudo aquilo que é produzido para
constituir o Leonel enquanto unidade é autoproduzido pelo préprio Leonel,
pelas producdes internas do proprio Leonel, conhecendo o meio no qual ele
esta inserido.

Vejam que, tanto com o exemplo da célula, como um ser vivo, ou
o exemplo do Leonel, ou como qualquer um de vocés, ou seja, 0s seres
humanos, ou outros seres vivos como cachorros, gatos etc., eu posso dar
concretude, tornar palpavel essas referéncias completamente abstratas que
o Maturana e o Varela estdo utilizando para definir a vida. Eles vao trabalhar
gue a vida ou o ser vivo vai se definir exatamente por sua organizacao auto-
poiética. Entao, o elemento definidor da vida é a organizagdo autopoiética
do ser vivo. Todos os seres vivos, todos eles - um gato, um rato, um animal
qualquer que seja, um ser humano, uma planta - todos eles sdo iguais do
ponto de vista da sua organizacdo. Todos se organizam autopoieticamente.
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Ou seja, produzem, constantemente, eles mesmos a partir de operac¢des
internas, porém conhecendo o meio no qual estdo inseridos. S6 conseguem
produzir eles mesmos porque eles estdao em contato com o meio e s6 con-
seguiram se diferenciar do meio porque se organizaram em uma unidade.

Consequentemente, vejam, isso € extremamente importante, todos
0S seres Vvivos sao iguais nas suas organizacoes. Eles s6 podem produzir eles
mesmos, ndo podem produzir outras coisas. Por exemplo, um gato s6 pode
produzir gato, constantemente, sé pode produzir ele mesmo. Ele ndo vai
produzir autopoieticamente um rato. Por qué? Porque isso é impossivel, ele
produz a unidade dele recursivamente, todo tempo por ele mesmo. Entao,
todos os seres vivos sdo iguais do ponto de vista da organizacdo. Obviamen-
te, eles tém estruturas diferentes, ou seja, a maneira como eles combinam
os seus elementos sdo diferentes, a estrutura do Leonel é diferente da es-
trutura de um gato, de um rato, de uma planta. A estrutura dos seres vivos
é diferenciada, mas a organizacdo autopoiética é igual porque é definidora
do ser vivo. E a autopoiese que leva o Maturana e o Varela a responder &
questao: o que € um ser vivo? O que caracteriza a vida? O que caracteriza
a vida é a unidade organizada autopoieticamente, € a diferenciacao dessa
unidade com relacdo ao meio, se organizando o tempo inteiro autopoietica-
mente, produzindo ela mesmo o tempo inteiro. Vejam que, nesse primeiro
momento, a gente esta diante de uma discussao que o Maturana e o Varela
vao colocar como sendo uma autopoiese de primeira ordem, que é uma
autopoiese relacionada a reproducao da matéria do ser vivo, da reproducao
da vida.

Entretanto, eles vao tornar isso um pouco mais complicado, um
pouco mais dificil. Eles vao continuar trabalhando a autopoiese dentro do
campo da Biologia, porém mais voltada para a neuropsicologia. Vejam que,
ai, a gente ja comeca a se aproximar um pouco mais da questdo de sistemas
sociais, mas essa nao é a intencao, com certeza, do Maturana e do Varela.
Eles vao trabalhar a ideia de uma autopoiese de segunda ordem. Ou seja,
uma autopoiese que seria nao mais do ponto de vista da reproducdo da
vida, e sim uma autopoiese organizada em termos da percep¢ao do ser vivo.
Vamos agora complexificar ou tornar isso um pouco mais dificil, que é essa
ideia de uma autopoiese de segunda ordem.

O que o Maturana e o Varela vao colocar: os seres vivos, do ponto
de vista da percepcdo, sao incapazes de distinguir aquilo que é real daquilo
que é ilusorio. Todos nés, todos aqui, somos absolutamente, na leitura do
Maturana e do Varela, como também o gato, o rato etc., todos somos inca-
pazes, absolutamente incapazes de distinguir real e ilusério. O que significa
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dizer que a vida toda se da do ponto de vista da percep¢do, da-se a partir
de um plano forte, visceral, de incerteza. Por qué? Porque € absolutamente
falso dizer que um real externo ao sistema de percepg¢dao dos seres vivos
existe por si s6. O que eles estdo dizendo? A relacdo que nds temos com o
real, com o que a gente chama de realidade, depende muito menos do real
em si e muito mais da maneira como 0s Nossos sistemas de organizagao
percebem e compreendem o real.

O que significa dizer que o real é produzido internamente pelos sis-
temas de percepc¢ado dos seres vivos que se organizam a partir de operacdes
internas, a partir de uma autoproducgdo, o que significa dizer também que
a percepgdo € produzida autopoieticamente. Eles fazem uma experiéncia,
gue é uma experiéncia que, com certeza, poderia ser questionada do pon-
to de vista daquilo que é uma defesa dos direitos dos animais, que € uma
experiéncia classica com a salamandra. A salamandra €, vocés sabem, um
lagarto que tem uma capacidade regenerativa muito forte. E o que eles
fazem? Eles tiram o olho da salamandra da sua cavidade ocular e fazem
uma operacao reinserindo o olho de salamandra invertido em 180 graus. A
salamandra, por ter uma capacidade muito forte de regeneracdo das suas
terminacdes nervosas, vai voltar a enxergar. Eles colocam um inseto na
frente da salamandra e ela, com fome, querendo comer o inseto, lanca sua
lingua para tras do corpo. O que eles estao querendo mostrar? Que o ato
de lancar a lingua, esse ato da salamandra, um ato motor, depende menos
do externo em si — é 6bvio que ela conhece o externo e se relaciona com
ele — e mais de operacdes recursivas internas do sistema de percepcdo da
salamandra que faz com que ela lance a lingua para tras na tentativa de
capturar o inseto.

O que significa dizer que, desse ponto de vista da incerteza, nao
existe propriamente uma realidade. Existem tantas realidades quanto
forem os sistemas de observacdao dessa realidade. Obviamente, eles ndo
estdo dizendo que a realidade ndo existe em si, como meio. Ela ndo existe
como referéncia para o sistema de percep¢do, porque, para o sistema de
percepcao, sé existe sua autoproducdo sistémica desse que seria chamado
meio ou desse ambiente externo.

Isso € interessante, porque quando eles comecam a trabalhar, e eles
vao fazer isso do ponto de vista da neuropsicologia, toda uma leitura de
formas de explicacdo do real a gente tem que entender que é sobre essa
visceral condicao de incerteza que todos nds, no pensamento de Maturana
e Varela, participamos, é sobre essa condi¢cdao que devemos buscar algum
sentido para o que a nés chamamos explicacao. O que eles querem dizer
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com isso? Vejam que, aqui, a gente esta se aproximando mais da questao
que nos é familiar, ou seja, sistemas psiquicos, sistemas sociais etc. Eles
vao dizer o seguinte: toda a explicacao se da em um momento diferente da
experimentac¢do ou da experiéncia. Experiéncia diz respeito a minha relacao
sensorial com o mundo, ou seja, a maneira como eu percebo. Explicacao
é uma forma de dar uma inteligibilidade a essa experiéncia sensorial. Ou
seja, 0 que eles estao dizendo? Que a experiéncia se dd em um momento
e que a explicacdo se da em outro momento. E eles estdao dizendo mais:
estdo dizendo que toda explicagdo € uma reconstrucao, a partir de um certo
sistema de pensamento, daquilo que foi a experiéncia. Isso significa dizer o
qué? Que duas pessoas podem ter, a principio, uma vivéncia que pode ser
considerada como comum. Por exemplo, todos estamos assistindo a uma
mesma aula, todos estamos tendo um mesmo encontro. Entretanto, nds
podemos ter explicacdes sobre isso que sao extremamente diferenciadas. O
que significa dizer que toda explicacao € uma reconstrucao da experiéncia,
mas nem toda reconstrucdo da experiéncia é uma explicacao.

Olha s6 que sacada interessante do Maturana e do Varela. O que
eles vao dizer? Que a explicacdo depende menos do que eu digo e mais
daquele que me ouve em aceitar como explicacdao o que eu estou dizen-
do. Porque todos nds podemos ter uma determinada forma de perceber
o mundo, entretanto, quando eu vou explicar isso, eu reconstruo a minha
experiéncia. Ela sé vai ser aceita como explicacdo quando for percebida
como tal também por aquele que esta escutando, ou seja, isso é interes-
sante: toda explicacdo é uma reformulacdo da experiéncia, mas nem toda
reformulacdo da experiéncia € uma explicacdo. Porque para se tornar uma
explicacao, essa reformulacdo da experiéncia, no caso, eu estar falando aqui
alguma coisa, depende da aceitacdo de vocés. Ou seja, depende que “algo”
aconteca e traga para um ambiente comum, sistemas psiquicos que tém
formas absolutamente distintas de perceber o mundo. Ai, entdo, eu tenho
uma autopoiese de segunda ordem, ou seja, essa ideia de uma autopoiese
trabalhada do ponto de vista da percep¢dao que é uma forma totalmente
recursiva. Isso colocado, a gente vé que temos um conceito extremamente
forte, um conceito extremamente dificil, um conceito extremamente com-
plexo para trabalhar essa ideia de vida e essa ideia de percep¢ao no campo
da Biologia e da neuropsicologia, que € o conceito de autopoiese.

E 0 que o Luhmann vai fazer é tentar, de alguma maneira, mobilizar
também para fins de compreensdo da sociedade, essa ideia de autopoiese,
ou seja, 0 que é autopoiese dialogando com o social? E a ideia de que eu
tenho uma organiza¢do de um sistema que produz constantemente os seus
proprios elementos, ou seja, como abordamos num primeiro momento,
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vida, percepcao etc., a partir de producdes internas conhecendo o meio no
qual ele esta inserido e com ele, de alguma maneira, estabelecendo uma
relacdo, mas é uma relacao sempre compreendida recursivamente, ou seja,
a partir dos elementos internos do préprio sistema.

Aideia de Luhmann é trazer esse conceito de autopoiese para a com-
preensao da sociedade como sistema social e para compreensdo do Direito
inserido nessa sociedade como sistema social. Entao, é isso que a gente vai
comecar a fazer agora, mobilizar a ideia de autopoiese, volto a dizer, uma
ideia que é muito forte, pelo menos na minha leitura, é um conceito forte. A
gente pode concordar, a gente pode ndo concordar, a gente pode discutir,
vamos fazer isso em algum outro momento, mas € um conceito forte, é
daqueles conceitos forca, dentro do campo da teoria. Como &, por exemplo,
o conceito de classe social para Marx. E um conceito forte, isso que eu estou
querendo chamar atencdo. Luhmann vai trazer esse conceito produzido
por Maturana e Varela para a compreensao do funcionamento social e para
compreensdo do Direito dentro do funcionamento social. E para ai que a
gente vai agora.

Vamos para um desenvolvimento carregado de discussdes tedricas,
conceituais, de leituras etc., dialogando com textos do Luhmann e com
fontes secundarias, principalmente a anteriormente mencionada do Juan
Garcia Amado. Esses textos de fonte secundaria mobilizam conceitos que
sdo conceitos muito complicados em Luhmann e os desenvolvem de forma
a apresentar tais conceitos de uma maneira mais introdutéria. Nao diria
simples, no sentido do simplista, mas de uma maneira mais introdutoria,
para que a gente possa, ai sim, fazer um debate com mais poténcia a respei-
to do pensamento do Luhmann.

A primeira questao que gostaria de levantar € de que o pensamento
de Luhmann, de alguma maneira, tem uma relacdo com essa pergunta ini-
cial ou pela questdo inicial colocada pelo Maturana e o Varela. Lembrando
gue o Maturana e o Varela comecam a trabalhar o conceito de autopoiese,
tentando, a principio, enfrentar uma questdao que pode parecer simples,
que é a questdo: o que define a vida? O que é o ser vivo? De alguma forma,
Luhmann vai fazer a mesma coisa, mas nao mais no campo da Biologia, mas
sim no campo da Teoria Socioldgica, que €: o0 que é a sociedade? Como é
que eu posso estar diante de uma ordem social? Ou seja, quando € que se
constitui a sociedade?

Vejam que, de alguma maneira, Luhmann coloca uma questao inicial
para comecar a fazer uma reflexao. O que possibilita a ordem social? Como
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é que eu consigo ter aformacdo de uma sociedade? Como a sociedade pode
se estabilizar? O que garante a criacdo, a formac¢do da sociedade? Vejam
gue tem um paralelo com aquela pergunta colocada pelo Maturana e o Va-
rela, no sentido de entender o que caracteriza o ser vivo. Obviamente, dois
campos com duas questdes muito diferentes. Entretanto, essa questao,
para Luhmann, tem somente a funcao de uma questao-problema. Ela nao
tem nenhum tipo de dimensao empirica como se eu pudesse, em algum
momento, a partir de uma observacdo empirica, constatar o inicio da socie-
dade, ver quando a sociedade se forma, nem tampouco uma questao onto-
l6gica, como uma questao de definicdo de um ser ou de uma ontologia. E,
obviamente, ndo se remete a uma origem em um sentido metafisico, divino.
Ela tem, tdo somente, a funcdo enquanto questao de problematizar algo, de
se colocar como um problema e, partir dai, comecar uma série de reflexdes.
Entdo, é essa a fun¢do dessa questao colocada por Luhmann.

Luhmann, quando tenta enfrentar essa questdao da ordem social,
ou seja, de como se constitui a ordem social, ele vai estar diante de duas
grandes questdes, que sdo: a questao da génese da sociedade ou da ordem
social e a questao da sua evolucao. Vejam que, ai, comecamos a trabalhar
algo um pouco mais complicado, porque a questao da ordem social para
Luhmann ndo é somente a questao da sua origem, mas também da sua
evolucdo. Sdo questdes que estdo, intimamente, ligadas no pensamento
luhmanniano. O que permite a ordem social e, ao mesmo tempo, o que
permite a evolu¢ao?

Para trabalhar o que permite a ordem social e a evolu¢ao social,
Luhmann vai mobilizar, dois grandes conceitos que estao presentes na So-
ciologia do direito, volume |. Que conceitos sao esses? Primeiro, o conceito
de complexidade. Esse € um conceito central na leitura luhmanniana. O se-
gundo, o conceito de dupla contingéncia. Outro conceito central na reflexdao,
na produc¢ao luhmanniana. Primeiro entdo, vamos abordar o conceito de
complexidade. O que é complexidade para Luhmann?

s

Luhmann radicaliza, de alguma maneira, um sentido que a gente
pode chamar mais ou menos comum para o termo complexidade. O sentido
comum da complexidade, obviamente, todos nds, aqui, sabemos. Quer di-
zer, alguma coisa complexa é alguma coisa que tem muitas variaveis, muitos
elementos, o que, obviamente, difere ou se opde a algo que é simples. Por
exemplo, a gente pode imaginar que a estrutura de uma célula é algo relati-
vamente simples, porque tem alguns elementos ali, mas a estrutura de um
ser vivo é algo mais complexo, porque tem mais elementos, mais variaveis.
A gente pode dizer que determinada disciplina dentro do Direito € algo mais
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simples, porque ali sao trabalhados alguns conhecimentos, mas uma outra
disciplina € mais complexa, porque trabalha mais variaveis, mais elementos.
Entdo, temos essa ideia de complexidade que é uma ideia, volto a dizer,
mais ou menos aceita e compartilhada como comum, que é a ideia de que
algo complexo é algo que tem muitos elementos, muitas varidveis, e algo
simples é aquilo que tem menos elementos, menos variaveis.

Luhmann radicaliza isso. Inicialmente, ele trabalha essa ideia de uma
forma muito mais radical, que é a ideia de que a complexidade se define por
um excesso de possibilidades. Entdo, vejam, Luhmann ndo define comple-
xidade por um numero grande de possibilidades, por um numero grande
de elementos ou variaveis. Ele define complexidade por uma infinitude, ou
seja, nao por uma multiplicidade, porque muiltiplicidade da ideia de um con-
junto quantificado. Ele vai definir a complexidade por um excesso, ou seja,
eu tenho muito mais possibilidade do que aquilo que eu posso operar ou
aquilo que eu posso situar. O que significa dizer que, quando eu estou em
uma situacao de complexidade originaria, tudo € possivel. Absolutamente
tudo é possivel porque eu tenho um excesso de possibilidades.

Vamos trazer isso para um exemplo palpavel: vamos imaginar que
nos temos um encontro presencial, uma aula de Teoria do Direito, todas as
quintas-feiras, na UFF, as 14 horas. Vamos imaginar que, ao entrar em sala,
cada um de nés esta em uma situacao de complexidade originaria, ou seja,
onde tudo é possivel. Entao, eu entro as duas horas em sala de aula e “puxa,
eu tomei muito whisky no dia anterior, estou muito cansado, com muita dor
de cabeca e resolvo dormir”. E possivel, por que ndo? Outra possibilidade:
“Cara, eu adoro o Flamengo, e o Flamengo, no dia anterior, ganhou a Taca
Libertadores e eu estou muito feliz, gente, vamos fazer uma partida de fu-
tebol. Eu afasto as cadeiras e comeco a jogar bola junto com todos vocés”. E
possivel, por que ndao? Tudo é possivel.

Vejam, quando estou diante de uma infinidade de possibilidades,
guando estou diante de uma situacao onde tudo é possivel, todos os mundos
sdo possiveis, eu estou, em uma defini¢do inicial, em uma situacao de com-
plexidade para Luhmann. Vejam que, situagdo de complexidade, situagao
de auséncia de ordem social, de auséncia de organizac¢do social, de auséncia
de sociedade, ou seja, € uma situacdo de caos. Situacdo de complexidade
para Luhmann é uma situa¢ao na qual eu ainda nao tenho ordem social. O
gue possibilita, entdo, a ordem social? O que possibilita a ordem social é a
reducao da complexidade. Ou seja, quando eu estou diante de uma situag¢ao
qgue é uma infinidade de mundos possiveis, eu me vejo em uma situacao de
selecao forcada. Eu sou obrigado a selecionar algo. Quando eu seleciono
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algo, eu seleciono um mundo dentre outros possiveis e continuo com uma
série de possibilidades. Mas um mundo foi selecionado. Nesse exemplo que
eu dei, eu entrei em sala, “vamos ter agora uma aula”, selecionei um mundo,
agora estamos diante de uma aula. Eu ainda tenho uma série de possibilida-
des: a aula pode ser interessante, posso usar o PowerPoint, posso fazer com
gue pessoas tenham seminarios para dar, posso fazer uma aula que nao
seja tdo interessante assim, posso fazer uma aula somente discursiva sem
slides etc. Ou seja, eu ainda tenho uma série de possibilidades. Porém, elas
ja sao possibilidades dentro de um contorno estabelecido por uma selecao
forcada. Ao reduzir a complexidade, eu escolho, dentre esses diferentes
mundos possiveis, um deles. Reduzindo a complexidade, eu crio as condi-
cOes de possibilidade de uma ordem social.

Portanto, aquilo que esta na origem da sociedade, a génese da so-
ciedade, é a reducdo da complexidade originaria. E mais, isso a gente vai
aprofundar depois, uma sociedade sé evolui, no sentido evolutivo luhman-
niano — ou seja, s6 se torna mais complexa - quando reduz, no seu proprio
interior, essa complexidade. Isso a gente vai discutir depois, mas eu sé lanco
a ideia: reduzir a complexidade é a origem da ordem social, mas o processo
de reducao de complexidade é também o processo que garante a evolucao
social, ou seja, que garante a sociedade vir a ser mais complexa. Por qué?
Porque ao reduzir a complexidade da sociedade, eu aumento a complexi-
dade social. Paradoxo, evidente, € um paradoxo. Reduzir a complexidade
é tornar aquele sistema, ou seja, aquela ordem, aquela sociedade mais
complexa. Portanto, uma sociedade que opera no seu interior mais redu-
cOes de complexidade, € uma sociedade mais evoluida do ponto de vista da
complexidade do pensamento de Luhmann.

Vejam bem, gente, ndo € antropologia isso, € teoria socioldgica. Ele
nao esta dizendo que é uma sociedade melhor ou pior, nada disso. Ele esta
dizendo que, no conceito dele, uma sociedade que opera mais reduc¢des
de complexidade é uma sociedade mais evoluida, porque € mais complexa.
Isso a gente vai ver mais tarde. Essa primeira ideia de complexidade fica
muito clara no pensamento de Luhmann: excesso de possibilidades é caos,
€ auséncia de ordem social. Eu construo ordem social quando eu reduzo
complexidade e, ao reduzir a complexidade, eu evoluo socialmente.

Nesse sentido, o problema da complexidade para Luhmann numa
relacdo intersubjetiva, ou seja, numa interacdo entre duas pessoas em uma
situacao de complexidade, vai assumir a forma do que ele chama de dupla
contingéncia. Vamos entender o que é isso, esse segundo conceito que nos
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propomos a abordar e que ele também trabalha na Sociologia do direito,
volume I: 0 que é o conceito de dupla contingéncia para Luhmann?

A dupla contingéncia € a maneira como a situa¢do de complexida-
de se organiza em uma interacdo entre dois sujeitos, em uma perspectiva
interacionista, em uma inter-relacao entre dois sujeitos em uma situagao
de complexidade. O que ele esta querendo dizer com essa ideia de dupla
contingéncia? Primeiro, o elemento, talvez, mais simples: o que significa o
termo contingente? Quando a gente fala “ah, aquilo foi meio contingente
na minha vida”, contingente é aquilo que nao esta determinado por nada,
aquilo que se deu porque se deu. Poderia ter se dado de outra forma, ou
seja, algo que foi contingente, € algo que pode se dar, que se da, mas nao
esta ligado a nenhuma predeterminacdo, nao esta ligado a nenhuma cau-
salidade anterior. Entao, a contingéncia é, no sentido inicial luhmanniano,
é algo que se da, porque se deu. Nao existe uma referéncia anterior de
origem metafisica, divina, de origem ontolégica. E algo que se da na inte-
racao, que vai ser resolvido na intera¢do. A contingéncia ilustra a incerteza
do mundo. Ou seja, é algo que se da, como pode, em algum momento, por
uma outra situacdo, nao se dar. Ora, essa contingéncia em uma situagao
de complexidade vivida por duas pessoas, vai ser percebida tanto por mim
como por aquele que eu estou em relacdo, que € o exemplo que ele usa de
ego e de alter. E percebida tanto por ego como por alter.

Eu estou vendo, aqui, a Luisa, entdo vamos imaginar que eu estou
em uma situagdo com a Luisa de dupla contingéncia. Eu me deparo com a
Luisa e nao tenho nenhuma ideia de como a Luisa vai se comportar nessa
interacao, do que ela vai falar, de como ela vai agir. Da mesma maneira, eu
nao tenho nenhuma ideia daquilo que eu vou fazer, porque tudo é possivel.
Absolutamente tudo é possivel. O que significa dizer que eu nao tenho ne-
nhuma pauta de previsibilidade de comportamento de acdes, tanto no que
diz respeito a minha pessoa, como no que diz respeito a pessoa da Luisa.
Por qué? Porque tudo pode se dar como tudo pode nao se dar também. Ou
seja, se nao existe pauta de previsibilidade de comportamento, ndo existem
expectativas, minimamente, compartilhadas na complexidade. Ndo existe.
Tudo pode se dar, as expectativas ndo se constroem, porque € absoluta-
mente tudo possivel. Ndo existe pauta de previsibilidade de comportamen-
tos, nao existem expectativas compartilhadas com relacao as expectativas
de comportamento. Ora, como isso vai ser quebrado na dupla contingéncia?
Isso é quebrado na agado. Isso é importante, do ponto de vista luhmanniano,
isso nao € determinado fora da acdo. Volto a dizer, isso ndo é dado por
qualquer elemento externo. Isso é quebrado no interior da prépria acao.
Basta que alguém faca algo.
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Ao fazer algo, eu selecionei uma agdo, selecionei um comportamen-
to e eu coloco para o outro, no caso, aqui, o outro é a Luisa, eu coloco para
o outro uma determinada possibilidade, que é de ela se ater ou nao a essa
pauta que coloquei no meu comportamento. Ou seja, para ela, de alguma
maneira, foi colocada uma pauta para estabelecer uma a¢ao que possa estar
conectada com aquilo que foi, de alguma forma, a minha sele¢ao. Porque, a
principio, nés somos duas caixas pretas, uma para a outra, eu ndo sei abso-
lutamente nada da Luisa, ela ndo sabe de mim, eu ndo sei nada daquilo que
eu vou fazer, eu ndo sei nada do que ela vai fazer. Ou seja, nés somos caixas
pretas. No que eu agi, estabeleci uma sele¢do. Ao selecionar, eu informo
e transmito para a Luisa este algo que selecionei. Exemplo: vamos supor
que eu cruzo com a Luisa e, na interagdo, eu estendo a mao para Luisa. A
minha intencdo é demonstrar para ela, nesse momento, uma amizade. Mas
eu nao tenho a menor ideia se ela vai agir de alguma maneira A, B, C ou
D, mas eu selecionei algo e estou transmitindo esse algo para ela. A Luisa
pode, ao me ver estendendo a mdo, olhar para mim e comecgar a plantar
bananeira, por exemplo, ou comecar a fazer ginastica. Vejam que as caixas
pretas continuam sendo black boxes umas para as outras. Eu selecionei algo
a Luisa, informei e ela ndo se ateve a minha pauta de acao. O que significa
dizer que ela comecou a plantar bananeira e, para mim, é absolutamente
incompreensivel a Luisa comecar a plantar bananeira ou fazer ginastica
guando eu estendo a mao para ela.

Vejam que, nessa situacdo, a interacdo perpassada por uma dupla
contingéncia continua sendo absolutamente organizada em uma complexi-
dade, ou seja, a dupla contingéncia nao se quebra, ela continua acontecen-
do. Vamos supor que eu estenda a mao para a Luisa e, ao perceber que eu
estou estendendo a mao para ela, a Luisa me considera uma pessoa bacana,
ela gosta de mim, ela tem afeto pela minha pessoa, ela resolve retribuir
a minha demonstra¢dao de amizade e afeto estendendo a mao para mim,
cumprimentando-me. Vejam que, nesse momento, essa situa¢ao de dupla
contingéncia no interior da acdo, imaginando uma situacdo originaria de
complexidade, ela se quebra. Por que ela se quebra? Porque eu estabeleci
alguma coisa que conecta essas caixas pretas uma a outra. Essa coisa que
conecta a caixa preta uma a outra ndo é a minha acao, nao é a acao da Luisa,
é tdo somente a comunicacdo que se estabeleceu, porque a comunicacdo é
um processo de selecdo, informagado, transmissao e compreensao.

Se ndo existe compreensdo, ou seja, se eu Nao trago para 0 mesmo
espago esses sistemas psiquicos que sao absolutamente fechados neles,
eu ndo tenho comunicacdo. Entao, a comunicacao foi estabelecida na inte-
racao, mas ela nao é estabelecida pela interacao, ou seja, ndo é a interagao
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que a cria. Ela é estabelecida na interacdo porque existiu algo que conectou
esses sistemas ou essas caixas pretas. Houve algo que conectou essas cai-
xas pretas. Esse algo, no sentido luhmanniano, € a comunicacao.

Portanto, a comunicacao é esse algo que conecta sistemas psiqui-
cos, black boxes, caixas pretas estranhas umas para as outras, fechadas em
suas recursividades proprias, mas que em funcao de uma situacao que se
da, como poderia ndo se dar, a comunica¢do se estabelece na interacdo.
Comunicacgao se estabeleceu e nesse sentido foi quebrada a situacdo de
dupla contingéncia.

Vejam, gente, as possibilidades de a¢do da Luisa sao ainda inumeras.
Mas, quando eu tenho a quebra da dupla contingéncia, tenho comunicagdo
que gera comunica¢do e vai gerando acdes compreensiveis dentro da co-
municac¢ao. Por exemplo, se a Luisa tem, ainda, muito mais afeto do que
eu imaginava que ela tinha, ao estender a mao para ela, ela pode chegar,
puxar a minha mao e dar um longo abraco, demonstrando um grande afeto
que ela tem por mim. Eu tinha uma expectativa, mostrar um afeto por ela.
Eu tenho um afeto por ela, ela trabalhou de outra forma e chegou, puxou
minha mao e, ainda, deu-me um abraco. Vamos supor que eu tenho uma
expectativa que ela tem afeto, mas no fundo, no fundo, ela nao tem afeto
por mim. Ela ndo gosta de mim, acha que eu sou um cara ruim: “puxa, o
Leonel € um cara que nao é legal”. Ela se recusa a me cumprimentar. Vejam
gue tem comunicacdo ai, continuo tendo conexdo. As acdes sdo possiveis,
mas sdo, agora, conectadas. Eu estendi a mdo e ela ndo comecgou a fazer
ginastica, ndo comecou a plantar bananeira, ndo comecou a cantar, nao
comecou a tocar guitarra ou qualquer coisa. Ela ndo estendeu a mao para
mim, olhou para mim, desviou a cara e se recusou a me cumprimentar.
Vejam que é uma a¢ao dentro dessa conexdo produzida entre caixas pretas.
As ac¢des sao multiplas, sendo que quando elas estdao conectadas umas as
outras, elas sao produzidas a partir de determinados elementos que fazem
essa conexao, elemento esse que é a comunicacao. Portanto, eram esses 0s
sentidos de complexidade e dupla contingéncia presentes em Luhmann que
gostaria de trabalhar com vocés.

Vamos agora para um outro momento do desenvolvimento do pen-
samento do Luhmann que esta ligado a composi¢do da sociedade. Do que
se compde a sociedade? Essa é uma questao interessante e bem diferente
do ponto de vista de uma teoria sociolégica e, eu diria, bem radical do pon-
to de vista da radicalidade daquilo que sao as producdes contemporaneas
dentro da teoria sociologica. Luhmann vai sustentar que a sociedade nao
é algo produzido ou composto de sujeitos, de pessoas, de grupos sociais,
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de classes ou qualquer coisa nesse sentido. A sociedade, para Luhmann, é
composta tdo somente de comunicagdes.

O sistema social ndo é composto por sujeitos, por individuos, por
grupos, por classe social etc. Para Luhmann, o que diferencia a sociedade do
seu entorno € o seu elemento constitutivo que é a comunicagao. O que sig-
nifica dizer que s6 a sociedade comunica. Nao sao pessoas que comunicam,
a sociedade é que produz, criando recursivamente o tempo inteiro o seu
elemento constitutivo, o seu elemento que a diferencia enquanto sociedade,
enquanto ordem social, o seu elemento que somente ela autoproduz, que
€ a comunicacdo. A sociedade é composta tao somente de comunicacdes.
Ora, isso é algo radicalmente novo dentro da teoria socioldgica, que histori-
camente trabalhou a ideia de sujeito (individual ou coletivo) como elemento
(ou um dos elementos) constitutivos do social. Pode-se trabalhar a ideia de
individuo em diferentes facetas da teoria liberal, pode-se trabalhar a ideia
de um sujeito coletivo enquanto classe em Marx etc.

Luhmann sai disso em termos de elemento constitutivo da socieda-
de, mas ele ndo esta dizendo que os sujeitos ndo existem, evidentemente...
Vejam bem, é interessante ver que, na verdade, ele esta dizendo o seguinte:
a sociedade pressupde a existéncia de sujeitos, mas ela ndo é composta de
sujeitos. Vejam, quando eu dei o exemplo da minha interagdo com a Luisa,
ela pressupfe a existéncia de sujeitos, mas ela ndo é composta da minha
interacdo com a Luisa. Ela é composta pela comunicacao produzida pelas
referéncias que vao se acoplando umas as outras, ou seja, as comunicagdes
sdo produzidas pelas proprias comunicac¢des. Isso significa dizer que a socie-
dade pressupde a existéncia de um ser vivo, ou seja, de uma matéria, uma
matéria organica, pessoas, mas a matéria organica, ou seja, a pessoa, o ser
vivo, s6 pode produzir o qué? Ser vivo produz recursivamente a matéria do
proprio ser vivo. O Leonel enquanto matéria organica, enquanto ser vivo, sé
pode produzir matéria, ndo pode produzir outra coisa. A sociedade pressu-
pde nao somente, entdo, 0s seres vivos enquanto matéria, mas pressupde
também sistemas psiquicos. Ou seja, essas caixas pretas que estao ai nesse
processo que a gente chamou, inicialmente, de uma situacao de comple-
xidade originaria, de dupla contingéncia. A sociedade pressupde sistemas
psiquicos. Vejam bem, sistemas psiquicos se diferenciam de um meio, a
matéria organica, e produzem, constantemente, de forma recursiva, o seu
proprio elemento que o diferencia da matéria organica. O que produzem
0s sistemas psiquicos? Os pensamentos. Sistemas psiquicos pensam, nao
comunicam. Eles pensam. Matéria organica produz matéria organica, ou
seja, produz vida. O sistema psiquico produz pensamento, enquanto a so-
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ciedade, que pressupde a existéncia de seres vivos e de sistemas psiquicos,
vai produzir, constantemente, a partir de operac¢des internas, comunicagao.

Isso significa dizer que a sociedade, produzindo comunicagao,
da-se, em algum momento, porque se diferencia dos sistemas psiquicos.
Ou seja, sujeitos, pensamento, sistema psiquico, tudo isso é meio para a
ordem social ou para o sistema social. Vejam bem, isso € importante: ndo é
gue inexista sujeito. O sujeito para o sistema social € um meio, € um meio
no qual o sistema social esta inserido. E o sistema social sé existe porque,
em algum momento, ele se diferenciou desses sistemas psiquicos, desses
pensamentos, dessas matérias. Diferenciou-se como? Lembrando da minha
interacdo com a Luisa: produziu comunicacdo. Isso faz com que o sistema
social exista, que ele produza, constantemente, a partir do seu elemento
gue garante a sua existéncia enquanto sistema, que é a comunicacao.

O sistema social, entao, € uma referéncia que Luhmann utiliza para
mostrar que existe um elemento definidor da composi¢cao da sociedade,
gue € a comunicacdo. A comunicacao € o elemento definidor da sociedade.
E a comunicacdo que faz com que a sociedade exista enquanto sistema, di-
ferenciada de um meio, que é essa situagao meio cadtica a qual os sistemas
psiquicos, black-boxes, matéria, tudo isso esta no entorno dessa sociedade.
Mas a sociedade se organiza como sistema e, como a gente viu, inicialmente,
ela continua a evoluir de forma a, progressivamente, produzir novas redu-
cOes de complexidade. Como isso € feito no pensamento luhmanniano?

Luhmann vai dizer o seguinte: sistemas sociais se organizam quando
eu consigo estabelecer formas de diferenciacao funcional. Entao, vejam, a
ideia para organizar o sistema, isso ja vem |a daquela discussao da Biologia
que a gente tinha visto, é a ideia de diferenciacao. Quando eu diferencio,
crio um sistema e, ao mesmo tempo, crio um meio no qual eu estou inseri-
do. Entdo, o que faz com que um sistema social se organize de forma dife-
renciada? E quando ele se especializa funcionalmente, ou seja, quando ele
reduz a complexidade do meio no qual ele estd inserido. Darei um exemplo,
aqui. Como eu disse anteriormente, como a gente esta trabalhando com
um nivel de abstracao muito forte, eu vou sempre procurar trazer exemplos
concretos. Vamos imaginar a ideia daquilo que € um conhecimento — ou
seja, um conhecimento sobre o ser humano. Vamos imaginar que eu tenho
uma série de possibilidades de produzir conhecimento sobre aquilo que é
o ser humano: questdes filosoficas, questdes religiosas, uma série de ele-
mentos que podem abordar aquilo que € o ser humano. Eu estou diante
de um sistema de conhecimento, um sistema no qual eu tenho uma série
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de possibilidades, uma série de variaveis de abordar o ser humano e essas
possibilidades estdo ali de uma maneira indiferenciada.

Vamos imaginar que, em algum momento, esse conhecimento so-
bre o ser humano seja produzido a partir de uma especializacdo funcional,
ou seja, de uma diferenciacdo. O que me interessa nao sao elementos de
filosofia, de religido, de comportamento, eu estou interessado em trabalhar
o ser humano a partir daquilo que sao suas condic¢des fisiologicas etc., ou
seja, a partir de uma medicina. Vejam que eu reduzi a complexidade: diante
de uma série de possibilidades de abordar o conhecimento daquilo que é o
ser humano, sera produzida uma diferencia¢do, uma especializa¢do funcio-
nal. Ou seja, trabalhar o ser humano pelo viés, pela leitura daquilo que é o
conhecimento da medicina. Vejam, eu reduzi a complexidade, ndo preciso
mais trabalhar o ser humano pela filosofia, pela religido, eu trabalho pela
medicina. Mas, ao reduzir a complexidade, posso trabalhar muito mais ele-
mentos da medicina, porque esses elementos ndo estao mais imbricados
com outros elementos que impedem que eles sejam aprofundados.

Porém, ainda dentro da medicina, vamos imaginar: “ah, eu trabalho
o ser humano a partir da medicina”, mas, esperem ai, eu vou operar uma
nova reducdo de complexidade, ou seja, uma nova especializacao funcio-
nal. Dentro da medicina, vou trabalhar o ser humano a partir daquilo que
é a funcdo cardiaca. Vou me especializar, funcionalmente, naquilo que é
o funcionamento do coracdo. Reduzi a complexidade, vejam: ser humano,
questdes filosoficas, religido, etc. Parto agora para uma discussao so de me-
dicina, reduzi a complexidade. Opa! Parti agora para uma nova reducao. SO
vou trabalhar aquilo que € a nova especializa¢do funcional, vou trabalhar,
somente, aquilo que € a cardiologia. Vejam que, ao reduzir a complexidade,
ou seja, ao trabalhar somente o aspecto da cardiologia, tenho mais elemen-
tos que eu posso me aprofundar para compreender o funcionamento do
coracdo. Por qué? Porque eu s6 me ocupo disso agora. Nao me ocupo mais
de outros elementos, como elementos relacionados aos problemas do in-
testino, do estdmago, do cérebro ou de outro qualquer aspecto médico do
ser humano.

Nesse sentido é possivel criar uma especializacdo funcional ainda
mais reduzida. Vamos reduzir ainda mais a complexidade: dentro da cardio-
logia, eu s6 vou me ocupar das arritmias cardiacas. Vejam: foi feita uma nova
especializacdo funcional. Nao me ocupo mais de todo o funcionamento do
coracdo ou de todos os aspectos do cora¢do. Ocupo-me, somente, daquilo
que é arritmia. Ora, reduzi novamente a complexidade, mas agora eu tenho
muito mais condi¢des de analisar bem detalhadamente com N elementos,
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com N variaveis, com uma série de coisas, s6 a arritmia cardiaca. Vejam, da
mesma ideia, eu reduzi a complexidade, mas aumentei a complexidade.

Vejam ai, entdo, o paradoxo colocado por Luhmann: a ideia que as
especializa¢des funcionais, ao reduzirem a complexidade, elas aumentam
a complexidade. Ou seja, quanto mais eu reduzo a complexidade com uma
especializacdo funcional, mais eu aumento a complexidade dessa especiali-
zagao funcional. Homem: uma série de coisas, eu posso falar sobre muitas
coisas: religiao filosofia etc. Opa, Medicina: reduzi. Agora eu posso precisar
me ater somente a isso. Opa, reduzi: agora, cardiologia — eu so6 vou traba-
Ilhar o coracao. Reduzi, novamente. Agora, as arritmias: opa, agora, so trato
das arritmias cardiacas.

Vejam, entdo, que eu tenho esse paradoxo que é um paradoxo, a
principio, colocado, mas que € absolutamente compreensivel e inteligivel na
perspectiva no pensamento de Luhmann. Reduzir complexidade em uma
especializacdo funcional €, ao mesmo tempo, aumentar a complexidade.
Entdo, € um paradoxo que é, absolutamente, inteligivel e compreensivel.
Nesse sentido, sistemas sociais vdo aparecendo exatamente quando espe-
cializacbes funcionais sdo produzidas, criadas, especializacbes essas que
reduzem a complexidade e, ao reduzir a complexidade, eu aumento a com-
plexidade. Porém, como os sistemas sociais constroem os seus limites? Ou
seja, como essas especializacdes funcionais estabelecem um limite daquilo
que é o sistema no qual ela estava inicialmente inserida daquilo que ndo vai
ser mais sistema para ela, mas, sim, meio. Ou seja, um processo no qual ela
se especializa funcionalmente. Como ela se estabelece?

Luhmann vai dizer que as especializa¢des funcionais, do ponto de
vista dos sistemas sociais, constroem limites de sentido. Os limites produzi-
dos pelos sistemas sociais, e ai a gente pode comecar a falar sobre o Direito,
sdo limites de sentido. E os limites de sentido sdo limites colocados, criados,
estabelecidos por um cédigo que faz com que aquela comunicac¢do venha a
ser produzida e reproduzida constantemente, tdo somente por um cédigo
que cria um limite com relacdo ao meio no qual ele esta inserido. Ou seja, o
codigo cria uma especializacao funcional, porque ele estabelece uma forma
de comunicacdo que faz com que o sistema seja produzido constantemente,
tdo somente por aquele codigo de comunicacao. E, exatamente, porque ele
cria um cédigo de comunicacdo que esse codigo pode ser muito explorado
no funcionamento do sistema. Exemplo concreto disso, da mesma maneira
como eu falei da medicina num sistema de conhecimento, pode agora ser
trabalhado pela questao do Direito como subsistema social.
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O Direito cria um limite de sentido com relacdo ao meio no qual ele
estd inserido quando ele se diferencia desse meio a partir de um cédigo que
ele proprio criou. Que codigo € esse? Legal e ilegal. Licito e ilicito. Esse € o
codigo que estabelece um limite de sentido para o Direito. Tudo aquilo que
o0 meio no qual ele esta inserido e que ele conhece pode ser traduzido como
legal ou ilegal, o Direito conhece. Porque somente o sentido produzido pelo
sistema é o sentido com que ele entende esse meio recursivamente. Tudo
aquilo que ndo é passivel de compreensdo por esse cédigo disjuntivo, no
qual um limite de sentido é estabelecido, isso tudo ndo é que o Direito nao
trata, isso inexiste, porque aquilo que existe para o sistema é somente aqui-
lo que o sistema produz.

Dois exemplos concretos dessa ideia: em uma perspectiva luhman-
niana, o Direito se especializou funcionalmente, criou um cédigo no qual
ele produz um limite de sentido para o meio no qual ele esta inserido. Isso
significa que ele conhece esse meio como legal e ilegal. Em uma determina-
da manha eu acordo e como em todas as manhas, via de regra, eu vou ao
banheiro e escovo o dente. O Leonel escovar o dente em todas as manhas
é algo que inexiste para o Direito. Por que inexiste para o Direito? Porque
o Direito, enquanto um sistema de comunicacdo, ele opera a partir de um
sentido no qual ele conhece o meio no qual esta inserido, que é o cédigo
legal e ilegal. Escovar o dente ndo pode ser traduzido, melhor dizendo, ndo é
compreendido, inexiste para o cédigo legal e ilegal. O que significa dizer que
esse elemento que esta no meio do Direito nao é passivel de ser compreen-
dido pelo limite no qual o Direito conhece o sistema que ele préprio produz.

Porém, vamos supor que naquela manhd, a pasta de dente que eu
utilizei esta adulterada e me criou uma alergia que fez com que eu tivesse
que procurar um meédico, gastasse dinheiro etc. Nesse momento, esse ele-
mento do meio, o Leonel escovando o dente e adquirindo uma alergia por
uma pasta que foi adulterada, que teve um problema na sua fabricacao,
pode ser traduzido como legal ou ilegal. O Direito, ai sim, conhece esse meio
a partir dessa questdo. O que significa dizer que o Direito se especializa,
funcionalmente, em um determinado conhecimento daquilo que o envolve,
que é produzido por ele mesmo e que so ele se ocupa disso. Nao significa
dizer que outras referéncias ele nao venha a conhecer. Ele as conhece, mas
somente pelo cédigo disjuntivo legal e ilegal.

s

Outro exemplo: o desmatamento da floresta Amazénica. E um outro
exemplo que a gente pode dar. Obvio que a gente pode entender o des-
matamento da floresta Amazdnica por uma série de facetas. Por exemplo,
do ponto de vista da Ciéncia, se aquilo ali contribui ou ndo para o aumento
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do que a gente chama de buraco na camada de ozbnio da atmosfera. A
gente pode entender o desmatamento da floresta Amazdnica por questdes
de poder, questdes da politica, ou seja, envolvimento daquilo com a acao
de madeireiros que impacta e € uma violéncia muito grande para as popu-
lacBes locais indigenas. Como é que o Direito olha para tudo isso? Nao é
que o Direito seja insensivel a esses problemas. E que o Direito os conhece
ndo por ser um problema de poder, por ser um problema de Ciéncia, ele
conhece isso como sendo uma questdo legal ou ilegal, uma especializagao
funcional. Vejam que os limites do sistema juridico sdo limites de sentido e
que, no caso especifico do Direito, € um limite relacionado a legal ou ilegal.

Para Luhmann, esses limites de sentido relacionados ao cdédigo
legal e ilegal constitutivo do sistema juridico, estruturam expectativas de
expectativas de comportamento. O sistema social consegue, de alguma
maneira, estabilizar, e o sistema juridico o faz, ele estabiliza expectativas de
expectativas de comportamento. Vejam bem, isso é interessante. O com-
portamento é sempre algo que pode se dar como pode ndo se dar. Alias, o
sistema juridico ndo estabiliza o comportamento, o comportamento sempre
é algo que pode se dar, ha frustracbes e uma série de coisas com relacdo ao
comportamento. O que o sistema social faz é estabilizar expectativas com
relacdo as expectativas de comportamento.

Podemos dar o exemplo das regras de transito e da func¢ado do sinal
vermelho. Quando estou diante de um sinal vermelho, eu tenho a expec-
tativa, como pedestre, eu tenho a expectativa em relacdo a expectativa do
motorista, que é: ele vai parar diante do sinal vermelho. Ele vai frear e parar.
Exatamente porque eu tenho essas expectativas com relagdo a expectativa
dele, isso tem que estar estabilizado em algum lugar. O Direito cria uma
comunicacdo que estabiliza isso. Vejam bem, ele ndo estabiliza o compor-
tamento. Evidente, o motorista pode, a qualquer momento, avancar o sinal
vermelho, criar um acidente. Mas eu vou estabilizando expectativas com
relacdo as expectativas comportamentais. Os sistemas sociais fazem isso e,
dentro desse sistema social, o Direito faz isso, estabilizando essa comuni-
cagao legal e ilegal. Exatamente, porque eu tenho essa estabiliza¢cdo é que,
em algum momento, eu posso imaginar que o motorista vai parar no sinal
vermelho, porque isso é uma coisa que esta estabilizada. Exatamente por
isso, eu, quando o sinal verde aparece para mim, como pedestre, eu come-
¢o a andar independentemente dele parar. Eu posso ser mais cauteloso e
dar uma olhada para ele, mas isso ja diz respeito ao comportamento e nao
em face da relacao das expectativas as expectativas comportamentais. Os
sistemas sociais se estruturam a partir de expectativas de comportamento.
Essas sdo as estruturas do sistema, mas nao o fator de criacdo dos sistemas.
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Os sistemas sociais criam eles mesmos. O Direito cria ele mesmo.
Ndo ha nada externo no sentido de uma determinagdo (estrutura etc.), no
sentido de uma producao que crie o sistema social ou sistemas sociais ou,
no caso, o Direito como sistema social. O Direito se cria o tempo inteiro,
ou seja, em um momento ele se diferencia, ele se diferenciou. A partir do
momento em que ele se diferencia, ele cria, recursivamente, ele proprio o
tempo inteiro. O que significa dizer que o Direito ndo é criado pelo meio, ele
é produzido por ele mesmo o tempo inteiro.

O meio - existe uma expressao que Luhmann utiliza - irrita o siste-
ma, cria situa¢des de irritabilidade que fazem com que o sistema venha a
produzir ele mesmo. Ou seja, no caso do Direito, legal ou ilegal. Mas ele o
faz recursivamente, criando ele mesmo o tempo inteiro. Nele os elementos
externos atuam como elementos do préprio sistema (legal e ilegal) pois a
sua criagao é uma autocriacdao. Um outro exemplo concreto disso — mo-
bilizando uma argumentacao juridica — pode ser dado em torno de um
caso no Supremo, uma discussao em torno do aborto de fetos anencéfalos.
O Supremo estava discutindo a constitucionalidade, ou seja, a legalidade
desse aborto de fetos anencéfalos. Permitir que as maes, gestantes, de
fetos anencéfalos pudessem abortar dentro daquilo que seria uma acdo
considerada, no Direito, como sendo legal.

O Supremo fez uma audiéncia publica, trouxe uma série de referén-
cias, cientistas, discussdes da religiao, 6bvio houve um forte apelo religioso,
no sentido de sustentar a ilegalidade. Eu lembro que, na época, o Barroso —
hoje ministro do Supremo — estava advogando e defendeu a legalidade do
aborto de fetos anencéfalos. Ele utilizou um argumento recursivo dentro do
Direito que, exatamente, mostra essa autorreferéncia, essa auto-observa-
cdo e essa autoproducao do Direito por ele mesmo. O argumento utilizado
pelo Barroso foi mobilizado ndo a partir de questdes de teorias politicas,
de teorias de poder ou questdes de dominacdo, por exemplo, por teorias
feministas ou por qualquer outro elemento. Ele mobilizou dentro do Direito,
ilustrando entdo uma recursividade prépria.

Podemos constatar que circularam varios elementos tentando de-
finir a vida, entao tem a Ciéncia 1a definindo a vida, onde é que esta a vida,
tem a Religido dizendo que a vida esta no momento da fecundacao etc. Mas
onde é que o Direito define isso? Talvez a gente se depare com uma situacao
na qual existe uma indecibilidade. O Direito ndo define em que momento se
constitui a vida. Nao tem isso no Direito. Entretanto, o Barroso vai mobilizar
a seguinte argumentacao: talvez, a gente tenha algum elemento constituti-
vo dessa defini¢do de vida quando o Direito regula por mecanismos de legal
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e ilegal, o momento da morte. E ele vai dizer: “olha, existe a possibilidade
de doar 6rgaos quando se constata a morte encefalica, ou seja, a morte do
cérebro, ou morte cerebral”. Nesse momento, depara-se com uma defini-
¢do, construcdo juridica, recursiva do proprio sistema no qual a morte esta
ali presente.

Exatamente porque eu ja tenho a morte com a morte cerebral que
eu posso doar tudo, cérnea, coracao, ou seja, tudo, tudo, tudo é possivel
de doacao porque eu constatei, pela morte do cérebro — ou seja, a morte
encefalica — o momento da morte. Ora, para se constituir o momento da
morte cerebral, significa que, para ter vida, eu preciso do cérebro. Nesse
sentido, a auséncia do cérebro - vejam bem, feto anencéfalo ndo é um feto
com uma deformidade cerebral, ndo € um feto com um problema cerebral,
é um feto sem cérebro - descaracterizaria a vida.

O Direito produz, vejam bem, recursivamente isso. Ele conhece o
meio, conhece a discussao religiosa, a discussdo cientifica etc., mas a partir
do sentido produzido dentro do proprio Direito. A questao é: o Direito pro-
duz ele mesmo, ndo existe nada externo que produza o Direito. E o Direito
com o codigo que organiza o sentido dado a ele e ao meio no qual ele esta
inserido que produz, constantemente, ele mesmo. Vejam que, ai, eu tenho o
exemplo de um Direito produzindo, pelo legal e ilegal, aquilo que é vida, que
pode ser uma outra discussao totalmente diferente em termos politicos, é
uma outra discussao cientifica e, talvez, seja — com certeza é — uma outra
discussao religiosa. Mas, dentro do Direito, vocé tem uma recursividade
propria, porque o Direito produz ele mesmao.

Nesse sentido o sistema juridico ndo € um sistema fechado ou aber-
to. Ele é, como disse em outro momento, fechado e aberto. Para Luhmann,
o Direito € um subsistema social autopoético, lembrando sempre que a
ideia de autopoiese ilustra a situacdo ndao paradoxal de um sistema aber-
to e fechado ao mesmo tempo. Aberto porque fechado e fechado porque
aberto. Ou seja, um sistema organizado autopoieticamente que produz,
constantemente, seus préprios elementos a partir de operac¢des internas,
conhecendo o meio no qual ele estd inserido. Mas conhecendo enquanto
sistema, ndo enquanto meio, porque o meio ndo é conhecido pelo sistema
como meio, ele conhece enquanto sistema, porque ele conhece a partir de
recursividade propria. Entdo, os sistemas juridicos sao fechados operacio-
nalmente. O que isso significa?

s

Significa dizer que o sistema juridico é fechado porque somente ele
produz constantemente legal e ilegal. Nao é a politica que produz isso, nao

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

100



€ a economia que produz isso, nao € nenhum outro sistema social. Isso tudo
€ meio para o Direito — o Direito do ponto de vista da sua recursividade
interna. Isso é interessante, porque a teoria do Direito vem estabelecer
elementos muito claros dessa autorreferéncia (ou dessa auto-observac¢ao)
do Direito produzido a partir de elementos internos. Uma dessas possi-
bilidades pode ser dada na Teoria pura do direito de Kelsen. Mas, pouco
provavelmente, discutimos essa teoria nesse sentido que desenvolvemos
agora, porque é um elemento da recursividade interna do proprio Direito,
procurando fomentar o Direito pelo préprio Direito, porém com elementos
da teoria dos sistemas sociais autopoiéticos.

Existe um texto do Luhmann, que mencionei ao longo da minha fala,
presente na obra coletiva organizada pelo Dalmir e pelo Arnauld, chamado
“A restituicdo do décimo segundo camelo”. Nesse texto, Luhmann vai discu-
tir toda uma série de elementos ligados a essa no¢ao de autopoiese, a partir
de um problema pratico inicial que ele apresenta. Que problema pratico é
esse? Ele vai colocar o seguinte: um beduino é muito rico e possui uma infini-
dade de bens. Nesse momento que ele é muito rico, ele faz um testamento.
Esse testamento segue tradi¢des locais e, nessas tradi¢cdes, ele tendo trés
filhos, estabelece que o filho mais velho vai ter metade dos bens quando
da morte desse beduino, o filho do meio vai ter um quarto desses bens,
o filho mais novo vai ter um sexto desses bens. Isso é algo absolutamente
compativel com a cultura, com as tradi¢des locais. O beduino tem uma série
de problemas ao longo de sua vida e, quando ele falece, ele tem somente
onze camelos. Tendo onze camelos, os filhos resolvem dar seguimento a
vontade do pai expressa no testamento.

Eles vdo tentar organizar essa partilha pela vontade do pai expressa
no testamento e eles se deparam com um problema. O filho mais velho diz:
“eu tenho direito a metade dos onze camelos, portanto 5,5 camelos”. O filho
do meio também se manifesta: “eu tenho direito a um quarto dos camelos,
entao eu tenho direito a 2,75 camelos”. E o filho mais novo fala entao: “mas
eu também tenho direito a um sexto dos camelos, portanto tenho direito a
1,83 camelos”.

Isso significa dizer que, de acordo com o testamento, para realizar
vontade expressa naquele testamento, eles estdao diante de uma questao
indecidivel, diante de uma impossibilidade de construir uma decisao. Entao,
eles estdo diante de uma situacao que esta fora da possibilidade de reali-
zacao da vontade do pai. Eu ndo consigo realizar algo que seja compativel
com essa vontade. Eles mobilizam uma autoridade local, um juiz local, e o
juiz fala o seguinte: “eu vou emprestar um camelo que eu tenho para vocés,
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e vocés tentem ai dividir essa quantidade de camelos que vocés tém, reali-
zando assim a vontade do pai de vocés e, quando Ala assim permitir, vdo me
devolver esse camelo que eu estou emprestando para vocés”.

Os trés irmdos estdo agora com doze camelos e vao tentar encon-
trar uma solucao de forma a respeitar a vontade do pai. Metade de doze
camelos, que era o que o mais velho tinha direito pela vontade do pai no
testamento, corresponde a seis camelos que seriam de direito do filho mais
velho. Seis camelos ficam entdo para o filho mais velho. O filho do meio tinha
direito a um quarto dos camelos: doze dividido por quatro, trés camelos. O
filho do meio fica com aquilo que estava expresso na vontade do pai: % da
heranca ou, no caso concreto, trés camelos. E o filho mais novo, tem direito
a um sexto dos camelos: doze dividido por seis, dois camelos. Ele também
fica com aquilo que estava expresso na vontade do pai.

Entdo, os doze camelos, de alguma maneira, permitem que a vontade
do pai seja realizada, seja operacionalizada, seja transformada em decisao
de acordo com aquilo que é a expressao da sua vontade. Seis camelos que
tem o filho mais velho, mais trés camelos que tem o filho do meio, mais dois
camelos que € aquilo que o filho mais novo tem: seis mais trés, nove, mais
dois, onze. Ou seja, eu consigo realizar a vontade do pai e sobra um camelo.
Eu tenho onze camelos que sao divididos e sobra um camelo.

E, ai, ficam algumas questdes para reflexdao: o que significa esse
camelo? Ele é necessario ou ele ndo é necessario para a divisdao? Porque
ele sobrou? Somente onze camelos foram divididos, portanto eu poderia
decidir com onze? Esse Unico camelo que sobra é algo externo ou é algo
interno a operagdo de divisao? Luhmann vai fazer toda uma discussado sobre
autopoiese a partir desse problema pratico do décimo segundo camelo, a
partir dessa situacdo do décimo segundo camelo, procurando mostrar que
ele € e ndo é necessario ao mesmo tempo, ou seja, ele é a autorreferéncia
localizada do sistema juridico, na qual a operacao e o resultado ndo mais se
distinguem, produtor e produto nao mais se distinguem: ele é a autopoeise
do sistema juridico funcionando como um subsistema social fechado opera-
cionalmente e aberto cognitivamente.

s
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DIALOGO 4:

LIBERAIS, COMUNITARISTAS
E CRITICOS-DELIBERATIVOS

Wilson Madeira Filho
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Hoje vamos trabalhar com a clivagem entre liberais, comunitaristas
e criticos-deliberativos, ainda que particularmente eu va fazer algumas
ponderacdes sobre essa “terceira via". Na bibliografia colocamos, como
ponto de partida, a segunda parte do livro da professora Gisele Citadino,
da Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro, intitulado Pluralismo,
direito e justica distributiva®. Vamos ver que ela desenvolve um raciocinio a
partir de intensa resenha e classificacdao de tedricos americanos e europeus,
que desemboca na obra de trés autores, cada um, exemplar de uma das
linhas classificatodrias, a saber John Rawls, representando os liberais, Michel
Walzer, representando os comunitaristas e JUrgen Habermas, representan-
do os criticos-deliberativos. Em seguida, vou pontuar brevemente algumas
questdes, eis que, a aceitar a classificacdo anterior, eu me autosituaria
enquanto comunitarista, por isso vou apresentar alguns dos pontos que
trabalhei em um pequeno texto chamado “Senso de justica e sentimentos
do justo: a jornada do louco”, que foi publicado num livro organizado pelo
Pietro Nardella—Deloova, que, na época fazia doutorado aqui no PPGSD?'".
Por fim, vou examinar melhor essa terceira classificacao, de criticos-delibe-
rativos, que eu particularmente situo no campo da producao estruturalista,
retomando contribui¢des na sociologia e na filosofia, principalmente através
de Anthony Giddens e do proprio Jurgen Habermas, tentando demonstrar
gue se opera em ambos uma Teoria da Modernidade, que me parece mais
estreita entre eles do que em geral se admite. Para isso, vou me valer de
outro texto meu, intitulado “Em busca de reencaixe no tempo perdido”, que
estara num livro organizado pelo Programa de Pés-Graduacdo em Direito,
InstituicBes e Negocios, também aqui da Faculdade de Direito da UFF*.

Entdo, tomando como ponto de partida o texto de Gisele Cittadino,
que analisa a justica distributiva, entre o particularismo e o universalismo, é
importante assinalar que a primeira parte do livro trata sobre a elaborag¢ao
da Constituicdo Federal de 1988, e as forcas gravitacionais tedricas que esta-
riam embalando a constituinte. Portanto, a revisdo tedrica proposta possui
uma quadratura histdrica e uma busca por fontes que, mesmo em nivel
académico, acompanhavam essas mudancas estruturais.

s

A primeira questdo que a autora assinala desde o preambulo é que
o anunciado “triunfo” da democracia liberal estaria a conviver com o fim da
utopia igualitaria. Com isso, me parece, se alude ao pano-de-fundo histérico

30 CITTADINO, Gisele. Pluralismo, direito e justica distributiva: elementos da filosofia constitucional contemporanea.
2 2 ed. Rio de Janeiro: Lumens Juris, 2000.

31 MADEIRA FILHO, Wilson. Senso de justica e sentimentos do justo: a jornada do louco. Em: NARDELLA-DE-
LOOVA, Pietro (org.). Antropologia juridica: uma contribui¢do sobre mdltiplos olhares. Sdo Paulo: Scortecci, 2017, p.
248-262.

32 MADEIRA FILHO, Wilson. Em busca de reencaixe no tempo perdido: analisando as consequéncias da moder-
nidade no consumismo globalizado. In: DAHER, Eduardo de Souza Leite Trancoso (org.); MARTINS, Plinio Lacerda;
MARTINS, Guilherme Magalhaes; LIMA, Marcos Cesar de Souza (coords.). O direito do consumidor no mercado de
consumo. Rio de Janeiro: IDPP/PPGDIN-UFF, 2021, p. 133-156.
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da década de 1980, com o fim da guerra fria, a queda do mundo de Berlim e
o clima de ocaso da Unido Soviética. Apenas um detalhe, diferentemente de
outros momentos revolucionarios, agora se trata da vitoria neoliberal, e o
homem que emerge é individualista, vive num regime capitalista e se amplia
a intersubjetividade.

Desse modo, a autora se prop0e a trabalhar essas trés correntes
ou tendéncias tedricas - os liberais, os comunitaristas e os criticos-delibe-
rativos. Nao como linhas tedricas ou escolas de pensamento em confronto,
mas como modelos concorrentes, coexistentes nas arenas de debates e, em
alguns casos, reelaborando os argumentos das outras frentes. Inicia pelos
liberais e a subjetividade das concepc¢des individuais sobre o conceito de
Vida Digna, através, principalmente de trés autores: Joseph Raz, John Rawls
e Charles Larmore,

Para Joseph Raz, o pluralismo deve ser valorizado, pois, se nao
for assim, ndo poderad haver autonomia pessoal. Essa autonomia pessoal
se torna possivel quando os individuos podem optar por uma dentre as
diversas formas de vida moralmente validas, ainda que a validade moral
dessas concepcdes seja independente do valor a ela atribuido pelos indi-
viduos que as adotam. Que quer dizer isso? Que vivemos em sociedade
que, independente dos valores digamos racionais ou técnicos, passamos a
postular valores que nos foram culturalmente entranhados, nos adaptando
ao meio. Nesse sentido, aquilo que chamamos de moralidade esta adstrito
a nossa cosmologia cultural, ou seja, as nossas escolhas estdo inteiramente
condicionadas as op¢des disponiveis em nossa sociedade.

Para John Rawls, a caracteristica permanente da cultura publica de
uma sociedade democratica é a convivéncia de varias doutrinas compre-
ensivas razoaveis, ou seja, o “fato do pluralismo”. Ou seja, ndo ha uma so
modalidade moral de vida digna, existem varias que sdo razoaveis. O que
ele quer dizer com razoaveis? Aquelas formas de vida que se consideram
dignas a partir de ponderacfes que tém como base uma ideia intuitiva ba-
sica que esta implicita na cultura publica das democracias. Essa ideia, que é
uma adapatcao, a meu ver, do apriori kantiano, descreve a sociedade como
um sistema equitativo de cooperacao entre pessoas livres e iguais. Dessa
ideia decorrem duas outras: primeiro, a no¢ao de uma “sociedade bem or-
denada”, a qual pressup8e uma concepcado politica de justica que a regula;
e, segundo, o fato de que os individuos sao pessoas livres e iguais. Livres
porque possuem capacidades morais, vale dizer, a juncdo de um senso de
justica com uma concepcdo sobre o que € o bem, e se valem, conjuntamen-
te da razao, do bom-senso. E sdo iguais, porque estdao dispostos a serem
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cooperativos em sociedade. Como o justo e o bem sdao compativeis, o plura-
lismo ndo pode ser sendo razoavel. Rawls, entdo, atribui trés caracteristicas
fundamentais as doutrinas compreensivas razoaveis: a primeira delas € ser
resultado da razao tedrica, pois abarcam os principais aspectos religiosos,
filoséficos e morais de forma consistente; a segunda caracteristica € que sdo
resultado da razdo pratica que, por sua vez, atribui peso especifico a certos
valores morais; e a terceira caracteristicas € a de sao estaveis ao longo do
tempo. Ora, essa triade leva a outra, que sao as trés caracteristicas para que
uma sociedade seja bem ordenada: primeiro, todos seus membros devem
aceitar os mesmos principios de justica; segundo, todos terdo boas razdes
para acreditar que suas instituicdes politicas e sociais irdo realizar estes
principios; terceiro, seus membros compartilham um sentido efetivo de
justica e, por isso mesmo, respeitam as regras de suas institui¢cdes basicas.

Nessa hora, vocés ja devem estar a se perguntar se vocés sao libe-
rais, pois, apesar dos pesares, com todos nossos problemas politicos, com
as imensas criticas que podemos e gostamos de tecer as nossas direitas e
esquerdas politicas, muito possivelmente atendemos a esses trés requisitos:
um, aceitamos os principios de justica, dois, temos boas razdes para confiar
nas instituicdes publicas, por isso as criticamos para que melhorem, corre-
to? Mas dificilmente aqui, alguém, num caso concreto, vai deixar de recorrer
a uma delegacia ou ao SUS ou ao Judiciario, e tem boas razdes para crer
e cobrar um servigo regular. E trés, nds respeitamos as institui¢des. Ainda
que alguns no proprio governo federal atual aparentemente nao parecam
partilhar desse ponto, mas, todavia, com certeza sao pressionados a fazé-lo.
Pois, diz Rawls, as forcas antiliberais nao conseguirdo recrutar partidarios
em numero suficiente.

Por fim, fechando a apresentacdo dos autores liberais, a autora
apresenta Charles Larmore, para quem a caracteristica fundamental da mo-
dernidade é o fato de que pessoas razoaveis discordam. Por consequéncia,
de forma inversa, nada impede que discordem sobre o proprio pluralismo.
Por isso, ao invés de constatar o pluralismo talvez fosse o caso de constatar a
inevitabilidade do desacordo razoavel. Vejam que € postura instigante. Para
Larmore, visdes positivas sobre a natureza da vida digna, sejam pluralistas
ou monistas, sao eminentemente controvertidas. O liberalismo estd, na rea-
lidade, totalmente comprometido é com o podemos chamar de “desacordo
razoavel”. O proprio pluralismo é objeto desse desacordo razoavel em nossa
cultura. Aborda temas de tolerancia, ndo? Ndo se trata apenas do direito ao
livre-pensar, certo? Larmore ndo esta falando em defender ideias que nao
tem tenham a razoabilidade como base, como a tortura ou o nazismo, por
exemplo; todavia, manifesta essa razoabilidade, por mais contraria que seja
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a nossa concepgado particular, ha de ser tolerada. Digamos que eu seja hete-
rossexual sis, conservador e casado e entenda que poliamor é putaria. Vou
ter que tolerar, pois ndo me diz respeito, certo? Entao, para Larmore, o libe-
ralismo busca encontrar os principios da associacdo voluntaria justamente
na esséncia da moralidade. Para ele, pessoas razoaveis podem aceitar essas
diferencas apesar de sua tendéncia divergente natural na formulacao de
visdes compreensivas acerca da natureza do valor.

A autora entdo segue para o segundo bloco de pensadores, os co-
munitaristas, que levantam a questdo da intrasubjetvidade das identidades
sociais. A estrela do elenco de tedricos aqui é Michel Walzer, de origem
judaica, professor emérito de Princeton, que ja deve andar na casa dos 85
anos ou mais. Para Michael Walzer o pluralismo descreve a diversidade de
identidades sociais e de culturas étnicas e religiosas que estao presentes em
qualquer sociedade moderna complexa. Contudo, ao vincular o pluralismo
as multiplas identidades sociais, e ndo as concepc¢des individuais de bem,
Walzer acaba definindo seu compromisso com o particularismo histérico e
social. Ele da prioridade a comunidade em relacao ao individuo, na medida
em que todos nds somos essencialmente seres produzidos culturalmente.
Nesse sentido, os individuos estao divididos tanto no ambito do privado,
onde seguem seus interesses, seus papeéis sociais, suas identidades suas
tradicdes, seus ideais, principios e valores, como também no ambito do
publico, através de uma grande variedade de valores diferentes, defendidos
por comunidades ou grupos distintos. Entdo, diante do pluralismo ndo nos
resta sendo abdicar das respostas Unicas, verdadeiras e definitivas para os
problemas das associacfes politicas e admitir o carater parcial, incompleto
e conflitivo do consenso entre individuos. O reconhecimento é universal,
enquanto o reconhecido é local e particular. Vai chamar de tribalismo esse
movimento de atuar nos subsetores sociais, onde emergimos enquanto
protagonistas em cada a¢dao micropolitica. Fica, entdo, ca entre nds, o re-
gistro que tribalismo ndo é, pelo menos aparentemente, uma inveng¢ao do
Carlinhos Brown, do Arnaldo Antunes e da Marisa Monte, talvez seja até
uma coincidéncia, mas a obra de Walzer é bem anterior. Mas ambos, tri-
balismo e tribalistas, ttm em comum essa concepc¢do de um engajamento
dos individuos e dos grupos em sua propria histéria, cultura e identidade
e este engajamento € uma caracteristica fundamental da espécie humana.
Portanto, para Walzer, a caracteristica comum e mais fundamental da hu-
manidade é o particularismo. Os antagonismos partilham o medo, que se
traduz como medo da perda de valores, tradi¢des e crencas. A tolerancia é a
Unica maneira através da qual é possivel neutralizar o medo que se encontra
na raiz dos antagonismos. Estamos de volta a tolerancia, ndo foi? S6 que sob
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outra o6tica, mais complexa. Pois, para Walzer, a tolerancia ndo se esgota
numa dimensao moral. Tipo o exemplo que dei do casado moralista que
entende que casais ndao convencionais devam ser criticados. O liberalismo
se contenta com a ideia de tolerancia moral, pois permite a cada um viver
segundo suas proprias convic¢des. Mas Walzer chama a atencdo de que é
a tolerancia politica a regra da democracia - ou seja, a obrigatoriedade do
reconhecimento da diferenca. Dessa maneira, a singularidade e a univer-
salidade de quaisquer concep¢fes ou principios que se situam acima ou
além dos desacordos violam o particularismo das identidades sociais e o
pluralismo dos valores auténticos, ainda que incompativeis. A imparcialida-
de requerida para a formulacdo de uma concepcao partilhada por todos
€ incompativel, inclusive, com o fato de que mesmo quando refletimos ou
criticamos as nossas normas, o fazemos a partir de argumentos que sao
parte de nossa propria experiéncia e, portanto, integram a forma de vida na
qual estamos inseridos.

Encerrando as escolas filosoficas sobre pluralismo, a autora apre-
senta a “terceira via”, os critico-deliberativos, através de Jurgen Habermas
e seu debate sobre a intersubjetividade, diferente da intrasubjetividade em
Walzer. Para Habermas, autor alemado advindo da Escola de Franfurt, espé-
cie de herdeiro de Adorno, que ja estd com mais de 90 anos e mata todos
nos de inveja por seguir lucido e produzindo demasiado, as duas dimensdes
do pluralismo vistas anteriormente, ou seja, as concep¢des individuais so-
bre o bem, na 6tica dos liberais, e as formas de vida pluralistas, na dtica
dos comunitaristas, estao presentes na sociedade contemporanea e nao ha
como optar por uma em detrimento de outra. Pois vivemos numa era da
Moralidade pds-convencional, e vou voltar a esse ponto para detalhar [a na
frente. Por hora, é importante assinalar que essa moralidade pds-conven-
cional € um fendmeno da sociedade moderna, onde tanto as concep¢des
individuais sobre a vida digna, quanto os valores, costumes e tradicdes de
uma forma especifica se deparam com uma exigéncia: estdo ambos obri-
gados a apresentar razdes que sustentem sua validade social, na medida
em que ndao podem ser, como eram no passado, justificados apenas por
Si proprios. Desse modo, Habermas combate o sentido subjetivo do con-
ceito de ética, tanto no que se refere ao egocentrismo, que diz respeito as
subjetividades das concepc¢@es individuais sobre o bem, quanto ao que se
refere ao etnocentrismo, que aponta para a intrasubjetividade de formas
de vida compartilhadas. Pois, aprendemos a nos relacionar com os outros
e com nds mesmos através de uma rede de reconhecimento reciproco, que
se estrutura através da linguagem. Com isso, um elemento forte e essencial
na filosofia habermasiana, desenvolvida em varias obras, mas especifica-
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mente no livro A teria do agir comunicativo, o qual, na linha estruturalista em
voga ainda na época, 1981, buscava fundamentar as ciéncias sociais numa
teoria da linguagem. Esse livro € composto por dois volumes: no primeiro,
intitulado Racionalidade da ag¢do e racionalizagdo social??, Habermas esta-
belece o conceito de racionalidade comunicativa, enquanto linguagem de
entendimento, em dire¢do a intersubjetividade social que se volta a ética
discursiva e ndo a subjetividade das concepc¢des individuais sobre o bem ou
a intrasubjetividade dos valores que conformam mundos plurais. No segun-
do volume, intitulado Sobre a critica da razéo funcionalista34, Habermas cria
o conceito de sociedade em dois niveis e apresenta sua teoria critica sobre a
modernidade, tema que vocés certamente ja tiveram uma introdu¢do com
o Professor Leonel Alvim, e que iremos retornar mais adiante. Mas é no
ambito da teoria psicanalitica que Habermas busca inspiracao para elaborar
seu paradigma do entendimento. Para ele, a dificuldade do vinculo com os
outros nos remete a dificuldade de viver conosco mesmo. A relagdo humana
se institui sobre uma base de angustia nao controlavel. Nossas referéncias
sdo frageis, mutante. Ja o outro, esta sempre ali, com sua solidez. Estamos
rodeados de perigos, habitados por fantasmas internos, o inominavel nos
cerca. Essa impossibilidade que temos de dissociar linguagem e entendi-
mento vai se traduzir na ideia segundo a qual o uso comunicativo da lin-
guagem, que busca o entendimento, que ele chama de agir comunicativo, é
original, no sentido de prioritario, em relacdo ao seu uso estratégico, que ele
chama de acao estratégica. A acdo orientada para o sucesso, que é a acao
estratégica, é parasitaria, mas pode ser derivada da acdo orientada para o
acordo mutuo, ou seja, a agdo comunicativa. A possibilidade de escolher
entre a acdo comunicativa e a acao estratégica € abstrata, porque ela so
esta dada na perspectiva contingente do ator individual. Na perspectiva do
mundo da vida a que pertence cada ator, ndo é possivel dispor livremente
desses modos de agir. Contudo, para além do desacordo razoavel e para
além da diversidade de crencas e tradicdes compartilhadas, existe um pon-
to de vista moral que se distancia do terreno fatico da eticidade. Nao existe
a op¢ao de um salto prolongado para fora do contexto do agir orientado
para o entendimento mutuo. E, portanto, através da conjuncdo da herme-
néutica e da pragmatica, isto €, do processo de reflexdo que se processa no
ambito da interacdo comunicativa, uma vez que esta esgotado o paradigma
da filosofia da consciéncia que pressup8e um sujeito racional isolado, que
se constitui a formacdo racional da vontade.
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33 HABERMAS, Jurgen. Teoria do agir comunicativo: racionalidade da a¢éo e racionalizacdo social. Traducao de
Paulo Astor Soethe. Sao Paulo: Martins Fontes, 2012.

34 HABERMAS, Jurgen. Teoria do agir comunicativo: sobre a critica da razéo funcionalista. Traducdo de Flavio Beno
Siebeneichler. Sao Paulo: Martins Fontes, 2012
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Muito bem, vimos até aqui essas trés concep¢des distintas, o libera-
lismo, o comunitarismo e a critica-deliberativa amparada pela acdo comu-
nicativa. Volto a dizer, sao vetores de raciocinio identificados pela autora
como elementos de um debate tedrico ao se propor uma vital reformulagao
democratica no pais, apods a ditadura militar e num cenario pés-guerra fria.
Nao se tratam de linhas tedricas propriamente excludentes entre si, muito
pelo contrario, existem naturais convergéncia se divergéncias.

E 0 que vamos refletir junto com a segunda parte do texto de Citta-
dino, que reapresenta esses conceitos a luz do que classifica agora como
construtivismo, em Rawls, reconstrutivismo, em Habermas, e particularismo,
em Walzer. Ora, Ralws e Habermas compartilham a ideia, segundo a qual,
para além do pluralismo, é possivel o estabelecimento de um ponto de vista
moral ou de uma ética minima que desautoriza qualquer posicao relativista.
Nesse sentido, ainda que suas estratégias sejam diferentes, ambos compar-
tilham uma metodologia construtivista. A ideia central do construtivismo é
a de que 0s juizos morais se justificam sobre a base de pressupostos proce-
dimentais desta pratica social em cujo contexto se formulam. Desse modo,
a principal caracteristica do construtivismo é construir uma normatividade
objetiva a partir da interacdo discursiva de uma comunidade racional e razo-
avel, formada por sujeitos competentes e imparciais, dispostos a cooperar
comunicativamente, com o objetivo de buscar, ou pelo menos tentar, uma
solucao para o conflito de interesses, mediante razdes validas, aceitas por
aqueles que participam do didlogo real. Aqui eu acrescento, democracia
déi. Pois procedimentalmente exigimos féruns de deliberacdo, nem sempre
nos cobrando a exigéncia de estar nesses féruns e dialogar, em busca de
consensos universalistas e ndo de acdes estratégicas com vista ao poder ou
a interesses imediatos. Assim, o construtivismo pressupde sujeitos morais
gue sdo, a0 mesmo tempo, racionais e imparciais, racionais e razoaveis,
na terminologia empregada por Rawls, ou cuja racionalidade comunicativa
pode superar a racionalidade estratégica, segundo os termos de Habermas.
De um lado, a metodologia construtivista de Rawls permite que principios
de justica sejam formulados a partir de uma situacao hipotética, que ele
chama de “posic¢do original”. De outro lado, o construtivismo de Habermas
recorre a uma metodologia reconstrutivista, que possibilita elaborar uma
analise ao mesmo tempo formal e empirica, de vez que busca reconstruir os
pressupostos morais universais da interacdo comunicativa que, no entanto,
ja se encontram presentes nas praticas argumentativas do mundo da vida.

s

Contra a possibilidade de solu¢do imparcial dos conflitos de inte-
resse se volta o comunitarismo. Nessa linha, o particularismo das identi-
dades sociais e o pluralismo dos valores auténticos, mas incompativeis,
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nada possibilitam sendo desacordos irredutiveis a qualquer ponto de vista
moral, ainda que minimo. Trat-se do campo de conflitos intrataveis, no
sentido, que ndo se busca aqui uma mediacdo de interesses ou qualquer
coisa semelhante, pois se tratam de universos, melhor, de cosmologias, que
nao dialogam. Para Walzer sobre a correcao de uma norma nao é possivel
qualquer acordo universal produzido por uma discussdo racional. Pois uma
norma é considerada correta ou nao, segundo ele, pelo critério exclusivo da
sua efetiva aceitacao pela comunidade historica na qual produz efeitos. Para
Walzer, uma maneira de iniciar a tarefa filoséfica consiste em sair da gruta,
abandonar a cidade, subir as montanhas, como os antigos profetas, e elabo-
rar um ponto de vista objetivo e universal. Dai se descreve o terreno da vida
cotidiana desde longe, de modo que ele perde seus contornos particulares
e adquire uma forma geral. Mas o inverso, ele propde, € ficar na gruta, na
cidade, no solo, e, digamos, no gueto, no suburbio, na favela. Desse modo,
nada pode existir, segundo Walzer, para além dos particularismos sociais e
culturais, sendo fantasias abstratas, como a ideia de imparcialidade.

Ja Rawls e Habermas acreditam na imparcialidade enquanto proce-
dimento, ainda que de modo distinto, um pela via do mondlogo, outro pela
via do dialogo. Vejamos isso.

Para John Rawls, a posi¢ao original celebra um acordo hipotético e a-
historico, na linha da fabula contratualista do pacto social na clareira da flo-
resta, no qual representantes de cidadaos livres e iguais definem os termos
da cooperacdo social e estabelecem principios de justica apropriados para
garantir a liberdade e a igualdade. Enquanto recurso de representacao, a
posi¢cao original é apenas um meio de reflexao. Parte-se do pressuposto de
gue ha uma ideia intuitiva implicita na cultura democratica que descreve a
sociedade como um sistema equitativo de cooperac¢do social entre pessoas
livres e iguais que, por sua vez, sao racionais, pois tém a capacidade de ter
uma concepc¢do de bem, e sdo razoaveis, pois tém a capacidade de ter um
senso de justica. A imparcialidade em Rawls, estabelecido, o contrato social,
vai se externar através da figura do “véu da ignorancia”, onde, hipotetica-
mente, 0 juiz da causa vai analisa-la em abstrato, determinando a sentenca
independentemente das pessoas do litigio, através do exame acurado das
pecas processuais. Assim, hipoteticamente, se vier a descobrir depois que i
culpado &, por exemplo, seu proéprio filho, a decisao imparcial, e que melhor
representa a justica, ja estara tomada. Desse modo, privando as partes da
razao pratica, ao separa-las de suas proprias personalidades, das contingén-
cias historicas e de suas concepg¢des acerca da vida digna, se constitui a mais
fundamental garantia da imparcialidade da concepcao politica de justica.
Apesar das restricbes impostas pelo véu da ignorancia, Rawls deixa claro

s
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que as partes estdo obrigadas a levar em conta o fato de que os cidadaos
que elas representam sdo plenamente autdénomos, inclusive no sentido de
qgue estdo dispostos a respeitar os interesses dos demais cidadaos e nao
apenas os seus proprios. Portanto, o objetivo do véu da ignorancia é neu-
tralizar o “fato do pluralismo”, colocando por tras de si as diversas doutrinas
compreensivas razoaveis.

Para Rawls sao dois os principios da justica®. Primeiro, cada pessoa
tem igual direito a um esquema plenamente adequado de direitos e liber-
dades basicas iguais e que seja compativel com um esquema semelhante de
liberdades para todos; e, segundo, nestes esquemas, as liberdades politicas
iguais, e somente estas liberdades, tém que ser garantidas por seu justo va-
lor. As desigualdades sociais e econdmicas tém que satisfazer também duas
condi¢des: primeira, devem se relacionar com postos e posi¢des abertos
para todos em condi¢des de plena equidade e de igualdade de oportunida-
des; e segunda, devem redundar no maior beneficio dos membros menos
privilegiados da sociedade. Esta concepcao politica de justica pode ser com-
partilhada, em uma sociedade democratica, por cidadaos, agora reais, livres
e iguais, que estao separados por diferentes concepc¢des sobre a vida digna.
Ou seja, a justica como imparcialidade pode permanecer incontroversa
mesmo apos ter sido retirado o véu da ignorancia.

A justica como imparcialidade, nessa mirada construtivista liberal,
admite trés niveis de justificacao: primeiro, a justificacao pro tanto, onde a
sociedade esta efetivamente regulada por principios publicos de justica; se-
gundo, a justifica¢do plena, onde o cidadao individual, enquanto membro da
sociedade civil, aceita a concep¢do publica de justica; e terceiro, a justificacao
politica, onde todos os membros razoaveis da sociedade politica realizam
uma justificacdo da concepcao politica compartilhada, associando-a com
suas varias visdes compreensivas razoaveis. Vale dizer, a concepc¢ado politica
de justica encontra sua plena justificagdo quando cada cidadao, no seio da
sociedade civil, a integra, como parte coerente, a sua visao compreensiva
acerca do bem. O passo seguinte, a justificacdo publica, ocorre quando se
realiza o que Rawls chama de “consenso justaposto”, que é quando os “ci-
dadaos razoaveis” endossam e publicamente justificam a concepc¢ao politica
de justica. Assim, da estabilidade desse acordo decorre sua legitimidade e
esta, por sua vez, define um dever civico que se impde aos cidaddaos em
uma sociedade democratica liberal, na medida em que todos devem ser
capazes de atuar segundo principios aceitos por outros cidadaos razoaveis.

s

35 Nesse sentido, ver: RAWLS, John. Uma teoria da justica. Traducao de Almiro Pisetta e Lenita M. R. Esteves. Sao
Paulo: Martins Fontes, 1997; RAWLS, John. Justica e democracia. Tradugdo de Irene A. Paternot. Textos selecionados
e apresentados por Catherine Audard. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000.
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Bonito, ndo? Mais ou menos o que aparece nos discursos grandiloquentes
dos filmes e séries de tribunal americanos.

Mas Cittadino nos resume: na primeira fase desse processo, quando
se deu a posi¢ao original, as partes estdo privadas da razdo pratica pelo véu
da ignorancia e os principios de justica sao escolhidos a partir de um calculo
meramente racional. Quando ingressamos no mundo real, estes principios
de justica sao plenamente justificados por cidadaos privados que associam
a razoabilidade da concepc¢ao politica de justica a veracidade dos juizos mo-
rais que integram suas concepc¢des individuais acerca do bem. A intersub-
jetividade do momento seguinte, quando ocorre 0 consenso justaposto, se
resume, na verdade, a um processo de observa¢cdo mutua, através do qual
os cidadaos percebem que compartilham da concepc¢ao politica de justica,
na medida em que se estabelece uma convergéncia entre as suas visdes de
mundo razoaveis. Dessa maneira, o uso publico da razao ndo significa um
amplo debate politico acerca dos valores que integram as concepcdes indi-
viduais sobre a vida digna, mas se limita a valores “politicos” sobre os quais
ndo pode haver, por sua propria natureza, divergéncia possivel. O equivoco
de Rawls, segundo Habermas, é exatamente supor que uma concep¢ao
comum de justica possa encontrar sua validade moral em razdes que, por
definicdo, se situam no espaco do ndo-publico.

Vemos entdo que Habermas parte do pressuposto de que os sujeitos
capazes de linguagem e acdo estabelecem praticas argumentativas através
das quais se asseguram de que, intersubjetivamente, compartilham de um
contexto comum, de um “mundo da vida". A eticidade concreta do mundo
da vida é delimitada pela totalidade das interpreta¢des que sao propostas
pelos sujeitos capazes de linguagem e acdo. Ha, portanto, um saber com-
partilhado intersubjetivamente pela comunidade de comunicacao.

Para Habermas, dois modos de integracao dos individuos aparecem
no mundo moderno: primeiro, o das instituicdes privadas e publicas, o mun-
do da vida, no seio do qual se desenvolve o agir comunicativo; e segundo,
um conjunto sistémico, constituido por dois subsistemas: econdmico, o
mercado, e administrativo, o poder. Na sociedade moderna, o mundo da
vida tem sido colonizado por um processo de monetarizacao, pelo mercado,
e de burocratizacdo, pelo poder. Em outras palavras, a sociedade se inte-
gra através de meios de controle independentes da linguagem. Ao mesmo
tempo e como decorréncia da autonomia desses subsistemas regidos por
meios de controle, como vimos, o poder e 0 mercado, ciéncia, moral e arte
se separam do mundo da vida. Habermas acredita que € possivel tornar a
dar unidade a estes momentos cognitivos-instrumentais, pratico-morais e
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expressivos através do processo argumentativo. Desse modo, é que o agir
comunicativo ira reunir, de forma singular, trés momentos precedentes, o
agir teleoldgico, o agir normativo e o agir instrumental, colocando em cena
as trés pretensdes de validade, a saber, a verdade, a justica e a autenticida-
de.

A ética discursiva habermasiana recorre ao modelo de um amplo e
irrestrito dialogo, no qual os participantes tém igual acesso e onde prevalece
a forca do melhor argumento. Esse modelo impde uma série de condi¢des
apresentadas através de trés exigéncias fundamentais: um, a ndo-limitacao,
Ou seja, a auséncia de impedimentos a participa¢do; dois, a ndo-violéncia,
enquanto inexisténcia de coacles externas ou pressdes internas; e trés,
a seriedade, na medida em que todos os participantes devem ter como
objetivo a busca cooperativa de um acordo. A ética discursiva, portanto,
apenas coloca em cena uma espécie de marco normativo a partir do qual,
no ambito do empirico, os sujeitos capazes de linguagem e acdo podem es-
tabelecer interacdes argumentativas. O procedimento do discurso pratico,
gue submete a validade das a¢Bes, normas ou instituicdes ao acordo de
todos os afetados, é a forma como se pode representar este marco norma-
tivo. Com esta formulacao Habermas configura o projeto de construcdo de
um espacgo publico, cuja légica democratica assegura a reciprocidade e o
respeito mutuo.

Vimos até aqui, muito razoaveis e bem elaboradas teorias de susten-
tacdo democratica que permitem espraiar exemplos em todas as direcdes,
desde reunies de departamento até procedimentalizacdes e debates no
Congresso Nacional. Em momentos de ataque a democracia, quem de ndés
ndo ira se socorrer de elaborac8es filoséficas desse porte, certo? Mas resta
a critica advinda do particularismo, e ndo se trata aqui de oposicao de sec-
tarios, mas de ponderacdes mais proximas do marxismo e que vao apontar
outras clivagens.

s

Ora, para Michel Walzer, especialmente no seu livro Esferas da jus-
tica*®, a raiz do significado da igualdade é negativa. O igualitarismo, em sua
origem, é uma politica abolicionista, pois ndo pretende eliminar todas as
diferencas, mas determinado conjunto delas, e um conjunto diferente em
cada época e lugar. A experiéncia da subordinacdo, sobretudo da subor-
dinagdo pessoal, esta por tras do ideal da igualdade. O objetivo do iguali-
tarismo politico € uma sociedade livre da superioridade. Todavia, o que o
autor chama a tencao é que o dominio é sempre mediado por algum tipo de
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bem social. Trata-se de realizar um igualitarismo sem o “leito de Procusto”:
ou seja, uma sociedade na qual nenhum bem social sirva, ou possa servir,
de meio de dominacdo. Dizer, de qualquer coisa que acreditemos que as
pessoas devem ter, que tém o direito de té-lo, nao é dizer muito. Para Wa-
Izer, os seres humanos tém, de fato, direitos que transcendem a vida e a
liberdade, mas eles ndao provém da humanidade que temos em comum;
provém de conceitos compartilhados de bens sociais; os quais sao locais e
particulares em carater.

Assim, para analisar o pluralismo, é importante estabelecer nosso
lugar na economia, nossa situagao na ordem politica, nossa reputacao entre
0S pares, nossas poses materiais, enfim, tudo isso que nos vem de outros
seres humanos. Essa multiplicidade de bens se combina com uma multiplici-
dade de métodos, agentes e critérios de distribuicao. Estado nenhum jamais
teve penetracao de poder suficiente para regulamentar todos os tipos de
partilha, divisdo e troca que modelam a sociedade.

Walzer, em critica indireta as outras correntes, vai apontar que o
primeiro impulso do filésofo é resistir as demonstracdes da histéria, ao
mundo das aparéncias e procurar alguma unidade fundamental. Pois, pro-
curar unidade é deixar de entender o tema da justica distributiva. O sistema
de um “principio Unico”, nesse sentido, costuma ser descrito como aquele
gue pessoas idealmente racionais ideais escolheriam se fossem obrigadas
a escolher de maneira imparcial, ndo sabendo nada acerca da proépria situ-
acdo, impedidas de fazer reivindicacdes particularistas, deparando-se com
um conjunto abstrato de bens. Certamente, em alusdo ao véu da ignorancia,
descrito por John Rawls.

Para Walzer, todavia, é duvidoso que essas mesmas pessoas, caso se
transformassem em pessoas comuns, com percepcao firme da prépria iden-
tidade, com seus préprios bens em maos, envolvidas nos problemas cotidia-
nos, reiterassem sua escolha hipotética, ou mesmo a reconhecessem como
sua. Pois, o que escolheriam individuos como nds, situados como nés, que
compartilham uma cultura e estdo decididos a continuar compartilhando-a?

s

Na perspectiva comunitarista-tribalista, os principios da justica sao
pluralistas na forma, pois os diversos bens sociais devem ser distribuidos
por motivos préprios, segundo normas e por agentes diversos. Toda essa
diversidade provém de interpretac¢des variadas dos proprios bens sociais,
carreando o inevitavel produto do particularismo historico e cultural. Para
tanto, Walzer apresenta sua Teoria dos bens, onde a sociedade se compde
de pessoas distribuem bens para outras pessoas. Considera que os bens,
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definidos por abstra¢do, sao transportaveis em qualquer direcdo, pois as
pessoas concebem e criam bens, que entdo distribuem entre si. Os bens,
com seus significados, e por causa de seus significados, sdo o meio funda-
mental das rela¢des sociais, eis que entram nas mentes antes de passar
pelas maos. As distribuicbes se modelam, portanto, segundo conceitos
compartilhados. Todos os bens de que trata a justica distributiva sdo bens
sociais. Os bens do mundo compartilham significados porque a concep¢ao e
a criacdo sao processos sociais. Desse modo, homens e mulheres assumem
identidades concretas devido ao modo como concebem e criam, e depois
possuem e empregam 0s bens sociais. Nao existe conjunto concebivel de
bens fundamentais ou essenciais. E o significado dos bens que define sua
movimentacao, pois todas as distribui¢cdes sdo justas ou injustas em relacao
aos significados sociais dos bens em questdo. Em um dos exemplos, ele fala
sobre negar amor ao belo. Ou seja, por exemplo, alguém passa em primeiro
lugar num concurso publico para docente porque é uma pessoa bonita —
digamos que a banca de selecao tenha ficado fascinada pela beleza da cria-
tura e resolveu lhe dar o primeiro lugar. Vejam bem, a regra dizia que era
Y, ndo era X, pois Y era o dominio sobre a disciplina, que, no caso concreto,
deveria estabelecer o primeiro colocado.

Renata Westminster Shaw: Professor, desculpa. Mas nao ha também uma
associa¢ao do belo ao justo? Aquilo que é belo é justo e o0 que é justo é belo?

Wilson Madeira Filho: Ndo, ndo. Walzer, no caso, ndo esta trabalhando com
esses conceitos classicos do belo como justo, ndo. Eu falo belo no sentido de
uma pessoa bonita. O exemplo dele...

Renata Westminster Shaw: Entendi.

Wilson Madeira Filho: E mais vulgar mesmo: “Ah, eu sou o Brad Pitt, en-
tdo, ai, causo impacto e me destaco por representar um padrdo de beleza
patrocinado pela midia. Dessa forma, eu tenho um monopdlio, um poder
politico com isso. Ou “Sou a atrizda moda que é bonitona e que todo mundo
deseja”. Tem um poder politico que € inegavel naquela esfera. Entdao, vamos
dizer, na esfera para ser escalada para atriz da novela das nove ao lado do
ator bonitdo que vai ser o gala e vai ter o papel central. Isso € um poder po-
litico que esta colocado pela esfera de um bem que é considerado um bem
social importante. Ele esta falando: ndo olhar para isso como bem social é
ndo entender a distribuicdo de bens sociais. As vezes, a melhor atriz ndo é
tdo bonita quanto a outra e é escalada para ser amiguinha da atriz bonita.
Entdo, o papel central ndo vai ser dado porque ndo combina com o tipo
fisico. Essas coisas ocorrem e ele ndo esta criticando moralmente. Ele esta

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

116



falando: sdo bens sociais e esses bens sociais vao circular na sociedade. O
que ele esta criticando é: ndo é pelo fato de ser belo que eu vou querer outra
coisa, por exemplo, querer entrar no doutorado. Os significados sociais sao
histéricos em carater, o que significa dizer que mudam com o tempo. Quan-
do os significados sao diferentes, as distribuicdes devem ser autdbnomas. O
dinheiro, por exemplo, é inadequado na esfera dos oficios eclesiasticos.

A maioria das sociedades, para Walzer, se organiza sobre o que ele
classifica como uma versao social do padrdo-ouro: ou seja, um bem ou um
conjunto de bens predomina e determina o valor em todas as esferas da
distribuicdo. Um bem é predominante se os individuos que o possuem, por
té-lo, podem comandar uma vasta série de outros bens. Um bem é mo-
nopolizado sempre que apenas uma pessoa, 0 manda-chuva local, ou um
grupo, oligarcas, o mantém com éxito contra todos os rivais. O predominio
define um modo de usar os bens sociais que nao esta limitado por seus sig-
nificados intrinsecos, ou que molda tais significados a sua préopria imagem.
O monopdlio define um modo de possuir ou controlar os bens sociais para
explorar seu predominio. Ja o predominio € uma cria¢do social mais elabo-
rada, obra de muitos grupos, que mistura realidade e simbolo. O controle
monopolista de um bem predominante cria uma classe dominante, cujos
membros ficam no topo do sistema distributivo. Desse modo, o conflito
social é intermitente, ou endémico.

A certa altura apresenta-se contrarreivindica¢des. Trés tipos gerais
sdo importantes: primeiro, a declaracdo de que o bem predominante, seja
qual for, deve ser redistribuido para que possa ser compartilhado com
igualdade ou, pelo menos, de maneira mais abrangente; € 0 mesmo que
afirmar que o monopdlio € injusto. Segundo, a declaracdo de que se deve
abrir caminho para a distribuicao autbnoma de todos os bens sociais; é o
mesmo que afirmar que o predominio é injusto. Terceiro, a declaracdo de
algum bem novo, monopolizado por um grupo novo, deve substituir o bem
atualmente predominante: € o mesmo que afirmar que o padrao existente
de predominio e de monopdlio é injusto.

s

Quem expressa a primeira pretensao se op8e ao monopdlio, mas
ndo ao predominio de determinado bem social. Walzer sugere imaginar
uma sociedade na qual tudo esta a venda e todo cidadao tem tanto dinhei-
ro quanto qualquer outro. O regime da igualdade simples ndao dura muito,
pois 0 progresso posterior da conversao, o livre intercambio no mercado,
com certeza trara desigualdades a reboque. Se alguém quisesse sustentar
a igualdade simples no decorrer do tempo, precisaria de uma “lei moneta-
ria”. Pois a igualdade simples exigiria intervencao continua do Estado para
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eliminar ou restringir monopdlios incipientes e reprimir novas formas de
predominio. O proprio Estado se torna entdo objeto central das lutas com-
petitivas.

A politica € sempre o caminho mais curto para o dominio, e o poder
politico, e ndo os meios de producdo, talvez seja 0 bem mais importante,
e decerto o mais perigoso, da histéria da humanidade. Uma maneira de
limitar o poder politico é distribui-lo de forma abrangente. Desse modo, a
democracia seria um sistema especular, que reflete a distribuicao preva-
lecente e emergente dos bens sociais. O processo decisério democratico
esta marcado pelos conceitos culturais que definem ou aderem aos novos
monopodlios. Nao ha meio que ndo crie oportunidade para que pessoas
estrategicamente posicionadas se apropriem de importantes bens sociais
e os explorem. Esses problemas provém de se tratar o monopdlio, e ndo o
predominio, como questao central da justica distributiva.

A critica do predominio insinua, pelo contrario, um modo de refor-
mular e, entdo, lidar com a verdadeira complexidade das distribui¢cdes. Nao
se trata de afirmar que a igualdade complexa seria, obrigatoriamente, mais
estavel do que a igualdade simples, mas de considerar que esta abriria o ca-
minho para formas mais difusas e particularizadas de conflitos sociais. Em
temos formais, a igualdade complexa significa que a situacao de nenhum
cidaddo em uma esfera ou em relagdo a um bem social pode definir sua si-
tuacdo em qualquer outra esfera, com relacao a qualquer outro bem. Chega,
portanto, a uma formula, que expressa da seguinte maneira: nenhum bem
social x sera distribuido a quem possua outro bem y meramente porque
possuay e sem consideragao ao significado de x.

Para Walzer, portanto, o monopdélio e o predominio funcionam pra-
ticamente com a mesma facilidade tanto além das fronteiras quanto dentro
delas. De qualquer maneira, a comunidade politica talvez seja o mais pro-
ximo que conseguimos chegar de um mundo de significados comuns. Em
questdes de moralidade, a argumentacdo seria o mero apelo a significados
comuns. Mas se as comunidades so tiverem nas maos uma parte desse des-
tino, a luta se dedica totalmente a essa parte. Se ndo houvesse comunidades
capazes de tomar tais decisdes, nao haveria nesse caso nenhum bem que
valesse a pena distribuir, pois se fossemos escolher o mundo como cenario,
teriamos que imaginar o que ainda ndo existe, ou seja, uma comunidade
que contivesse todos os habitantes do mundo. E aqui a critica velada se diri-
ge também a acao comunicativa. Pois, para Walzer, teriamos de inventar um
conjunto de significados comuns para essas pessoas, enviando, se possivel,
a estipulacdo de seus préprios valores.

s
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Assim, seja o contratualismo ideal do tipo defendido pelos liberais
ou a comunicagao nao-distorcida, consoante o modelo habermasiano, que
representam alguns dos métodos, nao o dele proprio, da justica em deter-
minadas comunidades pode muito bem ser o Unico método para o mundo
interior. Mas, qualquer que seja o acordo hipotético, nao poderia ser posto
em pratica sem acabar com os monopdélios politicos dos Estados existentes
e acabar com o monopdlio em todo o globo.

Com essas apresentacdes que mesclaram informag¢des constantes
no livro de Gisele Cittadino com algumas fontes diretas aqui e ali nas obras
de John Rawls, Michel Walzer e Jirgen Habermas, tedricos centrais sele-
cionados pela autora, conhecemos um pouco sobre as correntes liberais,
comunitaristas e critico-deliberativa, tanto por sua apresentacao, como, em
seguida, pela depuracdo de alguns conceitos centrais, contrastando conver-
géncias e divergéncias.

Muito bem, quero agora complementar brevemente essa apresen-
tacdo com alguns aspectos de minha leitura particular, em especial sobre o
importante conjunto tedrico de John Rawls e Walzer, deixando Habermas
momentaneamente de lado. Parte dessas reflex6es foram externadas num
breve capitulo num livro coletivo. O texto que escrevi, como ja falei, com o
titulo “Senso de justica e sentimento do justo™’.

Para comecar, € um importante voltar a algo que falamos em outra
ocasido sobre a importancia da obra de Immanuel Kant (1724-1804) para
tedricos positivistas do século XX, eis que Kant pautou suas exigéncias em
uma teoria critica sob base estritamente racionalista, como vimos através do
exame sobre moldura interpretativa em Hans Kelsen. Quero agora demons-
trar que a obra de John Rawls também dialoga com a obra de Kant, desde
uma teoria pratica expressa nos modelos que apresentou em Uma teoria
da justica, e que pretendo demonstrar que ira desembocar em importantes
reflexdes que estdao em outro livro dele, chamado O direito dos povos. Da
mesma maneira, como se sabe, Imannuel Kant escreveu sua Critica da razéo
pura, seguida de outras obras, que desaguaram na obra A paz perpétua .
Esta obra que Rawls vai buscar para tecer dialogos com O direito dos povos*

s

Eis que John Rawls retoma o construtivismo kantiano na teoria
moral e vai mesmo mais além, propondo nova modelagem, com base em
no¢des de consenso, atualizadora desse projeto em plena era globalizada.

37 MADEIRA FILHO, Wilson. Senso de justica e sentimentos do justo: a jornada do louco. Em: NARDELLA-DE-
LOOVA, Pietro (org.). Antropologia juridica: uma contribui¢do sobre mdltiplos olhares. Sdo Paulo: Scortecci, 2017, p.
248-262.

38 KANT, Immanuel. Critica da razdo pura. Tradugao de Fernando Costas Mattos. Colecdo Folha Os pensadores.
Sao Paulo: MIDIAfashion/Folha de Sao Paulo, 2021; KANT, Immanuel. A paz perpétua. Lisboa, Edi¢gdes 70, 1990.

39 RAWLS, John. O direito dos povos. Tradugdo de Luis Carlos Borges. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004.
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Nesse sentido, vejam so, Rawls classifica os povos contemporaneos em (a)
liberais razoaveis, que deverao servir como padrdao homogeneizador pla-
netario - vale dizer, a democracia na América; (b) povos decentes, aqueles
gue apresentam padrdes diferenciados historicamente da matriz ocidental
liberal, mas que, junto com os povos liberais, formam os denominados po-
vos “bem-ordenados” - vale dizer, variantes dos antigos regimes europeus;
(c) os Estados fora da lei, que flagrantemente nao compartilham dos ideais
liberais; (d) as sociedades sob 6nus de condi¢des desfavoraveis - vale dizer,
aquelas que necessitam de investimento e de apoio internacional para par-
tilhar da bem-ordenacado, entre as quais o autor identifica o Brasil; e, por
fim, (e) os absolutismos benevolentes que, apesar de subscrever os direitos
humanos, ndo sao considerados bem-ordenados, pois ndo garantem um
papel politico significativo a seus membros.

n”

Ora, o modelo rawlsiano, considerando que as hipdteses “d” e “e
se tornam objeto de politicas programaticas, em ac¢des paulatinas e siste-
maticas para sua conversao ao modus operandi bem-ordenado - no que
classificamos aqui simplesmente como colonizacdo, a impor a perspectiva
ocidental ao modelo cultural a ser adestrado, uma vez que o sistema liberal
considera estes como debilitados, arcaicos e selvagens, necessitados, por-
tanto, da admoestacao iluminista, tida como redentora e libertaria, auxilian-
do, desse modo, a que essas sociedades “sobrecarregadas” venham a se
tornar autbnomas.

Ora, isso resulta num confronto direto com os povos fora-da-lei,
para os quais o autor reclama o estatuto da guerra justa.

Ao reativar a doutrina da guerra justa pelos povos bem-ordenados,
Rawls destaca seis principios: o primeiro afirma que o objetivo de uma guer-
ra justa, empreendida, obviamente, por um povo bem-ordenado, é obter
uma propagacao do modelo liberal, sob ditames éticos internacionais, vale
dizer, uma paz justa e duradoura entre 0s povos e especialmente para com
o povo designado como inimigo. Em suma, trata-se de catequiza-lo coer-
citivamente. O segundo principio diz que os povos justos ndo entram em
guerras uns contra os outros, mas, unicamente contra Estados nao bem-or-
denados, cujos objetivos politicos ameacem a estabilidade e as instituicbes
livres de regimes bem-ordenados. O terceiro principio aponta que os povos
bem-ordenados devem conseguir distinguir grupos: os representantes do
Estado fora-da-lei, suas elites e seus soldados da sua populacao civil. Vale
dizer, os Estados liberais atuam com uma espécie de procuracdo genérica
em nome da humanidade, e, por consequéncia, em nome dessa hipotética
libertagcdao da populacgao civil do bloco fora-da-lei, tida como subalternizada

s
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aquelas forcas imperativas. O quarto principio indica que os povos bem-
-ordenados devem respeitar, dentro do possivel, os Direitos Humanos dos
membros da parte inimiga - sem comentarios. O quinto principio diz que
0s povos bem-ordenados devem atuar de forma exemplar, o que significa
dizer que, no decurso da guerra, terdo suas a¢des e proclamacdes razo-
abilizadas discursivamente, demonstrando sistematicamente a ideologia
de libertacao e repisando o tipo de paz que se procura, assim como o tipo
de relacBes democraticas liberais que desejam estender como modelo. O
sexto principio estabelece que os meios e fins, ou o custo-beneficio, deve
ser relativizado, pois as normas de conduta de guerra estabelecem certas
linhas que ndo devem ser ultrapassadas, pelo que os planos de guerra e
as estratégias e condutas de batalhas devem manter-se dentro de limites
determinados, considerando, contudo, que as excecdes sdo salvaguardadas
em situacOes de extrema emergéncia.

Desse modo, percebemos que, numa perspectiva macropolitica, a
teoria de Rawls, embora inspirada nas teorias de Kant, funciona na pratica,
como base ideoldgica que justifica a imposicdo e se presta a atuar como
uma espécie de “livro de cabeceira” para presidentes americanos. Prepon-
dera nas marcas de que os valores ocidentais representam a gradacao atual
de um humanismo possivel.

Vejam que, particularmente, minha leitura de John Rawls o classifica
ainda nos marcos do positivismo classico, diferente de Habermas, que dia-
logo com forte influéncia estruturalista e pretende ele, eu entendo que nao
0 consegue, fazer a critica pés-estruturalista. Ja, no campo do pds-estrutu-
ralismo, situo obras como a de Walzer que, sistematicamente realizam a cri-
tica ao modelo estrutural e suas elaborac¢des excessivamente abrangentes,
destacando as afasias, os ruidos, as falhas, as margens. Considero, portanto,
gue os conceitos utilizados por Gisele Cittadino, de construtivismo, recons-
trutivismo e particularismo ndao sao a melhor forma de ler em conjunto as
classificagcBes que ela mesma propds. Mas se trata, também, para o fim
pretendido que foi o de apresentar as culturas juridicas concorrentes a épo-
ca da constituinte, de um modelo classificatério que cumpriu o objetivo de
expor e concatenar ideias, fichando leituras complexas. Minha ponderacao
vai no sentido de que o “particularismo” esta sendo lido no ambito de um
jurista americano, mais dedicado ao campo erudito que a militancia, mas
gue consegue elaborar criticas interessantes que virdo a eclodir de forma
mais nitida em outros modelos de reivindicacao mais ligados propriamente
aos movimentos sociais e a advocacia popular, em debates que teceremos
quando viermos a abordar o papel atual da antropologia juridica.

s
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Michel Walzer também escreveu sobre guerra justa“’, ndo é seu me-
Ihor livro, mas se entende a necessidade do debate no ambiente americano
gue patrocina essa dinamica de disputa e dominio do planeta a cada dia.
Para Walzer a guerra ndo fala de valores morais, do bem ou do mal, a sua
realidade é a sobrevivéncia. Para Walzer, em tempos de guerra, a lei se cala.
Mas também pretendo desenvolver melhor esse ponto, ndo exatamente
esse, mas a critica insurgente quando, no final do curso, entrarmos no tema
da decolonizagao.

Bom, para a gente dar sequéncia, eu vou tentar apresentar o que
seria uma Teoria da Modernidade de Habermas. Habermas nunca escre-
veu uma Teoria da Modernidade. Eu, aqui, estou em um esfor¢o de tentar
apresentar isso, claro, com base, sobretudo, em trabalhos da professora
Barbara Freitag*', da Universidade de Brasilia. Habermas tem uma Teoria
da Modernidade? Eu acredito que tem e desenvolvi isso num texto que se
tornou também capitulo de livro. O texto tem o titulo de “Em busca de reen-
caixe no tempo perdido: analisando as consequéncias da modernidade no
consumismo globalizado"*.

Mas inicio a reflexao através de Giddens*. Para Anthony Giddens, a
modernidade é um fenémeno histdrico e inicialmente localizado a partir da
cultura emergente na Europa do século XVII, ampliando-se paulatinamente
para o Ocidente a partir da Revolucao Francesa e da Revolucdo Industrial
e globalizando-se ao final do século XX. Todavia, o debate filoséfico e so-
ciologico em que se insere a modernidade apds os anos 1980, advindo de
fortes criticas ao estruturalismo, esmiucando os riscos e o cinismo ine-
rentes as tendéncias positivistas, permite também uma visdo reelaborada
desse processo.

A sociologia estrutural postulada por Giddens sustenta que toda
acdo humana é realizada no contexto de uma estrutura social pré-existente,
que é regida por um conjunto de normas ou leis que sdo distintas das de
outras estruturas sociais. Nesse sentido, toda a¢do humana é ao menos
parcialmente pré-determinada com base nas regras variaveis do contexto
em que ela ocorre. No entanto, a modernidade representa uma ruptura de
perspectiva, elaborando culturalmente uma sensacao de tempo acelerado,
onde a construcao histérica rompe com a tradi¢do e passa a se orientar com

s

40 WALZER, Michael: Guerras justas e injustas: uma argumenta¢do moral com exemplos histéricos. Sao Paulo: Mar-
tins Fontes, 2003.

41 FREITAG, Barbara. Habermas e a teoria da modernidade. In: Cad. CRH, Salvador, n.22. p.138-163, jan/jun.1995.
42 MADEIRA FILHO, Wilson. Em busca de reencaixe no tempo perdido: analisando as consequéncias da modernidade
no consumismo globalizado. In: DAHER, Eduardo de Souza Leite Trancoso (org.); MARTINS, Plinio Lacerda; MARTINS,
Guilherme Magalhaes; LIMA, Marcos Cesar de Souza (coords.). O direito do consumidor no mercado de consumo. Rio
de Janeiro: IDPP/PPGDIN-UFF, 2021, p. 133-156.

43 GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade. Tradug¢do de Raul Fiker. Sdo Paulo: Editora Unesp, 1991.
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olhos em um futuro hipotético, mais desenvolvido, mais original e cientifico.
Para Giddens nao se trata, portanto, de questionar a modernidade, mas de
entender suas consequéncias, pois estamos alcancando um periodo em que
estas consequéncias estao se tornando mais radicalizadas e universalizadas
que antes. O que acarreta no fato de que as estruturas e as regras apresen-
tadas pelo pensamento estrutural se apresentem como ndo permanentes,
pois estdao em constantes transformacdes, sustentadas e modificadas pela
acdo humana.

Trata-se, em uma Uultima analise, de uma modernidade reflexiva,
ou seja, elementos que ja caracterizavam a modernidade apds a segunda
guerra e no final do século XX, evidenciando fatores criticos, passam a pro-
porcionar uma ac¢ao continua da prépria modernidade, realinhando seus
pressupostos e os reelaborando. Ndo caberia, portanto, falar de uma pos-
-modernidade, uma vez que seus paradigmas, centrados na base estrutural
da razao humanista, nao se alteraram. Mas caberia mensurar seus efeitos e
esse seria, e sempre teria sido, o papel da sociologia.

Para Giddens a sociologia surgiu como uma disciplina derivada da
propria modernidade, afirmada no inicio do século XIX pelo positivismo de
Auguste Comte enquanto ciéncia a desvendar a estrutura social e voltada
para a analise propositiva da sociedade. Nesse sentido, as trés perspectivas
classicas também partilhariam, em larga medida, desse repertério. Em Karl
Marx, ainda que enfatizando a importancia de transi¢des descontinuistas,
observa-se a histéria humana como tendo uma dire¢ao global, governada
por principios dinamicos gerais. Com Emile Durkheim, a expansao do in-
dustrialismo possibilitaria estabelecer uma vida social harmoniosa e gra-
tificante, integrada através de uma combina¢do da divisao de trabalho e
do individualismo moral. E para Max Weber, a modernidade acarretaria em
um paradoxo, onde o progresso material seria obtido apenas a custa de
uma expansao da burocracia, que terminaria por esmagar a criatividade e a
autonomia individuais.

s

Todavia, os trés autores classicos permitiriam também forjar ferra-
mentas de andlise para a crise contemporanea. Junto a Marx, Giddens aciona
a compreensao do capitalismo enquanto forca transformadora que modela
o mundo moderno e que influencia ndo apenas o sistema econdmico como
suas outras instituicdes, provocando a consciéncia de classe enquanto con-
traponto critico. Em relacdo a Durkheim, destaca o foco na ordem industrial
emergente, a ser derivado para a industria bélica, o qual gera novas formas
de solidariedade a partir da reordenac¢do do trabalho, das hierarquias e das
atividades. E junto a Max Weber, sublinha o “capitalismo racional”, que com-
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preende 0s mecanismos econdmicos, incluindo a transformacdo do salario
em mercadoria, expresso na tecnologia e na organiza¢gdo das atividades
humanas, na forma da burocracia, que implica em reflugio nas artes e na
religido diante de um mundo desencantado. Elementos que auxiliam a re-
conhecer no conceito de sociedade formas ainda consagradas, em especial
a do Estado-Nacdo como matriz macropolitica, sendo, todavia, de crucial
importancia dar conta do extremo dinamismo e do escopo globalizante das
instituicdes e explicar a natureza de suas descontinuidades em relagao as
culturas tradicionais.

Ora, podemos supor que o modelo de Estado liberal conformado
pelo Ocidente ira derivar, na obra de Giddens, a partir dos dois centros
sistémicos contratualistas, que também modelaram o perfil estrutural das
constituicdes modernas, a saber: o fortalecimento institucional-racional do
Estado enquanto gestor (pretensamente democratico) e a afirma¢ao ampla
da cartela dos direitos individuais, que atuam como micro-organismos da
mesma democracia, a estabelecer os limites do Estado (os direitos indivi-
duais) e os limites do préprio individuo (os direitos dos demais individuos,
gerando deveres e a atuacao propriamente cidada junto ao Estado).

Todavia, a modernidade desfaz esse aparente equilibrio liberal ao
acelerar a conjugacao do racionalismo com seu tempo e com seu espaco.
Numa sociedade extatica ou de baixa complexidade, essa modelagem
poderia alcancar uma tipologia ideal. Contudo, a razao ndo atua de forma
esclarecedora em contextos macropoliticos, sendo em esferas relacionais,
que se encontram desmembradas (familia, emprego, identidade etc.).

Quando os fundamentos da razao se propdem a substituir os da
tradicdo, a primeira vista a seguranca e a certeza sao as palavras de or-
dem. No entanto, ndo ha relagdo direta entre conhecimento e certeza. A
racionalidade se impde, com objetivos e metas, e Giddens a relativiza en-
quanto predominio da reflexividade, onde nenhum conhecimento é certo,
pois todo conhecimento € revisado a luz de novas praticas. Desse modo, a
ideia de modernidade se opde ao conceito de tradicional, ou, na melhor das
hipdteses, o ressemantiza.

s

Para Giddens, o “esvaziamento do tempo” é em grande parte a pré-
-condicdo para o “esvaziamento do espaco” e tem assim prioridade causal
sobre ele. A coordenacao através do tempo € a base do controle do espaco.
O desenvolvimento de “espago vazio” pode ser compreendido em termos da
separacao entre espaco e lugar. Desse modo, em condi¢des de modernida-
de, o lugar se torna cada vez mais fantasmagorico, € o termo que ele utiliza.
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Fantasmagorico! Isto €, os locais sao, segundo ele, completamente pene-
trados e moldados em termos de influéncias sociais bem distantes deles.
O que estrutura o local ndo é simplesmente o0 que esta presente na cena; a
“forma visivel” do local oculta as relacdes distanciadas que determinam sua
natureza.

Esse ritmo de mudanca (com rapidez extrema), diante de um amplo
escopo da mudang¢a ampliado pela sociedade da informacao (todas as areas
do globo em interconexdo) e caracterizado pela natureza intrinseca das ins-
tituicdes modernas (Estado-Nag¢ao, com ampliacao da tecnocracia, buscan-
do fontes de energia inanimadas, transformando o trabalho em mercadoria
etc.), fornece as condic¢des disruptivas na conexdo entre tempo e espaco.

As organiza¢des modernas sdo capazes de conectar o local e o glo-
bal de formas que seriam impensaveis em sociedades mais tradicionais, e,
assim fazendo, afetam rotineiramente a vida de milhdes de pessoas, cau-
sando amplo processo de “desencaixe” desses individuos. Por desencaixe
Giddens se refere ao “deslocamento” das relacBes sociais de contextos
locais de interacdo e sua reestruturacao através de extensdes indefinidas
de tempo-espaco.

Giddens, entao, distingue dois tipos de mecanismos de desencaixe
intrinsecamente envolvidos no desenvolvimento das instituicdes sociais
modernas. O primeiro deles, denomina de criacao de fichas simbdlicas; o
segundo, chama de estabelecimento de sistemas peritos.

n

Fichas simbélicas - sao meios de intercambio que podem ser “circulados
sem ter em vista as caracteristicas especificas dos individuos ou grupos que
lidam com eles em qualquer conjuntura particular. Varios tipos de fichas
simbolicas podem ser distinguidos, tais como os meios de legitimacdo poli-
tica. Giddens se concentra aqui na ficha simbdlica do dinheiro, ou seja, um
pedaco de papel colorido que conforme sua quantidade passa a ser um
conversor de troca por qualquer outra coisa.

s

Sistemas peritos - sdo sistemas de exceléncia técnica ou competéncia
profissional que organizam grandes areas dos ambientes material e social
em que vivemos hoje. A maioria das pessoas leigas consulta “profissionais”
— advogados, arquitetos, médicos etc.,, — apenas de modo periddico ou
irregular. Mas os sistemas nos quais esta integrado o conhecimento dos
peritos influenciam muitos aspectos do que fazemos de uma maneira con-
tinua. Dessa maneira ndo “questionamos” como funciona um elevador, um
aviao, o sinal de transito ou a vacina contra o COVID, mas, diante de uma
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sociedade onde o risco foi assimilado enquanto constante, “confiamos” em
cada um desses sistemas peritos.

Os sistemas peritos sdo mecanismos de desencaixe porque, em
comum com as fichas simbdlicas, eles removem as rela¢des sociais das
imediacfes do contexto. Ambos os tipos de mecanismo de desencaixe pres-
supdem, embora também promovam, a separagdo entre tempo e espago
como condicdo do distanciamento que eles realizam. Um sistema perito de-
sencaixa da mesma forma que uma ficha simbdlica, fornecendo “garantias”
de expectativas através de tempo-espaco distanciados. Este “alongamento”
de sistemas sociais é conseguido por meio da natureza impessoal de testes
aplicados para avaliar o conhecimento técnico e pela critica publica (sobre a
qual se baseia a produc¢do do conhecimento técnico), utilizado para contro-
lar sua forma.

Desse modo, num compdsito global onde o Estado gestor das indivi-
dualidades atomizadas se pauta pela iniciativa liberal tecnificada por novas
oligarquias a ampliar dominios sobre modos de producao, sofisticando-os,
gerando novas solidariedades parcelares e novos modelos de alienacao, en-
quanto mecanismos de escape para as subjetividades, uma dupla estratégia
correlacional ira se estabelecer, justamente para dar conta da paralogia sis-
témica. De um lado, o Estado-Nacdo ira se autotecnificar de maneira a dar
conta dos dominios territoriais e transterritorias colocados pela disputa num
comércio global, atuando no campo da seguranca nacional (externamente) e
no da seguranca publica (internamente), em desprestigio de aportes sociais
e de modelos nado capitalistas, o que ira ter como principal consequéncia
a utilizacao desmedida de recursos naturais, ampliando a crise ecoldgica.
De outro lado, o abalo do individuo no conjunto de confiangas tradicionais
esculpidos culturalmente diante de uma sociedade em desencaixe, mediara
esforcos em busca de “reencaixes”, plasmando “pontos de acesso” a con-
fianga e aos sentimentos de solidariedade e pertencimento e a retomada de
“compromissos com rosto”.

s

Vale dizer, para pontuar esses diagnosticos, a prépria sociologia
se reveste enquanto um sistema perito, talvez até o mais caracteristico
da modernidade.

Em obra correlata, Giddens, em parceria com Ulrich Beck e Scott
Lash*, ira depurar o conceito de modernidade reflexiva. Com o advento da
modernidade, a reflexividade passa a se inserir na base de reproducao do
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sistema, onde pensamento e acao estdo invariavelmente refratados entre
si. Nestes termos, entendem-se que as praticas sociais sao constantemente
examinadas e redefinidas a luz de novas informacdes sobre estas proprias
praticas, alterando, assim, constitutivamente, seu carater. Neste sentido, a
modernidade ndo é marcada por uma busca constante pelo novo, mas, sim,
pela suposicao da reflexividade indiscriminada.

Nesse sentido, a sociedade ocidental capitalista, trabalhando refle-
xivamente as relacBes de confianca, deve enfrentar/absorver efeitos colate-
rais da modernidade, assimilando-se enquanto uma sociedade de risco, que
representa um momento de ruptura com a modernidade anterior, exigindo
sua reconfiguracdo, para livrar-nos da Moderna Idade Média do perigo.
Idade Média porque as ameacas da civilizagao fazem surgir uma espécie de
novo “reino das trevas”. Hoje em dia, segundo Ulrich Beck, ndo nos comuni-
camos mais com os “espiritos” que se escondem nas coisas, mas nos vemos
expostos a “irradiacBes”, ingerimos “teores toxicos” e somos perseguidos
até nos sonhos pelos temores de um “holocausto nuclear”®.

Na modernidade, caracterizada por uma sociedade individualizada
de ndo autbnomos, o risco se torna inerente ao devir social. Diante desse
fato, se a modernidade, num primeiro momento exigiu descontextualizar
para em seguida recontextualizar as formas sociais tradicionais pelas formas
sociais industriais, trata-se agora de repetir a operacdo, descontextualizan-
do a prépria modernidade e radicalizando-a. Essa tarefa implica também
no retorno da incerteza, que amplia a crise ecoldgica e coloca em xeque
as estruturas do discurso cientifico. As ameacas da sociedade de risco nao
escapam sO a percepcao sensorial, também escapam a ciéncia. Essa trans-
formacao paradigmatica opera em trés areas de referéncia: primeiro, na
relacdo entre sociedade industrial e recursos naturais e culturais dissipa-
dos, acarretando em crise ecoldgica e alteracao do modelo de familia, por
exemplo; segundo, na ampliacdo da sensac¢do de inseguranca como fruto
das relacBes sociais com as ameacas produzidas pela propria sociedade;
e terceiro, no exaurimento e desencanto das fontes de significado, como a
consciéncia de classe ou a fé no progresso.

s

Giddens, portanto, originalmente, se referira ao impacto das con-
sequéncias inesperadas. Nenhuma quantidade de conhecimento acumu-
lado sobre a vida social poderia abranger todas as circunstancias de sua
implementacdo, mesmo que tal conhecimento fosse inteiramente distinto
do ambiente ao qual ele é aplicado. Se nosso conhecimento do mundo so-
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cial simplesmente melhorasse cada vez mais, o escopo das consequéncias
inesperadas poderia tornar-se cada vez mais confinado e as consequéncias
indesejaveis cada vez mais raras. A reflexividade da vida social moderna, no
entanto, impede esta possibilidade e é ela mesma uma influéncia envolvida
na equacao. Embora menos discutida em relacdo aos limites da razao llu-
minista, ela é certamente tao significativa quanto qualquer uma das outras.
Ndo € uma questdo de nao existir um mundo social estavel a ser conhecido,
mas de que o conhecimento deste mundo contribui para seu carater insta-
vel ou mutavel.

Vale dizer, o risco tornou-se inerente, ambiguo, o que implicara em
retomar os dois vetores: de um lado, o Estado que é chamado a atuar como
fiscal, desvinculando-se da politica, partidaria ou ideoldgica, e de outro
lado a individualizacao dos conflitos e interesses politicos disputados em
arenas parcelares.

Para Giddens o conhecimento, que deve geralmente ser compre-
endido como “reivindica¢bes de conhecimento”, reflexivamente aplicado
a atividade social é filtrado por quatro conjuntos de fatores: um, o Poder
diferencial, onde alguns individuos ou grupos estdao mais prontamente ap-
tos a se apropriar de conhecimento especializado do que outros; dois, o
papel dos valores, estabelecendo que valores e conhecimento empirico se
vinculam através de uma rede de influéncias mutuas; trés, o impacto das
consequéncias nao-pretendidas, onde o conhecimento sobre a vida social
transcende as intencBes daqueles que o aplicam para fins transformativos;
e quatro, a circulacao do conhecimento social na hermenéutica dupla, vale
dizer, o conhecimento reflexivamente aplicado as condi¢des de reproducao
do sistema altera intrinsecamente as circunstancias as quais ele originaria-
mente se referia.

Desafios estes que estao colocados na ordem imediata do individuo,
desde a sua estética de atravessar a rua no centro urbano e olhar de ma-
neira enviesada para o “outro” em busca de sinais inequivocos de uma soli-
dariedade assustada pelo pacto em ndo se atacar até a recorrente nostalgia
do modelo da familia pré-moderna. Todavia, esses sinais implicariam, para
Giddens na necessidade subjetiva de “reencaixe” e na consequente neces-
sidade em se estabelecer os tais “pontos de acesso”, que irdo possibilitar o
encontro dos individuos com os responsaveis ou peritos ou representante
da sociedade moderna, e suas fichas simbdlicas e sistemas peritos.

s
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Em contexto correlato, Zigmunt Bauman?, analisando a individu-
alidade “liquida”, termo utilizado a partir da célebre frase de Marx, “Tudo
qgue é solido desmancha no ar”, ou seja, algo equivalente a sociedade “de-
sencaixada” de Giddens, questiona flagrantemente esses pontos de acesso,
justamente pela intensificacdo da sociedade de consumo. Para Bauman, na
sociedade de consumidores, ninguém pode se tornar sujeito sem primeiro
virar mercadoria, e ninguém pode manter segura sua subjetividade sem
reanimar, ressuscitar e recarregar de maneira perpétua as capacidades es-
peradas e exigidas de uma mercadoria vendavel. Na perspectiva pessimista
de Bauman, que revigora a no¢do de mal-estar na modernidade, caracte-
ristica da critica pds-estruturalista que acentua o valor da cultura humana
para além de eventuais chaves interpretativas, a cidadania liquida teria sido
capturada pela propria dinamica informacional, substituindo o aprendizado
pelo espetaculo.

Desse modo, tornamo-nos personagens de Facebooks, Instagram,
Tinder, Tik Toks e de quantos outras ferramentas venham a substituir es-
sas. Estamos expostos na vitrine do Capital e nossa subjetividade é ja uma
performance, quer se queira ou nao. Nesse mundo da subjetividade fetichi-
zada, inclusive os relacionamentos amorosos via internet levam a analogias
com o direito do consumidor, eis que na relacao comercial pressupde-se a
igualdade contratual na relacdo enquanto ato de reciprocidade, mas que
pode ser rompida mediante cldusula de encerramento, que em geral prevé
prazo estipulado ou multa. Eis que nas rela¢des afetivas, qual nos mercados
de bens, os parceiros tém o “direito” a tratar-se como objetos de consumo.

As similaridades entre a concepc¢do estrutural de Giddens e o aporte
tedrico de Habermas tém sido destacadas. Nesse sentido, por exemplo,
Caroline Luvizotto*” aproximou a seguranca ontolégica da reinsercao do
individuo em identidades sociais mais amplas, conforme Giddens, com a
noc¢ao habbermasiana de modernidade enquanto projeto inacabado.

s

Para Habermas, a origem da modernidade esta relacionada ao
surgimento de uma consciéncia temporal. O moderno e o antigo sao con-
frontados e ocorre o fracionamento dos modelos estabelecidos no passado
e que, neste momento, se direcionam para um horizonte que ndo pode ser
previsto, um futuro desconhecido. E o momento da emancipacdo da razao,
na qual se criam e reinventam-se novas maneiras de encarar os questiona-
mentos da vida atual.

46 BAUMAN, Zygmunt. Vida para consumo: a transformagdo das pessoas em mercadoria. Traducdo de Carlos Alber-
to Medeiros. Rio de Janeiro: Jorge Zahar ED, 2008.

47 LUVIZOTTO, Caroline Kraus. A racionalizac¢do das tradicbes na modernidade: o didlogo entre Anthony Giddens e
Jirgen Habermas. In: Trans/Form/Acao, Marilia, v. 36, p. 245-258, 2013. Edi¢do Especial.
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Nesse sentido, Habermas, em O discurso filosofico da modernidade
48, vai buscar também em Max Weber a interpretacdao de que as novas
estruturas sociais sao caracterizadas pela diferenciacao de sistemas, fun-
cionalmente interligados, que se cristalizaram em torno dos nucleos orga-
nizadores da empresa capitalista e do aparelho burocratico do Estado. A
medida que o cotidiano foi tomado por esta racionaliza¢do cultural e social,
dissolveram-se também as formas de vida tradicionais. A crise que se instala
é efeito da separacdo entre a modernidade e suas origens, para estiliza-la
em um padrao, neutralizado no tempo e no espaco, de processos de desen-
volvimento social em geral. A reacdo da subjetividade desencantada ira se
dar através da expectativa do novo no futuro que s6 se cumpre por meio da
reminiscéncia de um passado oprimido.

Em sua Teoria do agir comunicativo, conforme indica a professora
Barbara Freitag*, Habermas pretendeu desenvolver uma “Teoria da Moder-
nidade” calcada em um novo conceito de razdo, a razdo comunicativa, e
em um novo conceito de sociedade, que integrasse o “sistema” ao “mundo
vivido". Habermas procura explicar os paradoxos ou patologias da moderni-
dade a luz do pensamento socioldgico classico e contemporaneo, indicando
as possiveis vias de sua superacao.

Habermas distingue os processos de moderniza¢dao da modernidade
cultural. A primeira enfatiza os processos de racionalizacao ocorridos nos
subsistemas econdmico e politico. A segunda, a autonomizag¢do, no interior
do “mundo vivido”, das chamadas “esferas de valor”: a moral, a ciéncia e
a arte

Para compreender a importancia desses dois processos é preciso
retomar a distin¢do entre “sistema” e “mundo vivido”, feita por Habermas
para melhor compreender a especificidade das sociedades modernas con-
temporaneas. Os dois conceitos correspondem a uma diferenciacao das
sociedades em duas esferas (ou “mundos”: 0 mundo da reproducao ma-
terial, do trabalho, e o mundo da reproducgao simbdlica, da interacao). A
propria diferenciacdo nesses dois “mundos” € um dos tragos constitutivos
da modernidade, na leitura de Barbara Freitag.

s

O Mundo da vida apresenta a forma como os atores percebem e
vivenciam sua realidade social, tanto em face das continuidades e “certezas”
guanto das mudancas e questionamentos. Aqui encontramos as experién-
cias comuns a todos, como a lingua, as tradi¢fes e a cultura partilhada. Sera

48 HABERMAS, Jurgen. O discurso filosofico da modernidade: doze licbes. Traducdo de Luiz Sérgi Repa e Rodnei
Nascimento. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000.
49 FREITAG, Barbara. Habermas e a teoria da modernidade. In: Cad. CRH, Salvador, n.22. p.138-163, jan/jun.1995.
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0 campo proprio para a efetivacdo da acao comunicativa em prol de uma
razao comunicativa.

Nesse campo cognitivo, Habermas concentra todas as apostas na
razao iluminista colocada enquanto base da dialética democratica. Vale di-
zer, democracia é dialética constante e incansavel, pratica sistematica e nao
malabarismo retdrico. Vai buscar auxilio nos modelos cognitivos de Piaget
- que apontava trés niveis de cognicdo: a primeira infancia (do nascimento
até cerca dos sete anos de idade), com pensamentos duais do tipo bem/mal,
certo/errado; a segunda infancia (dos sete até cerca dos quatorze anos de
idade) onde se forma a ideia de familia, de vizinhanca, de pertencimento so-
cial etc.; e a maturidade (dos quatorze até cerca dos dezoito anos de idade)
onde a base cognitiva (e cosmolégica) do individuo critico estara desenvolvi-
da, com todas as marcas de seu cenario cultural - para chegar a estilizacao
desse modelo junto a Lawrence Kohlberg®.

A teoria de Kohlberg, reelaborando o modelo de cognicdo de Piaget
num cenadrio de percep¢dao moral em contexto politico-juridico, pode ser
esquematizada da seguinte maneira: Nivel 1, que chama de (Pré-Convencio-
nal, e possui duas etapas: a primeira, estabelece a Orientacdo “punicao obe-
diéncia”, onde, diante das normas sociais, o individuo “infantilizado” reage
como se diante de uma forga externa e se pergunta “Como eu posso evitar
a punicao?”, conforme a crianga em seu universo dual do tipo certo/errado;
a segunda etapa do Nivel 1 aplica a Orientacdo pelo autointeresse, também
chamado de “hedonismo instrumental”, onde o individuo se acostuma com
o sistema e ja busca no seu escopo aplica¢des utilitaristas, a se perguntar “O
que eu ganho com isso?”. O Nivel 2 é chamado de Convencional, e também
possui duas etapas: a terceira etapa, onde se da o Acordo interpessoal e
a conformidade. Aqui encontramos o individuo reconhecendo um mundo
onde gravitam normas sociais, e passa a se orientar pelo esquema “bom
mo¢o"/"boa moga”, postulando a obediéncia as regras. Na quarta etapa, que
é a sehunda etapa do Nivel 2, temos a Orientacdo junto a “manutencdo da
ordem social e da autoridade”, onde o individuo assume sua prépria postu-
ra moral enquanto derivada de principios gerais e institucionais conforme
a modalidade positivista que implica em uma moralidade do tipo “Lei e Or-
dem”. E, por fim, temos o Nivel 3, chamado de Pés-Convencional, também
este em duas etapas. A quinta etapa, com a Orientac¢do pelo «Contrato So-
cial», onde o individuo maduro compreende as relacdes complexas e passa
a postular uma engenharia cidada que beneficia a coletividade, mesmo nas
hipoteses em que, na economia estrita de suas preferéncias individuais, se

50 Ver, nesse sentido, KOHLBERG, Lawrence. The philosophy of moral development. San Francisco: Harper & How
Publishers, 1981.

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

131



veja frustrado, como quando, por exemplo, vence a eleicao o candidato que
rejeitava, caso em que, entendendo ser esta a posicao da maioria, perfila
gue a mesma deva ser respeitada enquanto seguranca ontoldgica. E a sexta
e ultima etapa, que é a segunda etapa do Nivel 3, congrega os Principios
éticos universais, e aqui o individuo da um passo cognitivo a mais e aponta
para causas comuns a todos, demonstrando preocupac¢do com a humanida-
de e seu destino e revela disposicao holistica.

Habermas, portanto, se vale abertamente das percepcdes de Kohl-
berg para elaborar a dinamica do agir comunicativo.

Ja o Sistema é o mesmo mundo como se visto por um observador
externo a mapear as estruturas societarias que asseguram a reproducao
material e institucional da sociedade: a economia e o Estado, que desenvol-
veram certos mecanismos autorreguladores: o dinheiro e o poder. O siste-
ma é regido pela razao instrumental. Vale dizer, todos os critérios e etapas
cognitivas da acdo comunicativa ficam desvirtuados de uma racionalizacao
pautada por principios morais humanistas e atuam de maneira técnico-ra-
cional, objetivando fins e metas.

A correlacdo entre essas duas esferas € permeada de crescentes
descentramentos que levam a crises, gerando patologias, a partir de qua-
tro processos: a diferencia¢éo, que traduz um aprendizado coletivo, o qual,
“descentrado”, ira possibilitar diferentes perspectivas e principios; a auto-
nomizac¢do, que significa o desprendimento relativo de um subsistema, sua
independéncia relativa, como, por exemplo a arte ou a ciéncia; a racionali-
zagdo, que se refere a processos de transformacdo institucional segundo a
racionalidade instrumental, visando a eficacia, ajustando os meios aos fins;
e a dissociac@o, que desconecta a producdo material de bens e a dominacgao
dos verdadeiros processos sociais, naturalizando esses dominios. As pato-
logias da modernidade se devem, em Ultima instancia, aos dois processos
de transformacdo de conotac¢do negativa discriminados por Habermas, que
sdo a dissocia¢do e a racionalizacao.

s

Desse modo, as externalidades negativas da modernidade societa-
ria, a Economia e o Poder, levam a dois movimentos: o “desengate”, que faz
com que os homens modernos submetam suas vidas as leis do mercado e
a burocracia estatal como se fossem forcas alienigenas, e a “colonizacao” do
Mundo da vida, a medida que o Sistema vai se fortalecendo em detrimento
das relagdes sociais e suas trocas subjetivas.

A terapia consiste em “reacoplar”, o que leva a “descolonizar” o
Mundo da vida da forca de dominio do Sistema, e que ndo se trata de uma

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

132



regressao as formas anteriores, mas na reassuncao dos envolvidos para
manter a integridade de todos. Fiz um esquema resumo no slide na tela.

» Dascenfragdo ’ Cr‘lw’ Modemidade socletdrla (Sistemna: Economia & Poder]

Rozdo insfrumantal Diferenciagdo - Rocionoizog o
Modemidade cultural (Mundo da vida: ciéncia
maorale arte)
Razdo comunicatnig Aulonomizogdo - DEciogdo

» Patcloglas ‘ Desengate - Colonkzagdo

Reacoplar- descolonizar (A0 comunicativa)

Como se percebe o modelo “desencaixe”/"reencaixe” em Guiddens é
correlato ao modelo habermasiano “desengate/"/"reengate”; e uma eventu-
al teoria da modernidade via acao comunicacional em Habermas encontra
similitudes no modelo da modernidade reflexiva de Giddens.

Hoje, pelo visto, foi um massacre de informacao, ninguém aguenta
nem levantar a mao (risos). Cada um em casa, por favor, pare, releia, reflita,
anote. Pesquisa cientifica se faz com muita leitura, muita pratica e, sobretu-
do, com muita reflexao. No nosso proximo encontro, ficarei imensamente
agradecido se contar com mais participagao.

s
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DIALOGO 5:
TEORIAS PROCEDURAIS

Joaquim Leonel de Rezende Alvim
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Vamos tratar nesse encontro da Teoria Procedural do Direito de Ha-
bermas. Na verdade, Habermas é, obviamente, um autor muito conhecido
no campo da Teoria do Direito e em outros campos de conhecimentos tam-
bém. Ele vai desenvolver uma reflexdo especificamente sobre o Direito, que
é uma reflexdo que, de uma certa maneira, vai desenvolver uma releitura
do processo de positivacao do Direito na modernidade a partir daquilo que
seria uma teoria do discurso.

Eu chamo “A Teoria Procedural do Direito”, porque Habermas, no
fundo, vai fazer uma reconstrucao do processo de formacdo do Direito da
modernidade a partir de uma teoria do discurso, de maneira a mostrar que
esse processo de positivacao do Direito € um processo que ndo se resume
somente a um Direito posto e editado que se impde obrigatoriamente e
coercitivamente aos destinatarios desse Direito. Ele também tem uma
pretensdo de aceitabilidade racional, em um espaco publico de discussao.
Entdo, o termo que eu utilizo para adjetivar a teoria do Direito de Habermas,
a Teoria Procedural, é exatamente nesse sentido: procedural ndo tem a ver
com certas referéncias, vamos dizer assim, mais classicas, dentro do campo
do Direito, como processo ou como procedimento, no sentido formal. Proce-
dural tem a ver com essa pretensao de um Direito ser aceito racionalmente
em um espaco publico de discussao. Procedural, entdo, tem a ver com essa
qguestdo especificamente da discussao.

Habermas vai estar trabalhando essa ideia na qual existe um Di-
reito que se impde por uma coercibilidade e que, ao mesmo tempo, nao
obstante, ser imposto por uma coercibilidade, tem a pretensao de uma
aceitabilidade racional para os destinatarios aos quais ele se impde. Ele,
de uma certa maneira, vai estar tentando vincular, dentro desse processo
também, (a) um principio propriamente liberal daquilo que é o Estado de
Direito focado, entdo, na autonomia privada e na liberdade do individuo; e
(b) um principio propriamente democratico da soberania popular, ndo mais
ligado a autonomia privada ou a liberdade do individuo, mas, sim, a auto-
nomia publica daquilo que € um processo deliberativo de construcdo do
direito pelos cidaddos. Os cidadaos sao, no fundo, no fundo, destinatarios e
autores do Direito.

s

Essa é a ideia que eu acho que, de alguma maneira, funciona como
um certo fio condutor daquilo que € a Teoria Procedural do Direito de Ha-
bermas, que, volto a dizer, € uma teoria que nao esta falando sobre o Direito
contemporaneo. Ela estad resgatando, enquanto teoria, todo um processo de
formacdo do Direito na modernidade a partir da teoria do discurso. Nesse
resgate do processo de formacdo do Direito da modernidade, Habermas vai
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estar mostrando, grosso modo, as insuficiéncias de descricdo desse proces-
so de formacgao do Direito da modernidade, tanto pelas teorias positivistas
como pelas teorias jusnaturalistas.

Lembrando que a gente ja viu, em encontro anterior, que tudo aqui-
lo que envolveu um processo muito complexo de reconfiguracao do modo
de producao feudal para o modo de producdo capitalista, reconfiguracao
do sistema juridico medieval para o sistema juridico moderno, fez com que
fossem criadas, dentro do campo da Teoria do Direito, inicialmente, na mo-
dernidade, duas grandes respostas para os problemas que apareciam: a
resposta jusnaturalista e a resposta positivista. Nesse sentido, Habermas
vai ser categorico, ele vai dizer o seguinte: eu ndo estou falando sobre um
Direito novo, eu estou falando sobre o0 mesmo Direito que se forma na mo-
dernidade, nesse processo de racionalizacdo da modernidade que enseja
um tipo de Direito, que tanto as teorias jusnaturalistas como as teorias posi-
tivistas, tanto as teorias positivistas normativistas, tipo Kelsen, como teorias
positivistas trabalhando o Direito como sistema, tipo Luhmann — a gente ja
viu Luhmann também —, sdo insuficientes para dar conta desse processo
de formacao.

De que maneira Habermas procura mostrar essas insuficiéncias?
Ele vai procurar dizer que, de alguma maneira, o positivismo falha quando
procura falar sobre o processo de formac¢dao do Direito na modernidade,
ignorando ou nao levando em consideracao qualquer tipo de indisponibili-
dade desse processo de formacdo, colocando como sendo um Direito que
se organiza de forma autocentrada, hierarquicamente, como em Kelsen, ou
autopoieticamente, como em Luhmann. Mas que é um Direito que, de algu-
ma maneira, perde qualquer tipo de vinculo, qualquer tipo de ligacdo com
conteidos morais e éticos. E um direito que, nesse sentido, autonomiza-se
daquilo que sao as perspectivas normativas, morais e éticas da sociedade
e que se imporia somente pela for¢a de se impor. O que significa dizer que,
de alguma maneira, a legitimidade desse Direito seria ligada ao proprio pro-
cesso de edi¢ao do Direito — uma legitimidade que decorre, que se imbrica,
que ndo se diferencia da sua propria legalidade. Habermas vai dizer entdo:
isso é insuficiente, um Direito ndo vai ser legitimo somente porque ele se
autolegitima nesse sentido. Se ele construisse de uma forma totalmente
autdbnoma, ele seria alguma coisa que se diluiria na Politica, nas relacdes
de forca, ndo teria condi¢des de legitimar o poder politico na modernidade.
Entdo, ele procura mostrar que essa auséncia (ou essa nao percepcao de
um fator de indisponibilidade na formacdo do Direito na modernidade) é
uma insuficiéncia das teorias positivistas.

s
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Mas, ele também procura mostrar que a forma como o jusnatura-
lismo vai encontrar um substituto de indisponibilidade para aquilo que era
o Direito sagrado no sistema juridico medieval ou no modo de produc¢ao
feudal, também é insuficiente. Por qué? Porque, de alguma maneira, vai
subordinar o Direito a um conteudo moral ou a um conteddo de um Direito
racional. Essa ideia de uma subordinacdo do Direito a moral ou a um conte-
udo racional predeterminado, preestabelecido também ndo se sustenta. E,
ai, nés temos ligacdes a algum tipo de critica a razdo pratica de Kant: que,
de alguma maneira, também ndo da conta de um Direito que, com certeza,
na modernidade, € um Direito fruto da Histéria, é um Direito contingente, é
um Direito que esta passivel a ser modificado pelas decisdes do legislador
politico — entdo, ndo da para encontrar também, como faz o jusnatura-
lismo, um fator de indisponibilidade que vincule o Direito a um conteddo
preestabelecido, normalmente um conteddo moral ou de Direito racional.

E essa, de alguma maneira, a grande pretensdo de Habermas
qguando ele vai abordar o Direito ou aquilo que eu estou chamando de uma
Teoria Procedural do Direito. Como é que eu vou apresentar isso para vo-
cés? Como é que eu vou falar sobre esse grande projeto habermasiano de
reconstrucao do processo de formacdo do Direito na modernidade? Num
primeiro momento, eu vou estar situando e contextualizando Habermas,
eu vou estar desenvolvendo algumas questdes da sua trajetoria no campo
académico. Parece-me importante essa contextualizacdo para a gente en-
tender a reflexao teérica de Habermas sobre o Direito.

Em um segundo momento, eu vou desenvolver com vocés aquilo
gue pode ser considerado o berco intelectual, o espa¢o no qual Habermas
inicia — do ponto de vista, sobretudo, mais institucional — a sua formagao
intelectual e a sua producado intelectual que, de alguma forma, é um nome
que ficou conhecido, o Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt: a Escola de
Frankfurt. Ndo vamos fazer um desenvolvimento maior sobre aquilo que
é a Escola de Frankfurt, mas a gente vai trabalhar, sobretudo, um aspec-
to que é central da producdo frankfurtiana, que é uma critica ao carater
emancipatério da razdo na modernidade. Entdo, a gente vai ver que, de
alguma forma, Habermas é tributario dessa postura, desse perfil ou des-
sa caracteristica — ou de uma dessas caracteristicas centrais — da Escola
de Frankfurt, que foi fazer uma critica radical a esse fator ou esse carater
positivo pelo qual o pensamento da modernidade entende o processo de
racionalizacao, o processo de emergéncia da razao na modernidade. A gen-
te vai ver que varias matrizes do pensamento moderno comungam desse
principio ou dessa crenca que a razao moderna € uma coisa boa, uma coisa
gue nos leva para um mundo melhor, para um mundo mais emancipado,
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para um mundo caracterizado por um progresso em termos de ciéncia etc.
Ou seja, o pensamento moderno tem uma visdo positiva do processo de
racionalizacdao da modernidade, enquanto que a Escola de Frankfurt vai
fazer uma critica contundente, visceral, a essa visao positiva ou a essa po-
tencialidade emancipatoria do processo de racionalizacdo da modernidade.
Habermas tem uma ligacdo com esse projeto da Escola de Frankfurt, com
essa caracteristica frankfurtiana.

A partir dai a gente vai desenvolver, em um terceiro momento, a
concepcao que Habermas tem sobre o processo de racionalizagdo da mo-
dernidade, procurando mostrar que Habermas compartilha, de alguma
maneira, essa critica da escola de Frankfurt — inclusive, porque ele é uma
segunda geracdo frankfurtiana, ele é considerado uma segunda geracdo da
Escola de Frankfurt. Mas ele também vai mostrar que essa critica da conta
somente de um aspecto do processo de racionalizacdo da modernidade.
Porque Habermas continua sendo, nesse sentido, um autor que considera
o projeto da modernidade como um projeto inacabado. Ou seja, de algu-
ma maneira, a modernidade se depara concomitantemente — e isso nao
é contraditério no pensamento de Habermas — com dois tipos de racio-
nalizacao, que fazem parte de um mesmo processo de racionalizacdo da
modernidade. Que dois tipos de racionalizacdo seriam esses? O primeiro
seria essa racionalidade que esta voltada ao desenvolvimento de aspectos
de dominacao e, nisso, ele se liga, vincula-se ao pensamento da Escola de
Frankfurt. Porém, ele ainda vai sustentar um potencial emancipatério do
processo de racionalizacdo da modernidade. E ai, obviamente, ele faz uma
critica a critica da Escola de Frankfurt — entdo, esse é o terceiro momento
da minha fala.

Em um quarto momento, a gente vai ver que esses dois processos de
racionalizacdo da modernidade estao na base daquilo que seria a organiza-
cdo de dois espacos de integracao das sociedades modernas. A teoria social
habermasiana procura mostrar que a sociedade moderna esta organizada
em dois espacos de integracao. Um espaco que seria um espago proprio do
sistema ou de uma organizacao sistémica. Habermas é — e a gente vai ver
iSSO — muito tributario a visdao luhmanniana de sistema, e esse espaco de
integracao sistémica estaria baseado em uma racionalidade que é a racio-
nalidade produzida pelos sistemas, que € uma racionalidade de dominacao,
uma racionalidade que produz tdao somente aspectos de dominacdo das
relaces dos homens, das relagdes humanas. Mas ele vai procurar mostrar
gue existe, na sua teoria social, um outro espaco de integracao social, ao
lado da integracdo sistémica, que é espaco de integracdo proprio do que
ele chama — e, ai, € um outro conceito — de mundo da vida. Esse espaco
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de integracdo do mundo da vida, a gente vai ver, esta organizado ndo mais
por uma razao voltada para uma dominagdo, que seria a razdo sistémica,
mas por um outro tipo de razdo que potencialmente desenvolve aspectos
emancipatdrios, que seria a razao comunicacional. Entdo, a gente vai ver
como essas duas formas de integracao fazem parte da teoria social haber-
masiana.

E, em um quinto e ultimo momento, a gente vai desenvolver a ideia
de Direito — ou seja, a concepc¢do do Direito tal qual eu desenvolvi, de forma
muito embrionaria, no inicio desta minha fala —, procurando mostrar que
o Direito tem a ver com imposi¢ao, mas também com uma pretensdo de
aceitabilidade racional. A gente vai procurar ver que essas duas facetas de
compreensdao do pensamento de Habermas sobre o Direito estdo exata-
mente ancoradas, organizadas, nessas duas referéncias de racionalidade
(racionalidade de dominac¢do e racionalidade de emancipa¢do) e nessas
duas referéncias de integracdo social: integragao social via sistema e inte-
gracao social via mundo da vida. O Direito funciona nesses dois espacos,
mas também como um elo, médium de ligacao entre esses dois espacos.
Entdo, esse € o meu plano de fala, essa € a forma como eu vou abordar a
Teoria Procedural do Direito em Habermas.

Para isso, a gente vai fazer essa discussao baseada sobretudo em
alguns textos. Primeiramente, vou estar apresentando essa discussao
baseada numa parte do meu livro: O paradigma procedural do Direito°’. Na
verdade, ndo € um texto sobre Habermas, é um texto sobre a emergéncia
de um paradigma procedural do Direito dentro da Teoria do Direito e como
isso vai ser absorvido pelo Direito do Trabalho e pela jurisprudéncia traba-
lhista. Porém, quando eu vou desenvolver essa emergéncia do paradigma
procedural do Direito dentro da Teoria do Direito, trabalho trés autores:
Francois Ost; Gunther Teubner e Habermas. Evidentemente aqui eu vou
trabalhar somente a parte do meu livro que diz respeito a Habermas. Eu
vou estar dialogando diretamente com essa forma em que eu vejo o para-
digma procedural do Direito em Habermas. Entdo, obviamente, uma fonte
secundaria. Além desse meu texto, a gente vai trabalhar sobretudo o Direito
e democracia, do préprio Habermas.

s

Porém vou mobilizar também outras fontes secundarias: (a) um
texto do Jacques Lenoble sobre Habermas em uma obra coletiva sobre
o debate contemporaneo do direito chamada La force du droit>’; (b) uma

51 ALVIM, Joaquim Leonel de Rezende. O paradigma procedural do direito: tradu¢des da teoria para o direito do
trabalho e jurisprudéncia trabalhista. Sdo Paulo: Editora LTr, 2006

52 LENOBLE, Jacques. “Droit et communication; Jurgen Habermas”. In: BOURETZ, Pierre (direction). La force du
droit: panorama des débats contemporains. Paris: Editions Esprit, 1991, pp. 163/190
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obra coletiva com textos sobre Habermas publicada pela Tempo Brasileiro,
obra comemorativa dos 70 anos do Habermas, no final do século passado,
chamada exatamente Habermas 70 anos*, (c) um livro do Stéphane Haber,
Jurgen Habermas: une introduction**, (d) uma obra do Anténio Maia, chamada
Habermas: um filésofo do Direito* e, por fim (e) uma outra obra em francés
do Christian Bouchindhomme chamada Le vocabulaire Habermas?*.

Vamos, entdao, ao meu primeiro momento de fala, situando e con-
textualizando Habermas. Habermas nasce em 1929, na Alemanha, e, evi-
dentemente, pela data de nascimento, a gente vé que ele é contemporaneo
do Luhmann, que nasce em 1928 — a gente ja viu a contextualizacdo da
trajetdria do Luhmann. Ele tem todo um processo de socializacdo na sua
juventude que passa, entdo, evidentemente, por aquilo que foi uma experi-
éncia bem traumatica para uma série de grupos e setores dentro da Alema-
nha, para a Alemanha como um todo, que é a experiéncia do nazismo. Ele
vivencia aquilo que € a ascensao e aquilo que seria a queda, aquilo que seria
a derrocada do nazismo.

Habermas comeca os estudos dele em nivel superior em 1949:
vejam, sao 4 anos depois do fim da Segunda Guerra Mundial, entdo tem
toda uma juventude que ele passa vivenciando o nazismo, bem como o
periodo pos Segunda Guerra Mundial e, ndo obstante, o fato de Habermas
ter feito estudos em Filosofia, todos aqueles que trabalham com Habermas
sabem que Habermas tem, no fundo, uma dupla caracteristica enquanto
formacao. Primeiro, a sua formacdo de Filosofia é uma formacao que, de
alguma maneira, ndo repete ou nao vai se limitar aquilo que é um papel de
um filésofo, que se coloca em um certo pedestal do conhecimento e que
tem acesso a uma verdade. Habermas vai trabalhar muito essa questao da
Filosofia a partir, também, de uma segunda referéncia, que é a referéncia de
um intelectual engajado nos problemas cotidianos, nos problemas sociais.

s

Isso tem uma repercussao, isso tem impacto na maneira como ele
vai conceber a Filosofia, nao mais como um acesso a verdade préprio de um
filosofo, mas uma Filosofia muito mais ligada aos problemas praticos, uma
Filosofia pratica daquilo que sdo os problemas do cotidiano, e que essas
construcdes sao construcbes que ndo possuem, de nenhuma forma, um
locus privilegiado para chegar a verdade.

53 HABERMAS, Jurgen; FREITAG, Barbara; ROUANET, Sérgio Paulo; ALMEIDA, Guido Antonio de; SIEBENEICHER,
Flavio Beno. JUrgen Habermas: 60 anos. Revista Tempo Brasileiro 98, julho-setembro de 1989.

54 HABER, Stéphane. Jirgen Habermas: une introduction. Paris: La Découverte, 2001.

55 MAIA, Antonio. Jirgen Habermas: filésofo do direito. Rio de Janeiro: Renovar, 2008.

56 BOUCHINDHOMME, Christian. Le vocabulaire Habermas. Paris: Ellipses, 2002.
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Essas construc¢des sdo trabalhadas comunicacionalmente e estao
sujeitas enquanto formacdo, ou seja, enquanto produc¢ao, a uma falibilida-
de — entdo, elas sao faliveis. Habermas ilustra essa figura do filésofo e do
intelectual engajado, voltado para uma Filosofia pratica, para problemas
praticos do cotidiano. Também tem, e eu acho isso muito importante, so-
bretudo para a gente que esta trabalhando num programa interdisciplinar
entre sociologia e direito, um viés de abordagem dos problemas perpassado
por uma perspectiva interdisciplinar.

Nesse sentido Habermas, nao obstante o fato que a gente pode, a
principio, falar que ele esta mais situado dentro do campo de uma Filosofia
geral, muito dificilmente pode ser limitado, compartimentalizado a uma dis-
ciplina ou a um campo de conhecimento. Toda reflexdo dele tem impactos
muito grandes, e transita pela teoria politica, pela teoria moral, pela socio-
logia, pela antropologia, pela psicologia, pela filosofia da linguagem e pelo
Direito. O Direito esteve sempre presente, desde a primeira grande obra de
Habermas, que é do inicio da década de 1960, que € a Mudanga estrutural da
esfera publica®. O Direito esteva ali presente. Obviamente, ele vai tratar do
Direito de uma maneira mais sistematizada, mais densa, na obra Direito e
democracia: entre facticidade e validade®, que é do inicio da década de 1990,
mais precisamente de 1992.

Entdo, Habermas faz estudos de Filosofia, mas ele tem essa multi-
disciplinaridade ou, melhor dizendo, essa transdisciplinaridade. Habermas,
entao, tem o doutoramento em Filosofia em 1954 e ele vai trabalhar, ini-
cialmente, muito com jornais e revistas, fazendo ensaios. Nesse processo
de trabalhar com jornais e revistas fazendo ensaios, ele vai comecar a ficar
conhecido e vai ser convidado — ainda quando estava fazendo seu douto-
rado, quando ja escrevia seus ensaios, quando ja escrevia para as revistas
— pelo Adorno, em 1952, para ser seu assistente. E ai, ele ingressa — e a
gente vai ver isso de uma maneira mais detalhada do ponto de vista das
caracteristicas desse espaco — no Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt,
qgue é o instituto que, depois, vai ficar conhecido como um certo rétulo de
marca que € a Escola de Frankfurt. O Instituto de Pesquisa Social de Frank-
furt so6 vai ficar conhecido como Escola de Frankfurt na década de 1960, nao
no momento da sua criacdo, que é no periodo entre guerras, no periodo
entre a Primeira e a Segunda Guerra Mundial. Ao longo da Segunda Guerra
Mundial, o Instituto de Pesquisa Social vai ficar fechado e ele é reaberto
depois da Segunda Guerra Mundial.

57 HABERMAS, Jurgen. Mudanca estrutural da esfera publica: investigagéo quanto a uma categoria da sociedade
burguesa. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984.

58 HABERMAS, Jurgen. Direito e democracia: entre facticidade e validade. Volumes | e Il. Rio de Janeiro: Ed. Tempo
Brasileiro, 1997.
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Sera entao Adorno - um dos fundadores do Instituto de Pesquisa
Social de Frankfurt, um frankfurtiniano de primeira geracdo, junto com
outros - que vai chamar Habermas para ser o seu assistente. Habermas,
entdo, comeca a fazer uma producao dentro do Instituto de Pesquisa Social
e vai fazer um primeiro trabalho, como eu disse, um trabalho de félego, que
é esse Mudanca estrutural da esfera publica, que foi muito criticado dentro
do espaco mesmo dos frankfurtianos de primeira geracao. NOs temos trés
grandes referéncias de nome dessa Escola de Frankfurt da primeira gera-
¢cdo: Adorno, como eu disse, Theodor Adorno; Max Horkheimer; e Walter
Benjamin. Sao as trés grandes referéncias da primeira geracao da Escola
de Frankfurt. Horkheimer vai fazer uma série de criticas a esse trabalho de
Habermas no sentido de ter uma visdao normativa da razao, ter uma visao
que, no fundo, ligava a razdo moderna ainda a esses aspectos que vao ser
visceralmente criticados pela primeira geracao da escola de Frankfurt. A
gente vai ver isso com mais detalhes em um préximo momento, quando a
gente trabalhar a questao da razdo na Escola de Frankfurt.

Habermas ingressa na Universidade de Frankfurt em 1964 — con-
sequentemente, depois de todo esse periodo no Instituto de Pesquisa So-
cial de Frankfurt, depois dessa primeira grande obra dele, que é do inicio
da década de 1960, Mudanca estrutural da esfera publica. Ele ingressa na
Universidade de Frankfurt em 1964 e comeca a ter uma intensa producdo
intelectual. Ou seja, Habermas produz uma série de obras, uma série de re-
feréncias, uma série de conceitos. Ele tem muita producdo de conceitos que
vao ser usados, mobilizados no campo da sociologia, no campo do Direito,
no campo da Filosofia. Temos, por exemplo, a Teoria do agir comunicativo®,
e uma série de outras obras.

Depois, Habermas ainda vai assumir a direcdo do Instituto Max Plan-
ck e volta para a Universidade de Frankfurt até a aposentadoria dele em
1994. Em 1992, é o momento em que ele publica, em que ele finaliza essa
obra de referéncia no nosso campo que é Direito e democracia. E uma obra
que ele finaliza em 1992, mas que, volto a dizer, o estudo sobre o Direito ja
vinha sendo feito pelo Habermas durante boa parte da sua trajetdria inte-
lectual. Inclusive, em 1986, ele ja faz um ensaio para o Direito e democracia
de 1992. Esse ensaio foi publicado em portugués como Direito e moral, que
€ um apéndice do Direito e democracia na edi¢do brasileira, na edicdo em
portugués. Feita essa contextualizacao, vamos para o segundo momento da
minha fala que é voltado para a Escola de Frankfurt.

s

59 HABERMAS, Jurgen. Teoria do agir comunicativo: racionalidade da a¢do e racionalizagéo social. Sao Paulo: Mar-
tins Fontes, 2012; HABERMAS, JUrgen. Teoria do agir comunicativo: sobre a critica da razdo funcionalista. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2012
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Vou trabalhar isso a partir de uma referéncia principal, que é essa
ideia de que a Escola de Frankfurt dentro daquilo que sdo as diferentes ca-
racteristicas que fazem parte do conjunto de producao dos frankfurtianos de
primeira gera¢ao, tem uma variavel dentre essas diferentes caracteristicas
gue eu vou me ater. A variavel é: a Escola de Frankfurt é conhecida na sua
producdo intelectual — obviamente, ai, eu estou dando um sentido mais
univoco a Escola de Frankfurt, ndo obstante encontrarmos diferencas entre
os frankfurtianos de primeira geracao - por algo que a une do ponto de vista
da producdo intelectual, que é essa visao pessimista, que € essa visao critica
aquilo que € compartilhado pela maior parte do pensamento moderno, que
€ o carater positivo do processo de racionalizacdo da modernidade.

Significa dizer que o desenvolvimento do processo de racionalizacao
da modernidade para os frankfurtianos de primeira geracao é um desenvol-
vimento que eles veem com uma visao pessimista. Nao estamos indo para
um mundo melhor, ndo estamos indo para um mundo emancipado das re-
lacdes de dominagdo e exploracdo, muito pelo contrario. Eles tém toda uma
reflexdo que aponta para essa, o que eu estou chamando, critica ao carater
positivo da razdo moderna. Primeiramente, alguns detalhes dessa critica e
dessa nocao inicial de escola para o Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt
criado em 1926. Entdo, por que o sentido de escola? Por que, de alguma
maneira, o Instituto de Pesquisa Social ganha essa referéncia de escola?

Sempre que a gente da esse termo, escola, de alguma maneira, a
gente esta trabalhando com uma ideia de que existe um perfil, existe algum
tipo de identidade no conjunto de producdes, talvez bem diversas, talvez
bem heterogéneas, mas que, de alguma maneira, existe ou pode ser conce-
bida algum tipo de unidade ou algum tipo de identidade nesses espacos ins-
titucionais de pesquisa ou de producdo de conhecimento. Por exemplo, se a
gente quiser falar sobre o PPGSD ou sobre aquilo que € o nosso programa,
a gente pode dizer que, dentro daquilo que é o conjunto de pés-graduacdo
no campo do Direito — e aqui eu ndo estou trabalhando nem o campo da
Sociologia —, nés temos uma certa identidade, um certo perfil, uma certa
referéncia que nos une enquanto produgao, ou seja, que nos une enquanto
professores, pesquisadores, alunos pesquisadores, mestrandos, douto-
randos, que é essa abordagem interdisciplinar do Direito com a Sociologia.
Entdo, isso seria uma variavel, nao obstante as diferencas de producdo e de
reflexdo nos nossos campos, ou seja, entre grupos de pesquisa no PPGSD,
entre professores, doutorandos, mestrandos, mas existe algo que nos une.

s

Essa ideia de identidade, de alguma maneira, eu estou tentando tra-
zer para essa referéncia de Escola de Frankfurt. Falar em Escola de Frankfurt
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s6 tem sentido ou s6 tem algum tipo de inteligibilidade se a gente consegue
identificar, se a gente consegue perceber algum tipo de variavel que seja
mais ou menos comum nessas producdes ou nesse espaco institucional.
Dentre as diferentes possibilidades que permitiriam dar uma inteligibilidade
ao Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt como escola, ou seja, como um
perfil especifico diferenciado, volto a dizer, vamos trabalhar uma sé: a critica
ao carater positivo da razdo moderna.

Esse Instituto de Pesquisa Social foi um instituto criado em 1926, no
periodo entre a Primeira e Segunda Guerra Mundial. A criacdo deste Instituto
tem, e aqui eu vou estar simplificando, uma intencao clara: ele € um centro
difusor de estudos e de pesquisas ligado aquilo que a gente pode chamar,
dentro desse periodo histoérico, de marxismo. De alguma maneira, a criacao
do Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt tem o objetivo de funcionar
como um centro difusor do marxismo em oposi¢ao aos locus tradicionais,
a0s espacos centrais, aos espagos quase que exclusivos, que eram difusores
de estudos do marxismo nesse periodo histérico. Por qué? Porque nesse pe-
riodo histérico, o marxismo ou aquilo que envolve a difusdo do pensamento
e textos de Marx, ainda nado tinha preenchido um espa¢o muito marcante
dentro das universidades ou dentro de espacos institucionais de pesquisa.

Basicamente, os estudos e pesquisas no campo daqueles que se
colocavam como herdeiros ou como filiados ao pensamento de Marx ou a
tradicdo de Marx, era assegurado no interior dos partidos comunistas nesse
periodo historico. O que significa dizer que, de alguma maneira, 0 marxismo
estava atrelado a essa institucionalidade enquanto espaco de pesquisa, 0
que fazia com que ele estivesse imbricado, limitado, organizado como es-
paco de producdo intelectual, mas também como espaco politico de luta,
de conquista e de disputa pelo poder. E, de alguma maneira, existe nessa
época, também, uma intencdo — sobretudo dentro de uma orientacdao dos
partidos comunistas — de entender que ciéncia, a unidade entre ciéncia e
pratica, tinha sido configurada pelo leninismo. Entdo, de alguma maneira,
existia um espaco de controle dessa producgao.

s

O Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt vai fazer uma critica a
isso, procurando mostrar o dogmatismo, procurando mostrar quase que
a impossibilidade epistemolégica dessa unidade entre ciéncia e pratica ou
entre teoria e praxis pelo leninismo na época. O Instituto de Pesquisa Social
de Frankfurt vai ilustrar entdo esse espaco de oxigenagdao, um espag¢o que
traria um locus de liberdade para reflexao dentro do marxismo, um espaco
de liberdade com relacao ao controle que a producdo marxista estava sub-
metida pelos partidos comunistas.
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O que significa dizer que, de alguma maneira, 0 marxismo mais liga-
do a uma dogmatica, mais ligado a uma ortodoxia, era usual nesse periodo
e produzido nos partidos comunistas, enquanto que, progressivamente, a
gente comegava a ter uma producdo que se caracterizava por uma hetero-
doxia — um pensamento que se filiava as tradi¢cdes de Marx, mas trabalhava
outros temas, nao ligados diretamente a politica e economia, ou seja, essa
ideia de uma praxis revolucionaria. Trabalhava temas ligados a psicologia,
sociedade de massas, vocé tem toda uma série de variantes tematicas que
foram possiveis pelo fato de que esses espacos comecaram a aparecer, coisa
que, até entdo, nesse periodo histdrico entre a Primeira e a Segunda Guerra
Mundial, ndo existia. O que significa dizer que nds temos novos temas e
novos campos do saber que vao emergir do ponto de vista daquilo que é
essa identidade ou, ao menos, esse elemento central de identidade que eu
estou querendo resgatar aqui com relacdo a Escola de Frankfurt, que € a
critica a razao moderna, critica ao carater positivo da razao moderna. Como
€ que essa critica se estrutura dentro do pensamento da Escola de Frank-
furt ou, mais particularmente, ja que Habermas se difere um pouco disso,
dentro do pensamento da primeira geracdo da Escola de Frankfurt? Mais
particularmente, como essa critica se estrutura nos trabalhos de Adorno, de
Benjamin e de Horkheimer®°?

Grosso modo, a Escola de Frankfurt vai dizer o seguinte: todo pen-
samento da modernidade ou todo pensamento que se desenvolve intelec-
tualmente na modernidade em diferentes matrizes, naquilo que pode ser
filosofia, direito, de alguma forma, considera¢des sobre teoria moral etc.,
ou seja, essas diferentes matrizes comungam de um mesmo principio ou
de uma mesma crenga. Que crenca € essa? O processo de racionalizagao
proprio da modernidade é um processo vinculado a uma potencialidade
emancipatéria do homem. Ou seja, o que eles estdo chamando atencdo?
Que toda a visao que a modernidade produz enquanto pensamento desse
processo de racionalizacdo, é uma visao ou é uma forma ou é uma leitura
positiva disso que esta acontecendo.

s

O que significa dizer que a razdao moderna ou o processo de racio-
nalizacdo da modernidade vai nos libertar, vai nos levar para um mundo
melhor, para um mundo emancipado. E ele vai nos libertar do qué? Ele nos
liberta exatamente das configuracdes que precedem a modernidade en-
quanto tempo histérico. Ou seja, liberta-nos do obscurantismo, liberta-nos
da tradi¢ao, liberta-nos de visdes meramente misticas, miticas e religiosas
do mundo. Liberta-nos de rela¢des baseadas no carisma. Ou seja, tudo aqui-
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lo que envolve a racionalizacdo da modernidade é algo positivo, € algo que
leva a humanidade para a potencialidade de uma emancipacdo. Ndo € a toa
que, de alguma forma, a maneira como a modernidade se representa ela
propria tem uma série de referéncias tanto de sentido e significado como
referéncias terminoldgicas que ilustram isso que a Escola de Frankfurt esta
procurando mostrar como sendo uma caracteristica central do pensamento
da modernidade.

Por exemplo, a modernidade se concebe ou se representa como
sendo um periodo lluminista. Aquilo que move a modernidade é o século
das luzes, é o periodo das luzes. O que isso tem de sentido e significado?
Qual o sentido dessa terminologia? Qual a ideia-forca que esta por tras
disso? Com o iluminismo, entao, agora, nds podemos trazer a luz para as
coisas que eram escuras, nés podemos trazer a compreensao para coisas
gue eram mal-entendidas, n6s podemos trazer explicacbes para coisas que
eram opacas, para coisas que eram mal explicadas. Ou seja, toda essa ideia
da representacao da modernidade como periodo lluminista, como século
das luzes, de alguma maneira ilustra isso que a Escola de Frankfurt esta
falando, que é essa crenca de que efetivamente nds estamos indo para um
mundo melhor, para um mundo movido pela ideia de progresso, a ideia
pela qual a propria modernidade como tempo histoérico estabelece o tempo
presente/futuro em contraposicao a um tempo passado. Essa ideia de que
nos estamos indo para um mundo melhor porque a razao nos faz ver me-
lhor o mundo e, consequentemente, agir melhor. Tudo isso esta presente
naquilo que a Escola de Frankfurt esta chamando desse principio comum ou
dessa referéncia comum.

E interessante ver, ao menos do ponto de vista de matrizes teéricas
do pensamento moderno, como isso ganha uma certa concretude ou como
isso se torna palpavel na maneira como a Escola de Frankfurt esta falan-
do dessa crenca ou do compartilhamento desse principio comum. Vamos
pegar duas matrizes de pensamento ou dois exemplos para ilustrar isso.
Por exemplo, o pensamento contratualista jusnaturalista classico, que €
um pensamento moderno, um pensamento inserido na modernidade. Se
a gente pegar os tedricos centrais desse pensamento, todos os pensadores
jusnaturalistas contratualistas classicos — e aqui a gente pode trabalhar
com trés grandes referéncias: Hobbes, Locke e Rousseau®’ —, todos eles
compartilham dessa ideia de que a razao € um instrumento de emancipagao

s
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ou ela é um instrumento de uma vida melhor quando mobilizada e quando
presente nos individuos.

Na teorizagao jusnaturalista, temos a passagem de um estado de
natureza no qual nés estamos submetidos a rela¢gdes de dominagdo, quan-
do estamos submetidos a um uso muito precario dos direitos naturais que
ali existem, mas que ndao podem ser bem exercidos, para algo melhor. Ou
seja, toda essa passagem de um estado de natureza que € visto como um
momento negativo, como um momento que, de alguma maneira, algo nao
funciona bem, algo que esta sujeito as relacdes de dominacdo para um
algo melhor, ou seja, a passagem disso para a sociedade civil por meio do
contrato. Por isso eles sao contratualistas: é o contrato que faz com que a
gente passe do estado de natureza para uma sociedade civil organizada.
Essa passagem é mediada, essa passagem é organizada pela razao.

Ou seja, é uma reconstrucdo racional que os tedricos jusnaturalistas
vao fazer por meio do uso da razao para sustentar que, hipoteticamente,
individuos, sujeitos atomizados, vao perceber que eles podem viver melhor
na sociedade civil e celebram entre si um contrato que, de alguma maneira,
organiza essa passagem. O que eu estou querendo chamar atencao para o
pensamento jusnaturalista contratualista classico, que possui uma matriz
liberal expressa de diferentes formas, mas € uma matriz liberal - lembrando
0 que a gente viu com o MacPherson® com a teoria politica do individualismo
possessivo - é que essa passagem — ou seja, a saida do estado de natureza
para melhor exercer direitos — é alguma coisa fruto do uso da razao, ela
é fruto daquilo que é uma racionalidade colocada individualmente. E uma
razao ligada a um sujeito individual, a uma pessoa que usa essa razao e, por
uso da razdo, percebe que o contrato faz com que ela possa viver melhor
com outros sujeitos, com outros individuos. E uma visdo individualista, é
uma visdo atomizada do social, € uma visao ligada a uma leitura liberal da
sociedade, mas ela é organizada, mobilizada, pela referéncia da razao. Ve-
jam que ai, entdo, a gente tem claramente, nessa leitura, um carater positivo
dessa racionalidade individual ou dessa razao ligada a sujeitos individuais
atomizados no estado de natureza.

s

Se a gente pega uma outra referéncia de pensamento que de liberal
nao tem nada, uma outra referéncia de pensamento que é absolutamente
contraria a visao liberal, como o pensamento de Marx, podemos constatar
0 mesmo principio da positividade da razao. Marx, de alguma maneira — e,
aqui, eu vou ser muito rapido e muito simples —, vai teorizar a existéncia do
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proletariado enquanto classe, ndo mais evidentemente como sujeito indi-
vidual, mas sujeito coletivo enquanto classe, como sendo dotado de dados
objetivos®. Ou seja, o proletariado existe, objetivamente, porque ele tem
uma série de caracteristicas objetivas na sua relacdo com o capital. Ele ndo
detém os meios de producao, ele detém somente sua forca de trabalho,
essa forca de trabalho seria vendida e explorada pelo capital, etc. Ou seja, o
proletariado é uma classe em si.

Entretanto, Marx sustenta que, em algum momento — e, ai, eu estou
sendo bem simples —, o proletariado enquanto classe em si (ou seja, exis-
tindo porque dotada de dados objetivos) vai agir para sua prépria emancipa-
¢do enquanto classe. O proletariado vai agir como uma classe para si. Entdo,
essa ideia de classe em si e classe para si, que é classica no pensamento de
Marx, é algo que se organiza, que se desenvolve mobilizando também o uso
racional — ou seja, uma perspectiva de uso da razao — ndo mais atribuida
a um sujeito individual, como 1a nos liberais contratualistas classicos, mas a
um sujeito coletivo.

Vejam o que eu estou querendo chamar atencdo aqui é que, nao
obstante teorias, formas de leitura, compreensdes da realidade, do social,
consequéncias politicas muito diferentes, absolutamente diferentes, entre
o pensamento liberal do contratualismo classico e o pensamento de Marx
relacionado ao proletariado enquanto classe, ambos como outros pensa-
mentos da modernidade — talvez a gente possa tirar algumas excec¢des
como Nietzsche —, mas todas essas referéncias estao comungando do
mesmo principio ligado ao carater positivo do processo de racionalizacao
da modernidade. Entdo, no minimo, aqui, um exemplo concreto que eu
dei: o jusnaturalismo contratualista classico e o pensamento de Marx so-
bre classe, ambos comungam desse principio no qual a razao € vista como
algo positivo. Nao é a toa que Marx tinha uma compreensao muito positiva
do desenvolvimento da educa¢do naquilo que era a sociedade burguesa,
no sentido de que essa educacado ia se expandindo e ia ser mobilizada e
resgatada, de alguma forma, pelo proletariado e isso ia fazer com que ele
pudesse, em algum momento, em func¢ao das contradi¢des, em funcao das
condi¢Bes objetivas, agir, ndo mais enquanto classe em si, mas enquanto
classe para si.

s

O que eu estou chamando atencao? Que existe esse fator que é de
positividade, ou seja, de uma leitura positiva, de uma leitura benéfica, uma
leitura que comunga dessa ideia de que a razao na modernidade nos leva
para potenciais de emancipacgdo. Ela nos leva para alguma coisa que pode
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ser perpassada por um potencial emancipatdrio com relagdo as relacdes
de dominacdo que existiam anteriormente ao processo de racionaliza¢ao
da modernidade. Ai, entao, eu esgoto aquilo que seria o meu segundo
momento de fala, ou seja, 0 meu segundo ponto de encontro, que € essa
centralidade da critica ao carater positivo da razdao moderna pela Escola
de Frankfurt. Ela vai dizer entdo que a modernidade comunga de alguma
coisa absolutamente questionavel. A razao moderna ndo nos leva para um
mundo melhor. A razdo moderna é um outro fator de dominacao, tal qual,
como fator de dominacdo, foi a religido, tal qual foi a tradicdo, tal qual foi o
carisma. Ela também domina, de uma outra forma, é verdade. NGs temos
que fazer um exercicio fino, um exercicio de pesquisa e de reflexao sobre
as formas de dominacao da razao moderna. Mas ela é também — isso é
central — um fator de dominacdo. A razao domina de uma outra forma, mas
é um fator de dominag¢do como foram outros fatores de dominacgao que a
antecederam historicamente.

Entdo, Habermas, de alguma maneira, como segunda geracdo de
pensadores da Escola de Frankfurt, ou seja, como herdeiro da tradi¢cdo da
Escola, vai, de alguma forma, aceitar essa critica da Escola de Frankfurt. Ele
vai, de alguma maneira, procurar mostrar que essa critica é procedente.
Entretanto — e é 0 que a gente vai ver agora —, Habermas tem uma visao
do processo de racionalizacdo da modernidade organizado em dois eixos
ou 0 que a gente pode chamar de duas faces de Janus, ou seja, duas faces. O
processo de racionalizacao da modernidade se faz de duas formas. Formas
essas de um mesmo processo de racionalizacao que, de alguma maneira,
nao sao contraditérias no pensamento de Habermas e a gente vai ver isso a
partir desse terceiro momento da minha fala.

Primeiro lugar: Habermas vai sustentar de uma maneira muito clara
qgue a Escola de Frankfurt tem razdo. Nao obstante o fato dela ter razao,
a maneira como ela apresenta a critica da razdao moderna é insuficiente
para compreender a totalidade do processo de racionalizacdao préprio da
modernidade. A maneira como ela apresenta o processo de racionaliza¢ao
da modernidade é uma maneira que € insuficiente para compreender esse
processo de racionalizacdo como um todo, ou seja, ela ndo da conta da
sua totalidade. Entao, ele comunga com essa ideia de a razdo ser um fator
de dominacao. Nesse sentido, Habermas tem duas grandes filiacdes para
compreender a razao como um fator de dominacao a partir da Escola de
Frankfurt.

s

A primeira filiacdo é uma leitura da racionalizacdo do processo da
modernidade na esteira daquilo que foi feito por Max Weber, ou seja, tudo
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aquilo que envolve a modernidade tem a ver com a saida de um mundo
religioso, de um mundo hierarquizado em torno do divino, baseado na tra-
dicdo, no carisma. A gente vai ter a saida desse mundo que vai desembocar
em um processo de racionalizacdo e é esse processo que permite a saida
desse mundo hierarquizado, divinizado, calcado na religido, na tradicao, no
carisma etc. Nés vamos ter uma saida desse mundo desembocando em um
processo de racionalizacao que, de alguma maneira, € um processo que
organiza uma dominacao legitima. Nisso, Habermas comunga um pouco
com essa ideia de Weber para mostrar que a razao é fator de dominacdo.
E ai, obviamente, essa ideia weberiana vai bater também naquilo que é
uma referéncia da razao pratica ou do conceito de razao pratica de Kant e,
de alguma maneira, Habermas vai resgatar — isso a gente vai ver quando
trabalhar razdo como fator de emancipagdao. Mas, entdo, essa é a primeira
faceta. Weber tem a ver com essa forma como Habermas vai entender a
razao como fator de dominacdo a partir da filiacdo dele a primeira gerag¢ao
da Escola de Frankfurt.

Mas Habermas vai trabalhar também uma outra referéncia que €
muito importante no seu pensamento, que € a seguinte: essa razao que é
uma razao que produz elementos de dominacao, ela € organizada, € produ-
zida pelo funcionamento e autonomizacdo de subsistemas sociais dentro
da sociedade. No fundo, ele estad trabalhando com a ideia de que existe
sim, dentro da organiza¢ao social moderna, um tipo de racionalidade que
nado € produzida por sujeitos, que ndo € produzida por algum nivel de inter-
subjetividade, que ndo é produzida por algum tipo de interacionismo entre
sujeitos. E uma razdo produzida pelo funcionamento do préprio sistema, ou
seja, pela organizacdo de subsistemas sociais autoproduzidos, auto-organi-
zados e, nesse sentido, autorreferenciados. Vejam que, aqui, eu nao estou
fazendo outra coisa que ndao uma reformulacdo daquilo que a gente ja viu
anteriormente, que € a leitura que Luhmann faz da totalidade do funciona-
mento social.

s

Entretanto, Habermas vai procurar mostrar que isso € parte, somen-
te, do funcionamento social. Ele vai sustentar que existe, sim, uma razao
produzida nesse sistema, que é uma razdo totalmente estruturada em
torno de elementos de dominacdo. E a razdo sistémica, que é uma faceta,
ndo a totalidade, da razdao moderna. Isso é um eixo pelo qual Habermas
sustenta a existéncia da razdo como fator de dominacdo, dialogando, sen-
do herdeiro, sendo tributario da primeira gera¢ao da Escola de Frankfurt e
desenvolvendo esse aspecto dialogando com aquilo que € a compreensao
weberiana do processo de racionalizacdo da modernidade e com a compre-

ensao luhmanniana da producao de subsistemas sociais autorreferenciados
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produtores de uma racionalidade dentro do proprio sistema, produzida pelo
proprio sistema, independentemente de sujeitos, de intersubjetividade, de
interacdes entre sujeitos. Esse é o quadro no qual Habermas propde a pri-
meira cara, a primeira faceta, o primeiro eixo daquilo que é o processo de
racionalizacdo da modernidade.

Porém, Habermas vai dizer o seguinte: isso ndo é tudo, porque o
processo de racionalizacao da modernidade se desenvolve também por ou-
tro eixo, ou seja, por outro aspecto. Que aspecto é esse? E aquele aspecto
que, nesse sentido, Habermas se filia e tenta reorganizar: essa crenca ou
essa leitura positiva, emancipatéria da razao moderna, feita pelo pensa-
mento classico da modernidade. Mas, para fazer isso, ele vai reorganizar a
maneira como o pensamento moderno aborda o potencial emancipatério
no processo histérico de formacao de uma racionalidade da modernida-
de. Vejam que interessante: Habermas vai propor, primeiro, compreender
como a modernidade fala sobre o carater emancipatorio da razdo. Ele vai
procurar mostrar que essa fala é insuficiente e vai propor uma nova fala
reconstruindo o processo de racionalizagdo por outros instrumentos, mas
mantendo, nesses outros instrumentos, 0 mesmo potencial emancipatorio,
que € o potencial ja colocado pela modernidade classica. Vamos compre-
ender essa trajetdria ou essa organizacdao do pensamento de Habermas.
Primeiro, como € que ele procura mostrar que a modernidade fala sobre
um carater positivo da razao?

Habermas vai sustentar que toda a razdo no pensamento moderno
classico tem ligacao com aquilo que a gente pode chamar de uma filosofia
da consciéncia. A questao se coloca da seguinte forma: onde esta a razao
produzida do ponto de vista da modernidade, na qual nés podemos identi-
ficar, nas falas da modernidade classica, um potencial emancipatério? Essa
razao esta na consciéncia do ser, seja o ser individual, seja o ser coletivo.
E a consciéncia que é o Jocus de producdo, de emergéncia desse potencial
emancipatorio. Por qué? Porque € a consciéncia que produz razao. A razao
esta na consciéncia do sujeito. Essa razao pratica, kantiana, esta na consci-
éncia do sujeito, por isso que é uma filosofia da consciéncia, por isso que é
uma filosofia do ser. Ja que a gente deu 0 exemplo do pensamento jusnatu-
ralista classico e o exemplo de Marx, a gente pode resgatar novamente essa
ideia para ver como essa observacao de Habermas pode ser concretamente
ilustrada.

Quando sujeitos individuais, atomizados, estao no estado de nature-
za e vao celebrar um contrato — porque eles percebem que podem melhor
exercer direitos ao celebrar esse contrato —, consequentemente, podem

s
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vivenciar relacdes menos sujeitas a dominacao, relacdes melhores, relacdes
mais emancipadas, como é que eles fazem isso? Como é que eles desco-
brem isso? Por meio da consciéncia, por meio de um processo de deduc¢ao
l6gico-racional trabalhado por Hobbes, por Locke e por Rousseau. E uma
reconstrucao légica, uma deducao racional que faz com que eles percebam
que sujeitos individuais, atomizados, com uma determinada consciéncia,
vao ver, por essa razao produzida na consciéncia, aspectos que podem ser
melhores, que podem ser mobilizados em proveito préprio. Entdo, vejam,
eu tenho ai, claramente, uma filosofia da consciéncia, uma filosofia do ser
ligada a qué? A um sujeito individual, a um sujeito atomizado dentro do
estado de natureza.

Da mesma maneira, em Marx, eu tenho a ideia de uma filosofia da
consciéncia, s6 que agora ndo é mais uma consciéncia ligada a um sujei-
to individual, é uma consciéncia de classe, porque é um sujeito coletivo. E
exatamente a consciéncia de classe que vai se desenvolver em fun¢ao do
processo de exploracao do trabalho por parte do capital, recriando as suas
condicdes objetivas, que vai fazer com que o proletariado, enquanto classe,
venha a agir nao mais somente como uma classe em si, mas agira como para
uma classe para si, ou seja, passa a ser sujeito da sua propria emancipacao.
Vejam que, de alguma maneira, essa filosofia da consciéncia a partir ou do
sujeito individual, ou do sujeito coletivo, é que estabelece o /ocus, o local,
0 espaco da razao. A razao é produc¢do da consciéncia do sujeito — volto
a dizer: seja o sujeito individual, seja o sujeito coletivo. Habermas, entao,
identifica isso no pensamento moderno classico.

A partir dai Habermas comeca a identificar uma virada nessa forma
de conceber a razdao na modernidade; Ele vai dizer que essa maneira de
conceber o locus da razao ja é alguma coisa que foi reconfigurado pelos lin-
guistas modernos durante a segunda metade do século XX. Ele vai procurar
mostrar que — e agora eu vou simplificar o raciocinio — os linguistas mo-
dernos ja trouxeram novas formas de conceber o /ocus da razao dentro do
processo de racionalizacdo da modernidade. Eles vao dizer que, no fundo, a
razao nao esta propriamente na consciéncia do sujeito. Por qué? Porque a
maneira como nods nos relacionamos com o mundo é mediada pela lingua-
gem. O mundo nao é objetivo, 0o mundo nao é outra coisa que ndo o mundo
conhecido pela mobilizacdao da linguagem, o que significa dizer que é a
linguagem que tem estruturas de racionalidade. E exatamente a linguagem
qgue permite, pela sua mobilizacdo, que o sujeito desenvolva aspectos racio-
nais sobre o mundo ou com relacdo ao mundo. A razdo nao é algo inerente,
ndo é algo que esta na consciéncia do sujeito. A razao esta presente na
linguagem, porque a linguagem tem estruturas de racionalidade. Sem essa
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mediacdo do sujeito com o mundo por meio de uma linguagem, a razao nao
emerge, a razao, a racionalidade, ndo aparece.

Talvez um exemplo que possa ser dado, no limite caricatural para a
gente compreender isso, é a histéria do Tarzan. Vivendo na selva, ele nao
vai falar, ele ndo vai desenvolver nenhum aspecto racional na sua relacao
com o mundo. Ele vai lidar, ali, com uma série de elementos, que a gente
pode chamar — eu ndo gosto muito da expressao — “da natureza”. Ndo vai
ter nenhuma racionalidade que venha a emergir nessa relacao que ele tem
com o externo — ou seja, entre aspas, “0 mundo”. Nao vai ter nenhuma
racionalidade que apareca ali, dentro da consciéncia do Tarzan. Por qué?
Porque a sua relacdao com o mundo nao foi mediada pela estrutura de ra-
cionalidade presente na linguagem. O mundo ndo é outra coisa que nao
o mundo linguistico, porque ele € compreendido a partir da linguagem. O
que significa dizer que Habermas procura mostrar que os linguistas moder-
nos estdo propondo, de alguma maneira, uma virada para compreensao
da racionalidade ndao mais a partir de uma filosofia da consciéncia — ou
seja, uma filosofia do sujeito —, mas a partir de uma filosofia da linguagem.
Vejam que ai eu ja tenho, dentro da modernidade, um outro tipo de filosofia
para trabalhar essa ideia de racionalidade.

Entretanto, Habermas ainda vai sustentar uma terceira forma ou
um terceiro tipo... talvez o termo seja um pouco impreciso, porque pode
lembrar a ideia de “tipos” de Max Weber, mas ndo é “tipo” nesse sentido.
Ele vai propor uma terceira forma, uma terceira virada na compreensao da
racionalidade ou do processo de racionalizagdao da modernidade ligado nao
mais a consciéncia — pressupde a consciéncia —, ndao mais a linguagem
— pressup®e a linguagem —, mas ligado aquilo que ele chama de comuni-
cacao. Ele vai propor que, no fundo, a razdo ou a racionalidade emerge com
potencial emancipatdrio porque pessoas interagem — entdo, ela aparece
na interagdo — e mobilizam a linguagem como um médium, ou seja, como
meio de compreensdao do mundo para, mais ou menos, colocar-se de acor-
do, mais ou menos, tentar se entender sobre essa compreensao ja légica
que as pessoas tém sobre o mundo.

s

A razdo ndo estd na consciéncia, a razdao ndo esta propriamente
na linguagem enquanto estrutura. A razdo pressupfe a consciéncia e a
linguagem, mas, nesse sentido, Habermas desloca, mais uma vez, o locus
de producdo da racionalidade. A razao que tem potencial emancipatério
€ razao produzida na comunicacdo, € uma razao comunicacional. Nao
é mais uma filosofia da consciéncia como é aquela proposta pelo pensa-
mento moderno classico, ndo é mais uma filosofia da linguagem, como é
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aquela proposta na virada da segunda metade do século XX pelos linguistas
modernos. Ela vai ser uma outra forma de compreender e de entender a
racionalizacao da modernidade (ou prépria do processo da modernidade)
ligada ao que ele chama de uma razao comunicacional. O locus de produc¢ao
da razdo € a interacdo entre pessoas, € a comunicacdo produzida em uma
relacdo intersubjetiva de pessoas que, volto a dizer, mobilizam o médium
da linguagem para tentar, entre elas, entender-se, colocar-se de acordo com
relacdo a esse mundo no qual nés vivemos, no qual nés nos encontramos,
no qual nés interagimos. E essa razdo que tem, na leitura habermasiana, um
potencial emancipatério.

Habermas procura mostrar que o processo de racionaliza¢do volta-
do para uma dominacao, previsto pela Escola de Frankfurt, existe, é consti-
tutivo da modernidade, sendo que ele ndo € o Unico. Esse processo, que foi
colocado pela Escola de Frankfurt na sua primeira geracao, que tem a ver
com a racionalidade proposta por Weber, ou seja, o processo de racionaliza-
¢do da modernidade proposto por Weber, que tem a ver com o processo de
racionalizac¢ao voltado para dominacgao pelos sistemas (ou pelos sistemas
subsociais) proposto por Luhmann, é uma faceta do processo de raciona-
lizacdo da modernidade, porque junto com essa faceta ndés temos, nesse
mesmo processo de racionalizacdo préprio da modernidade, uma outra
razao em uma outra légica, em um outro registro de producdo racional, que
é essa razao comunicacional.

E, volto a dizer, a razdo comunicacional pressupde consciéncia, pres-
supde linguagem, mas nao € produzida nem pela consciéncia, nem pela lin-
guagem: ela é produzida pela comunicacdo. Comunicag¢do entendida, como
eu disse, nessa interacdo ou nessa intersubjetividade de pessoas. Entdo,
ai, eu esgoto meu terceiro momento de fala, aquilo que a gente se prop6s
a desenvolver sobre essas duas facetas do processo de racionalizacdo da
modernidade.

s

Agora, a gente vai ver que esses dois tipos de razdo estao presentes,
estdo estruturados, naquilo que é a forma de organizacdo da teoria social
de Habermas, ou seja, na teoria na qual Habermas consegue a existéncia
de espacos de integracdo social. A gente vai entdo desenvolver, nesse meu
quarto momento de fala, o que sdo, exatamente, esses espacos de interacdo.
Habermas propde dois espacos de integracao organizados por essas duas
racionalidades. Primeiramente: o que Habermas esta querendo dizer com
isso? Por que as sociedades estdo juntas? Por que elas estdo integradas?
Por que elas estdo organizadas? E essa a ideia. Ns temos, ai, alguma coisa
que esta funcionando a partir de um conjunto e nao a partir de um caos. Por
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gue as sociedades estao integradas? Por que tem algum tipo de ordem? No
fundo é algum tipo de reflexao, ndo € igual, mas algum tipo de reflexdao se-
melhante aquela que foi proposta por Luhmann. O que possibilita a ordem
social? E, ai, Habermas esta falando de um momento histdérico especifico,
que é a modernidade: o que permite a ordem social na modernidade? Entao
Habermas vai sustentar que nds temos dois espacos de integracao préprios
da modernidade. As sociedades estdo integradas, estdo mais ou menos
organizadas a partir de dois espac¢os. O primeiro € o espaco da integracao
sistémica, vou falar sobre ele e, depois, vou falar sobre o outro espaco, que
é integracao social prépria do mundo da vida.

O que é essa integragao sistémica que Habermas esta propondo?
Ele vai dizer que a modernidade vai conhecer um tipo de complexificacao
que faz com que ela ndo possa mais ser integrada a partir de um ponto que
seria um ponto de unificacdo de ordem tradicional. Por qué? Porque como
ela tem um excesso de op¢des valorativas, como ela comeca a se fragmen-
tar do ponto de vista daquilo que sdo as op¢des em termos de condutas,
em termos de comportamentos, em termos de moral etc., ou seja, como
esse ponto de unificacdo calcado na tradicao, na igreja, no divino, vai se
fragmentando, ensejando, liberando, de alguma maneira, possibilitando a
multiplicidade de pontos de vista moral, essas sociedades, nesse sentido,
vao se tornando mais complexas. Complexas no sentido habermasiano, que
guarda uma certa relagdo com o de Luhmann, mas ndo € igual.

As sociedades sao complexas porque sao sociedades que tém uma
gama muito maior de orienta¢cdo dos comportamentos por meio de valores.
E por isso que as sociedades sdo mais complexas. Da mesma maneira, ndo
vamos partir para uma discussao com a antropologia, porque nado é isso
gue Habermas faz. Nao sao mais complexas porque sao melhores, mais
desenvolvidas, nada disso. Nao é isso que ele esta falando. Elas sao mais
complexas porque esse ponto de unificagdo de ordem tradicional calcado
na igreja, na religiao, no divino, fragmentou-se e liberou, nesse processo de
fragmentacao, o comportamento para op¢des diversas dentro daquilo que
sdo orienta¢des morais. Entdo, ela é complexa porque, de alguma maneira,
tem uma superproducao de op¢des valorativas orientadoras dos compor-
tamentos que fazem com que seja necessario, para que ela se mantenha
integrada, a diferenciacao funcional de subsistemas sociais. Diferencia¢ao
funcional de subsistemas sociais, nesse sentido, préxima daquilo sustentado
por Luhmann. Ela se faz para reduzir a complexidade dessa fragmentacao
em termos de op¢Bes valorativas dos comportamentos.

s
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Essa integracao independe de qualquer tipo de acordo, de qualquer
tipo de aceitagdo por parte de pessoas ou de sujeitos. Ela é uma integra-
cao que se faz independentemente de qualquer tipo de intersubjetividade,
ou seja, ela se faz de forma independente de qualquer entendimento ra-
cional por meio da linguagem. Por qué? Porque a racionalidade que esta
por tras dessa integracao é uma racionalidade que se produz pelo préprio
funcionamento do sistema. E o sistema que produz essa racionalidade, in-
dependentemente daquilo que seria uma intersubjetividade, ou um acordo
racional, ou uma troca argumentativa racional de pessoas em um espaco de
discussao, ou um espaco de debate, ou um espaco de interacao.

Habermas vai procurar ilustrar esse processo com dois grandes
exemplos — isso é classico em Habermas — de reguladores sistémicos, ou
seja, de médiuns, meios sistémicos que possibilitam a integra¢ao indepen-
dentemente do acordo de pessoas. Que médiuns sao esses? Ele vai dar como
exemplo a moeda no espa¢o do mercado e a burocracia administrativa no
espaco do Estado. Vejam que, nesse sentido que Habermas esta colocando,
tanto o Estado como o mercado — depois a gente pode trazer isso para
debate — sdo espacos de dominacao. Isso € importante, porque quando
a gente pensa tudo aquilo que envolve, por exemplo, prdxis ou acdes que
possam ser voltadas para o combate ou para o enfrentamento de rela¢cdes
de dominag¢do, mesmo que isso possa ser dirigido ao Estado, mesmo que
isso possa ser depois incorporado ao Estado, o /ocus disso ndo € e nunca
pode ser o Estado. Por qué? O /ocus de emancipacdo, nesse sentido, é dado
pelos movimentos sociais que ndo estao atrelados, vinculados ao Estado ou
a burocracia administrativa, mesmo que essa seja a mais progressista pos-
sivel, porque o espac¢o do Estado é um espaco que esta organizado dentro
de uma ldgica sistémica, ou seja, é um espaco de dominacao.

Ao lado desse espaco de integracao que faz com que a ordem social
seja possivel, ou seja, ao lado desse espaco de integracdo em subsistemas
sociais, Habermas vai sustentar também a existéncia — e, ai, ele retoma um
conceito da fenomenologia classica - do conceito do mundo da vida. Ele vai
desenvolver de uma maneira propria tal conceito, da mesma forma como
ele foi trabalhando o conceito de sistema, mesmo que ja tenha emergido
em outras pessoas, ele vai reconfigurando essas questdes. Por exemplo,
com o conceito de sistema, Habermas estg, claramente, sendo tributario de
Luhmann e ele o diz — tanto é que ele fez, durante boa parte de sua vida
(até a morte de Luhmann), um debate com o préprio Luhmann®. S6 que

s

64 Esse debate esta {oresente por exemplo, no desenvolvimento do primeiro item (autonomia sistémica do di-
reito?) da segunda aula (a ideia do Estado de Direito) do Tanner Lectures (1986) que foi publicado em portugués
como anexo (intitulado “estudos preliminares e complementos”) do Direito e Democracia Vol Il. Ver: HABERMAS,
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ele reconfigura a ideia luhamanniana de sistema ou de autopoiesis, procu-
rando mostrar a sua insuficiéncia para compreender o funcionamento da
totalidade social, do sistema social tomado como um todo.

Da mesma maneira, ele vai trabalhar esse conceito Lebenswelt (ou
seja, o mundo da vida) a partir de referéncias da fenomenologia. Ele vai
retrabalhar isso, ele vai procurar mostrar que, ao lado da integracao pelos
subsistemas sociais, existe também uma outra faceta da organizacao social
que faz com que sujeitos estejam integrados. Ele vai chamar isso, entdo, de
mundo da vida. Essa é a traduc¢ao que é feita, via de regra, pelas tradug¢des
para o portugués do Lebenswelt. Eu li num primeiro momento o Direito e
democracia em francés — o original, em alemao, eu li na tradugdo francesa
antes de ler a traducdo portuguesa — e, |a, nao utilizam “mundo da vida”,
eles utilizam monde vécu, ou seja, “mundo vivido” — nao “mundo da vida".
“Mundo da vida" pode dar uma certa conotac¢ado voltada para uma ideia bio-
|6gica, fazendo uma conotagao bioldgica: o “mundo da vida”, como se fosse
a vida em um sentido biolégico, ontoldgico, e € muito mais interacionista a
qguestdo colocada pelo Habermas.

Entdo, talvez, a traduc¢ao “mundo vivido” seja uma tradu¢ao mais
pertinente, mais coerente ao sentido colocado pelo Habermas. Mas, via
de regra, a gente vai ver nas tradu¢bes em portugués “mundo da vida”, as
traducdes para o portugués de Habermas vao usar esse conceito: “mundo
da vida”, “colonizacdo do mundo da vida” etc., e ndo “mundo vivido". Temos
essas diferentes possibilidades, ja que a gente esta trabalhando com as lin-
guas latinas, o francés e o portugués como traducdes do alemao. E verdade
que a traducdo alema de Lebenswelt € bem complicada. Existe a possibilida-
de de usar “mundo da vida” e “mundo vivido” em francés também: monde
de la vie seria o “mundo da vida” ou monde vécu, que seria 0 “mundo vivido”.
A traducdo francesa prioriza, opta por utilizar “mundo vivido” e ndo “mundo
da vida" — também é outro debate que a gente pode aprofundar em outro
momento. Mas o que é importante agora? Que no fundo Habermas vai tra-
balhar essa ideia de que ao lado do sistema, ao lado dos subsistemas sociais
— e ai, depois, a gente pode aprofundar essa ideia do “estar ao lado”, onde
se esta espacialmente - mas, junto com os sistemas sociais, eu tenho um
outro espaco de integracao social que ndo depende mais de integradores
sistémicos ou de uma racionalidade que seja subtraida das interacbes de
sujeitos e da intersubjetividade de sujeitos.

s
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Esse espaco é o espa¢o que é organizado a partir desse conceito,
que é o conceito de um mundo da vida. O que € o mundo da vida? Esse
mundo é aquele que ja nos € dado. Quando eu nasco, eu me socializo lin-
guisticamente com o mundo que ja se apresenta como tal para mim. Nesse
sentido, como um mundo que ja me é dado, que eu me socializo linguisti-
camente e apreendo como sendo um mundo ja dado para a minha pessoa
e nas minhas interag¢des, esse mundo, no fundo, é um mundo pré-estrutu-
rado simbolicamente. Os simbolos, os sentidos, os significados ja aparecem
como uma coisa cotidiana. Ele também tem a ver com essa mediacdo da
linguagem, ou seja, é um conjunto de sentidos que estao pré-determinados
gramaticalmente.

Eu tenho uma série de experiéncias que sao construidas no cotidia-
no, que eu vou vivenciando, e que sao perpassadas por essas significacdes,
por esses sentidos e isso ndo é algo que possa ser imputado a um sujeito
individual. Isso é intersubjetivamente dividido entre pessoas, porque esse
mundo ja € dado ndo somente para mim, ndo somente para um outro, mas
para todos nés que participamos dele. Esse mundo € intersubjetivamente
partilhado e, a principio, como um dado, ele se apresenta — se apresenta,
ndo que ele seja — como um universo nao questionado, um universo nao
problematizado, um universo no qual nés (sujeitos, pessoas) vamos nos mo-
ver, vamos interagir — e, ai sim, tem uma questdao importante para aquilo
gue eu vou querer desenvolver — e vamos nos relacionar falando tematica-
mente sobre esse mundo.

Nesse sentido, no momento em que nds come¢amos a tematizar so-
bre esse mundo intersubjetivamente compartilhado, nés comecamos a, de
uma certa maneira, mobilizar argumentos para tentar convencermos uns
aos outros sobre a pertinéncia das nossas tematizacdes. Ou seja, a argumen-
tacdo e as tematiza¢des sobre o mundo da vida desembocam em um certo
espaco publico de discussdao no qual mobilizamos argumentos que tém a
pretensdo de validade sobre esse mundo objetivo que reconhece — porque
é subjetivamente compartilhado — a pretensdo de validade do outro. Reco-
nhece a pretensdo de validade para aquele ao qual estou me enderecando
guando desenvolvo as minhas argumentacdes nas minhas interacdes.

s

Vejam que é nessa forma na qual eu vou interagir, tematizando so-
bre o mundo da vida, tematizando sobre esse universo intersubjetivamente
compartilhado (que ja me é dado, no qual eu estou socializado por um
meédium que é o médium da linguagem), é nesse processo de interacao,
mobilizacdo de argumentos, tentativa de convencimento racional, tentativa
de chegar a um consenso, tentativa de fazer valer meus argumentos — mas
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sabendo que eles sdo faliveis — e ouvindo os argumentos daquele com
0 qual estou me enderecando, é nesse processo que emerge, que surge,
gue se produz uma razao comunicacional. Essa razao comunicacional, pelo
proprio procedimento de discussao, de troca argumentativa em um espaco
publico ancorado, baseado, estruturado em um mundo vivido, no mundo
da vida, tem potencial emancipatorio.

Ou seja — e, ai, é importante —, o potencial emancipatdério ndo esta
mais ligado a um conteuddo formado pela razao pratica no sentido kantiano,
um conteddo que eu posso acessar enquanto sujeito ou que todos podem
acessar ou que o filésofo possa acessar como verdade. Essa potenciali-
dade de emancipa¢do por meio de um conteudo ndo é a forma como o
Habermas percebe o potencial emancipatério da razao na modernidade.
Potencial emancipatério esta ligado a esse processo de comunicacdo, ou
seja, esta ligado a um procedimento. Ndo esta ligado a nenhum conteudo
previamente estabelecido, ndo esta ligado a uma razao pratica que possa
acessar um conteudo. Esta ligado, tdo somente, a um procedimento de dis-
cussao que mobiliza argumentos racionalmente na tentativa de convencer
aquele ao qual estou enderecando as minhas palavras, que pode ser um
outro ou outros — entdo, aquilo que envolve um coletivo de discussao a
partir de argumentos racionais. E esse procedimento que tem um potencial
emancipatorio.

Vejam entdo que eu estou diante de dois espacos. O espaco do
sistema, da integracao sistémica, que é um espaco de dominacao organi-
zado por uma razao sistémica que domina e, nesse espaco, eu nao tenho
possibilidade de qualquer tipo de emancipacao daquilo que é o sujeito. A
integracdo se da, também, por um outro espaco, que é o espa¢o do mundo
vivido, que é o espaco do mundo da vida, que, ai sim, eu tenho um tipo de
integracdo social que ndo se faz mais por médiuns sistémicos, independen-
te de intersubjetividade — eu tenho uma interac¢ao estruturada, calcada nas
intersubjetividades, ou seja, nas relagdes entre sujeitos. Relagdes essas que
sdo estabelecidas quando nds mobilizamos argumentos para falar tematica-
mente sobre esse mundo compartilhado. Essas intera¢gdes produzem uma
razao comunicacional que é potencialmente — volto a dizer, potencialmente,
nao existe em si isso — emancipatoria, porque ela trabalha com essa ideia
de uma intersubjetividade compartilhada a partir da qual argumentos sao
mobilizados ndo com base na forca, ndo com base na autoridade, ndo com
base no carisma, ndao com base em uma tentativa de enganar e ludibriar o
outro, mas em uma tentativa de se colocar em acordo com o outro. Portan-
to, esses argumentos sao mobilizados e produzem uma racionalidade, mas
nao pela consciéncia, nao pela linguagem, mas pela comunicacao. Volto a

s
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dizer: pressupde consciéncia, pressupde linguagem, mas a razao € produzi-
da pela e na comunicacdo.

Chego ao ultimo momento da minha fala, que é o Direito: onde o
Direito esta nessa histdria toda que eu contei até aqui e como ele se relacio-
na, de uma certa maneira, com o pensamento de Habermas. Ou seja, sobre
0 que eu estou chamando atencdo? Se ndo, obviamente, eu ndo estaria
desenvolvendo tantas coisas antes de falar sobre o Direito em Habermas.
Para bem compreender o Direito em Habermas e ndao somente reproduzir
certos lugares-comuns habermasianos — no sentido de reproduzir lugares-
-comuns que, as vezes, as pessoas desenvolvem sobre Habermas, melhor
dizendo, lugares-comuns sobre a leitura que Habermas faz do Direito — é
importante que a gente compreenda certos pressupostos. Eu falei de alguns
aqui, a gente poderia falar de muitos outros, entdo, ai, a gente teria de ler,
efetivamente, Direito e Democracia, a obra por completo. Eu sé falei aqui de
dois: da questdo da razao, da racionalidade; e da questdo dos espacos de
integracao. Acho que essas duas referéncias sao centrais para compreender
0 pensamento que Habermas tem sobre o Direito — e, volto a dizer, nao
reproduzir os lugares-comuns em que a gente compreende sem entender,
efetivamente, de onde Habermas tira certas questdes para falar sobre o
Direito. Vamos, agora entdo, ao Direito.

O Direito para Habermas vai estar presente nesses dois espagos
de integracdo: o espac¢o do sistema e o espaco do mundo da vida (ou do
mundo vivido). Consequentemente, ele vai estar estruturado em torno de
duas racionalidades diferentes: a racionalidade da dominacdo e a raciona-
lidade da emancipacao — ou seja, racionalidade sistémica e racionalidade
comunicacional. Ndo somente ele esta presente nesses dois espacos como
também é um grande médium, um grande meio de ligacdo entre esses dois
espacos. No fundo, Habermas esta dizendo que tanto o sistema chega ao
mundo da vida por meio do Direito como o mundo da vida pode chegar
ao sistema por meio do Direito. Entdo, ele € um espaco que faz com que a
linguagem do Direito possa, de alguma maneira, traduzir-se em algo que
seja compreensivel tanto na relagdo sistema-mundo da vida como na relacao
mundo da vida-sistema.

s

Nesse sentido, teriamos uma série de desdobramentos, inclusive
conceituais, para problematizar essas relacdes e essas passagens entre
sistema e mundo da vida e entre mundo da vida e sistema. Por exemplo,
0 conceito de colonizacdo do mundo da vida, exatamente a ideia de um
sistema que tenta o tempo inteiro, com a sua légica, dominar potenciais es-
pacos emancipatérios do mundo da vida. Essa é uma questdo muito ligada a
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questdes praticas ou a questdes do funcionamento social e de movimentos
sociais. Vamos, entdo, a essa compreensdo mais tedrica do Direito dentro
do quadro de construcao de Habermas.

Primeiro, o Direito nesse espaco do sistema. Ele vai procurar mos-
trar que o Direito se funda, enquanto positividade, Unica e exclusivamente
em uma decisdo posta que ndo somente é posta, mas € imposta a todos os
destinatarios desse Direito e que, nesse sentido, ndo sdo sujeitos de Direito
— Ou seja, sao os destinatarios para os quais a norma se encontra. Vejam
gue, em um primeiro sentido, a positividade do Direito se liga a um processo
no qual o Direito vai ser seguido, tdo somente, porque ele é obrigatério em
funcdo de uma coercibilidade, em fun¢do de mecanismos de coer¢dao que
ele tem e que faz com que ele se imponha aos destinatarios.

Nesse sentido eu tenho uma organizacao do direito na qual ele é
aceito pelos destinatarios da norma, independentemente da sua concor-
dancia. Isso significa dizer que, quando um Direito é editado e imposto — ou
seja, criado e se impde —, ninguém fica perguntando para A, B, C ou D ou
para grupos X, Y, Z se vocé aceita ou nao aquele Direito. O Direito se imp&e
a todos os destinatarios a partir de uma aceitacao fatica. Ou seja, 0s meca-
nismos de coercibilidade garantem que o Direito se imponha tdo somente
porque ele foi decidido como tal. Vejam como, nessa légica, eu tenho uma
certa leitura da positividade do Direito ou do processo de positivacdao do
Direito que — simplificando, deixando de uma maneira bem mais simples
— seria a forma como, de alguma maneira, as leituras positivistas concebem
o Direito, sejam leituras positivistas normativas, tipo Kelsen, sejam leituras
positivistas autopoiéticas, tipo Luhmann.

Portanto, o Direito se imp&e independente de sujeito. O Direito se
impde porque houve uma decisdo. Essa decisdo se autolegitima e o Direito
tem mecanismos para fazer valer essa decisdao porque, de alguma maneira,
essa decisdo nao € colocada em questao. Ndo existe nenhuma aceitacao
que dependa dos destinatarios da norma, porque, inclusive, o sistema in-
depende dos destinatarios. Ele se impde aos destinatarios, mas independe
dos destinatarios. Vejam que, ai, eu tenho uma certa forma na qual o Direito
se liga a essa producdo sistémica, ou seja, essa producdo ilustra um nivel de
dominacdo dos sujeitos pelo Direito.

Entretanto, Habermas vai sustentar o seguinte: um Direito que se
organiza tdo somente em func¢do desse tipo de positividade (ou desse tipo
de compreensao do processo de positivacao do Direito), na modernidade,
faria com que o Direito se diluisse na prépria Politica, faria com que o Direito
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fosse um mero instrumento — e, ai, a perspectiva instrumental — de legiti-
macao do arbitrio, ou seja, de uma vontade que se desdobra numa decisdo,
seja ela qual for.

Habermas vai mostrar que o processo de positivacdo do Direito
na modernidade, mesmo que tenha sido feito dessa maneira — ou seja,
um Direito que se garante por meio de uma imposicao fatica, por meio de
mecanismos de coercibilidade que se impde aos destinatarios —, tem uma
pretensdo de aceitabilidade racional por parte dos destinatarios aos quais
esse Direito se direciona. Vejam: o que Habermas esta procurando mostrar?
A positividade do Direito ndo se esgota no mero fato de que o Direito esta
atrelado a uma decisao que se impde aos destinatarios. O que ele esta pro-
curando mostrar se vincula a seguinte questdao: que decisdo é essa? Essa
decisao tem uma pretensdo de ser aceita racionalmente pelos destinatarios
aos quais se direciona, o que significa dizer que ela tem a pretensdo de ser
aceita publicamente em um espaco de discussao.

O Direito que, por um lado da positividade, esta ligado tao somen-
te a uma dominag¢do, a uma imposicao, que independe dos destinatarios
— ou seja, os destinatarios sdo sujeitos desse Direito —, também tem um
outro lado dessa positivacdo desdobrado na perspectiva de ndo poder ser
imposto de qualquer maneira. E essa a questdo. O seu conteido pode ser
mobilizado na decisao, mas ele nao pode ser imposto de qualquer maneira.
Por qué? Porque ele tem uma pretensao de ser aceito racionalmente, o que
significa dizer que ele tem que ser tematizado, argumentado, justificado etc.

O Direito entao esta sujeito a essa reconfiguracdo, a essa tematiza-
¢do nao mais no espago do sistema, mas, sim, no espaco do mundo da vida.
Nesse sentido, o Direito €, ao mesmo tempo, algo que surge no sistema de
dominacdo, mas também nado se esgota nesse sistema. Ele esta atrelado ao
espaco do mundo da vida, ou seja, a uma potencialidade emancipatoria, a
uma razao comunicacional. E, ai, as coisas sao um pouco mais complicadas.
Em um primeiro momento, a gente pode fazer uma discussdo da complexa
relacdo da legalidade e legitimidade na reflexdo de Habermas sobre o pro-
cesso de positivacdo do Direito, porque ela pressupde tanto o Direito posto,
independente de aceitacdao, mas também aceitabilidade racional — entao,
ele pressupde as duas coisas, mas a positivacao é uma so.

s

Portanto, a positividade do Direito é feita, concomitantemente,
nessas duas facetas. O que significa dizer que a discussao da legalidade do
Direito tem relacdao com esse espa¢o no qual eu garanto que o Direito teve
um procedimento formal estabelecido, ele obedeceu a uma decisdo que foi,
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processualmente — no sentido do processo —, construida de acordo com
as normas, as regras estabelecidas. Entao, isso tem a ver com legalidade, ou
seja, a legalidade esta dentro desse espaco, que é o espaco de positividade
do Direito enquanto construcdo da decisdo que nos é imposta. Mas a legiti-
midade do Direito € uma legitimidade que se da em outro momento desse
mesmo processo de positivacdo. A legitimidade vai se dar quando sujeitos
(que sdo destinatarios da norma) vao comecar a debater sobre isso, vao
se contrapor, questionar, aceitar, mobilizar-se para resisténcia, organizar
movimentos de desobediéncia civil etc.

Alegitimidade é dada nesse espaco no qual a positividade do Direito
também se faz presente, que é a sua tematizacdo em um espaco de discus-
sdo, que é o espaco de mundo da vida, onde a gente tem argumentos que
sdo trocados, pessoas que vao se posicionar a partir de uma argumentacao,
gue vao resistir, que vao desobedecer, debater etc. Isso é o espaco no qual
uma legitimidade do Direito ou, melhor dizendo, uma legitimidade atrelada
ao processo de positivacao do Direito, se constroi. Vejam que, ai, eu tenho
também uma dualidade que é colocada no pensamento habermasiano e
isso esta presente no proéprio subtitulo do livro: Entre facticidade e validade.

Habermas reconstréi essa facticidade e validade de uma série de
formas na obra: do ponto de vista interno, do ponto de vista externo, ele
vai reconstruindo isso em diferentes niveis. Para simplificar, e, ao menos
nesse esquema que estou colocando também, a gente pode entender essa
positividade por meio do sistema nessa caracteristica de fato: o Direito €
um fato, impde-se aos destinatarios independentemente de aceita¢ao. Mas
ele é também uma validade, ou seja, ele tem a pretensdo de validade. Vol-
to a dizer, a pretensdo de validade nao é a pretensao de adequag¢do a um
contelido X, Y ou Z. E a pretensdo de respeitar um procedimento racional
de discussao, que tem potencial emancipatorio. E, ai sim, eu tenho o Direito
como uma validade — ndo mais ligado a um fato, mas ligado a uma validade,
uma pretensao normativa procedural.

s

Uma ultima discussdo que eu acho que € importante esta ligada
a discussdao em torno dos principios habermasianos de legalidade e legi-
timidade desdobrados numa referéncia liberal ou numa referéncia demo-
cratica. E uma discussdo em torno do Estado também, porque no fundo,
Habermas vai ndo somente colocar a formac¢do do processo de construcao
do Direito moderno, ou seja, reconstruir a formac¢ao do Direito moderno a
partir de uma teoria do discurso. Ele o faz procurando mostrar que, nessa
reconstrucao, o Direito, que é formado na modernidade, é co-constitutivo da
democracia ou da génese democratica do Direito. Entao, ndo existe Direito,
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na modernidade, — que seja de acordo com esses pressupostos colocados
na reconstrucdo que Habermas faz desse processo de formacdao — que nao
seja um Direito democratico. Porque a génese democratica do Direito é
co-constitutiva do préprio processo de formacao e positivacdo do Direito na
modernidade. E de que maneira isso se coloca? Agora eu vou problematizar
mais essa questao da legalidade e legitimidade.

Em um primeiro momento, eu falei que a legalidade estaria mais
no espac¢o do sistema e a legitimidade no espaco do mundo da vida, na
medida em que a legalidade é colocada e organizada toda em um espaco
de dominacdo no qual o Direito nos € imposto, enquanto que a legitimi-
dade é organizada em torno de um espac¢o no qual o Direito se apresenta
com uma pretensao de se legitimar, ou seja, uma pretensao de ser aceito
racionalmente e, nessa discussao, produzir consenso, produzir elementos
legitimadores. Eu cindi, em um primeiro momento, essa ideia de legalidade
no espaco do sistema e legitimidade no espaco do mundo da vida. Ora,
agora, eu vou complexificar um pouco mais isso trabalhando a ideia de
génese democratica no Direito. Habermas vai sustentar que o Direito se
liga a prépria formacdo da democracia. E ai, eu posso visualizar, talvez, um
desdobramento dessa ideia. A legitimidade, de alguma maneira, se da tam-
bém — se eu admito a génese democratica do Direito — aprioristicamente.
Por qué? Porque esse Direito posto pelo sistema, mesmo que 0s sujeitos
(politicos, partidos politicos etc.) sejam artefatos para que o sistema fun-
cione, tem uma legitimidade a priori porque a representacdo politica como
génese democratica do Direito faz com que a producao do Direito dependa
dos artefatos que sao eleitos, que sao produzidos em um processo eleitoral,
ilustrativo de uma democracia representativa, pelo conjunto de cidadaos.

Obviamente, a gente teria que aprofundar a crise de democracia
representativa, a prépria formac¢dao da democracia representativa, as insu-
ficiéncias da democracia representativa, aquilo que envolve elementos de
participacdo direta, movimentos sociais etc. Mas o que eu estou querendo
chamar atencdo é que, dentro da perspectiva de uma representacdo politica,
nos nos concebemos ndo somente como destinatarios da norma, mas como
autores da prépria norma na medida em que 0S N0Ssos representantes é
qgue elaboram essa norma, mesmo como artefatos do sistema. Entdo, esse
Direito posto ja passa, de alguma maneira — isso € o que estou querendo
chamar a atencao — por um certo crivo de legitimidade da representacao
politica na medida em que eu tenho o funcionamento de um direito de voto
e de elegibilidade com elei¢des periddicas, garantidas do ponto de vista for-
mal etc. O que eu estou chamando aten¢do? Que existe, nesse processo de
génese democratica do Direito, via representacdo politica, uma ideia de que

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

164



nds Ndo somos somente sujeitos, ou seja, uma norma que nos é imposta,
mas ela nos é imposta em nome da coletividade, ou seja, sdo 0S NOSsOs
representantes que produzem essa norma. Entao, eu tenho ai, de uma certa
forma, alguma sinalizacdao de uma legitimidade a priori em funcdao do me-
canismo da democracia e da representacao politica, ou seja, em funcdo do
principio propriamente democratico da soberania popular — soberania po-
pular no sentido da representacao politica, ndo no sentido de mecanismos
de democracia direta ou de participacdo popular direta; soberania popular
no sentido de exercicio e de respeito do direito de voto e de elegibilidade.

Porém, essa legitimidade se desdobra em um outro momento, que é
legitimidade a posteriori, ou seja, o Direito ser produzido por meio da repre-
sentacao politica a partir de uma génese formal democratica, ndo garante
tudo em termos de legitimidade para Habermas, porque o momento forte
de legitimidade, para ele, € o momento no qual esse Direito sai do espaco
do sistema e chega ao espa¢o do mundo da vida com essa pretensao de ser
tematizado, debatido, aceito racionalmente por intera¢des intersubjetivas
que mobilizam argumentos para dizer que esse Direito € bom ou, contra-
riamente, para produzir resisténcia contra esse Direito, para se contrapor a
esse Direito, para organizar movimentos de desobediéncia civil com relacao
a esse direito etc. E nesse processo do mundo da vida, de tematizacdo e de
acBes que o Direito vai se legitimar. E ai, eu tenho, talvez, nesse processo,
por mais contraditério que seja, uma ideia de um Direito ligado a um Estado
de Direito, um direito que ndo decorre somente de uma soberania popular,
ou seja, de uma representacdo politica que pode impor qualquer conteudo
de direito. E uma ideia de que existem freios, que ndo s3o de contelido, mas
existem freios a esse processo. Os freios se ddo exatamente nessa possibi-
lidade de resgate de um procedimento de discussao.

Isso garante, entdo também, um tipo de legitimidade, porque limita
aacdo do Estado e, vejam, que ai eu tenho, de alguma maneira, um principio
mais liberal, mesmo que ele possa ser mobilizado por grupos sociais. Cons-
tatamos ai exatamente o principio liberal que organiza uma certa esfera
de liberdade que pode se contrapor a esse direito que nos é imposto pelo
sistema e que, de alguma maneira, esse Direito ndo somente é estruturado,
mas também faz a ponte entre esses dois espacos. E por meio da linguagem
do Direito que um integrador sistémico, como a moeda ou como 0 mercado,
chega a uma tematizacdo e a um debate no campo do mundo da vida. E por
meio do Direito (como médium) que o integrador sistémico (como a buro-
cracia administrativa, como o poder), chega também no mundo da vida, ou
seja, a burocracia administrativa como exercicio do poder.

s
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Por meio do direito esses integradores sistémicos podem ser tema-
tizados e debatidos. Entdo, Habermas vai sustentar, de uma maneira muito
clara, que esse Direito se da nesses dois espacos: no espaco do sistema,
a partir de uma légica de dominacdo e de imposicao, ou seja, uma légica
sistémica; e no espa¢o do mundo da vida, a partir de uma légica de emanci-
pacdo, uma légica de comunicacdo. Portanto, o Direito esta presente nesses
dois espacos, diferentemente de outras referéncias habermasianas, como a
burocracia administrativa, que s6 se da no espaco do sistema, ou 0 mercado
com seus mediadores sistémicos, que s6 se da no espaco sistémico. O Di-
reito também funciona como um meio de ligacdo entre esses dois espacos.
Isso me parece importante também. Nesse sentido, o Direito ndo somente
esta no mundo da vida, pois também faz parte do sistema, ele é fruto de
produc¢des do mundo da vida e do sistema, como ele também exerce essa
ligacdo entre mundo da vida e sistema.

s
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DIALOGO 6:

O POVO DE ANANSI

Wilson Madeira Filho
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Hoje quero iniciar lembrando que somos o povo de Anansi, sobre o
que temos muito orgulho! Vocés sabem, ou talvez ndo se deem conta de que
sabem, que Anansi nem sempre € politicamente correta. Claro, tenho que
revelar para vocés que Anansi € uma aranha, pelo menos na maior parte
das vezes. Houve uma vez, por exemplo, que Anansi foi tomar banho num
lago. Seguindo a tradicao, tirou as bolas e deixou na margem. Ora, logo em
seguida surgiu justamente o tigre para se banhar, tirou as bolas e mergu-
Ilhou. Anansi, antes que o tigre o percebesse, saiu de fininho do lago, s6 que,
vendo as bolas grandes do tigre pegou elas para si, deixando as bolas dela,
pequininas, na margem. E fugiu, rindo a toa. Nesse momento, os macacos
passaram por Anansi e perguntaram do qué que a aranha ria com tanto
gosto. E Anansi respondeu que aprendera uma musica muito engracada. Os
macacos ficaram curiosos e insistiram para saber que musica era. Anansi
fez de rogada, mas com a esperada insisténcia dos macacos, revelou uma
canc¢do onde os macacos indo tomar banho num lago, deixavam suas bolas
na margem, logo surgia o tigre para banhar-se, e 0s macacos que nao sao
bobos, saiam da agua rapidinho, mas vendo as bolsas do tigre na margem
roubavam as bolas do tigre e deixavam as deles, pequeninas, no lugar. E
logo todos repetiam o refrao “Os macacos roubaram as bolas do tigre! Os
macacos roubaram as bolas do tigre!”. Os macacos adoraram a cangao e
sairam de imediato cantando, em algazarra. Ora, ao chegar em casa, Anansi
foi surpreendida pelo tigre, que viera recuperar suas bolas roubadas. Anansi
jurou que nada tinha feito, que haviam sido os macacos. O tigre duvidava e
jaia atacar Anansi quando ouviu o0 bando de macacos a cantar: “Os macacos
roubaram as bolas do tigre! Os macacos roubaram as bolas do tigre” e saiu
no encalco deles, destrocando a todos. (Risos, muitos). Eu disse para vocés
que Anansi nem sempre é politicamente correta.

Ora, mas o mais importante, e que vocés sabem, mesmo que pen-
sem que nao sabem, é que o tigre era o dono das historias, e o mundo
era triste, pois as histérias eram aterrorizantes, nao existia humor. Anansi
queria conquistar as histérias que estavam no poder do tigre e procurou o
Deus Nyame, que lhe imp&s quatro tarefas: capturar um enxame de abelhas,
capturar o leopardo, capturar um gnomo da floresta e capturar uma cobra,
uma piton, que é uma cobra bem grande — e todos vivos. Entdo, inicia a
tarefa pelas abelhas. Anansi, como todos sabemos, é uma aranha. E chega
para a abelha rainha, vé um enxame, e fala: “Olha, vocés sao muitas, nao
é?". A abelha rainha fala: “Sim, somos trezentas”. Anansi fala: “Ah, nao sao
mesmo. Vocés sao muitas, mas, com certeza, vocés sdao duzentas”. A abelha
rainha fala: “Nao, nés somos trezentas”. “Mas nao da, é impossivel, ndo sao
trezentas, estou vendo daqui, vocés sao, no maximo, duzentas”. Ficam nes-
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sa discussao até que Anansi propde fazer o seguinte: “Tem aquele garrafao
ali, vocés vao entrando uma a uma, eu vou contando e a gente acaba com
essa duvida, nao é? Ao final, n6s vamos saber exatamente quantas vocés
sdao”. A abelha rainha, orgulhosa, concorda e comanda que cada abelha
entre naquele garrafao. Elas vdao entrando uma a uma até entrar a Ultima,
que é a propria abelha rainha, que fala “Viu? Somos trezentas”, e Anansi fala
“Tem razao”, s6 que, ao mesmo tempo, fecha a garrafa e captura todas as
abelhas. Foi realizada a primeira tarefa. A segunda tarefa, era a de capturar
o leopardo. Anansi vai atras da fera e comeca a provocar o leopardo, de
forma que a fera a persiga, nao é? S6 que Anansi havia cavado um buraco
e coberto com palha, de maneira que ele - ou ela, pois as vezes Anansi é
mulher -, como aranha, conseguisse passar por cima, mas o leopardo quan-
do passasse iria cair naquele buraco. Provoca tanto que, é claro, quando
foge, passa pela palha e o leopardo cai no buraco. A fera ainda tenta pular
para fora, mas, no maximo, consegue se sustar na borda com uma pata, por
mais que se esforce. Anansi vendo isso, fala: “Olha, vocé tem que ter fé para
conseguir sair do buraco, e para ter fé vocé tem que juntar as duas patas
em oracao”. O leopardo tenta fazer isso e, 6bvio, desequilibra a pata que o
sustinha na borda e cai dentro do buraco novamente. Anansi, como sempre,
cai na gargalhada por ter ludibriado o leopardo. E assim consegue cumprir
também a segunda tarefa. O duende da floresta é muito agil e € impossivel
de pegar. Sempre que ele aparece, ele desaparece no momento seguinte.
Mas o duende adora provocar. Entao, quando o duende vé qualquer um na
floresta, ele ndo resiste a dar um empurrao, a dar um tapa e desaparecer ra-
pidamente. As pessoas ficam sempre muito confusas com o que aconteceu
e ficam irritadas, porque deve ser coisa do duende da floresta. Ora, o que
Anansi pensa? Ele faz um boneco de piche, de forma que quando alguém
for bater naquele boneco, vai ficar com a mdo grudada. E fica ali esperando.
Fatalmente, vendo alguém no meio da floresta, o duende vai |a para provo-
car. Mas, ao bater com a mao, a mao fica presa. Ele fica irritado, bate com
a outra mao, que também fica presa. Da um chute e um dos pés fica preso,
da outro chute e o outro pé também fica preso. Ou seja, Anansi cumpre
a terceira tarefa, conseguindo capturar o duende. Por fim, ele encontra a
cobra piton e fala para ela: “Nossa, vocé é grande, mas vocé nao é maior do
gue uma palmeira”. A cobra, vaidosa, responde: “Claro que eu sou maior
do que uma palmeira!”. “Ué, entdao vamos ver. Tem uma palmeira ali, vocé
se estica e vamos ver se vocé é do tamanho da palmeira”. A cobra aceita o
desafio e fica esticada. Anansi pede: “Entao fica paradinha que eu preciso
medir cada centimetro para ver se vocé ndo esta se esticando demais e se a
prova esta correta”. E, com isso, vai rodando, fazendo uma teia muito forte
ao redor de toda a cobra, prendendo-a a palmeira. Quando a cobra tenta
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sair, Anansi deu tantas voltas com a teia que conseguiu capturar a maior
cobra da floresta. Com isso, Anansi cumpriu as quatro tarefas e, finalmente,
vira a dona de todas as historias. Desde entdo, o tigre, que quer retomar as
historias, odeia Anansi e esta sempre em busca de se vingar.

Vi que o Ricardo escreveu no chat sobre o seriado American Gods®,
que é baseado em um romance do Neil Gaiman, que também escreveu Os
filhos de Anansi®®, onde ele pega esses mitos de Gana que chegaram na In-
glaterra e nos Estados Unidos e faz uma histéria muito divertida: transforma
Anansi em um malandro americano. E sensacional também. H& uma leitura
também curiosa, que ganhou recentemente o Oscar de melhor animacgao,
que se chama Homem-Aranha no Aranhaverso®. Acredito que ninguém aqui
assistiu. Mas é bom, hein. E um desenho animado antirracista, e que se vale
do mito de Anansi.

Carina Magalhaes Barbosa: Eu vi, professor, eu vi. Muito bom.

Wilson Madeira Filho: Pois é. E o mito de Anansi como aranha, possui varios
desdobramentos. Zelia Amador de Deus escreve sobre sua influéncia junto
aos negros do Maranhdo®. Na verdade, o proprio Stan Lee se baseou nas
histérias de Anansi ao criar o Homem-Aranha. E uma origem que quase nin-
guém sabe. Depois se perdeu, porque, na industria de quadrinhos, o heroi
vira uma coisa maluca, meio sem sentido. Mas o desenho vai a raiz e pega
as histérias do Homem-Aranha, porque, ndo é a toa que o Homem-Aranha
é um anti-herdi, ele € um aracnideo, ou seja, quase um inseto, sempre é
retratado como piadista e esta o tempo todo vencendo mais por astucia.
E um garoto de 15 anos em Nova York, entdo é um metido que vence os
monstros terriveis, mas vence com a irreveréncia de um adolescente. E a
caracteristica desse herdi, ser um garoto atrapalhado e tal. Mas, na verda-
de, sua origem esta ligada a de Anansi e a luta antirracista. Esse desenho
recupera essa origem africana que estava na génese desse personagem, €
interessante também.

s

Ariel Teixeira Roque: No Aranhaverso, eles escolheram o Shameik Moore,
o ator e rapper, para fazer o Homem-Aranha. O mais interessante é que
ele foi acho que o segundo... o primeiro ou o segundo Homem-Aranha na
historia que € negro, sendo que o Stan Lee escreveu a histéria para o perso-
nagem ser negro. Porém, quando ele foi retirado da Marvel, foi retirado das

65 GAIMAN, Neil. Deuses americanos. Traducdo de Leonardo Alves. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2016.

66 GAIMAN, Neil. Os filhos de Anansi. Tradu¢do de Edmundo Barreiros. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2015.

67 MARVEL ENTERTAINMENT. Homem-Aranha no Aranhaverso (Spider-Man: Into the Spider-Verse). Diretores: Peter
Ramsey, Bob Persichetti, Rodney Rothman. Roteiro Brian Michael Bendis, Phil Lord. Produzido pela Columbia
Pictures e Sony Pictures Animation em associacdo com a Marvel Entertainment e distribuido pela Sony Pictures
Releasing, 2018.

68 AMADOR DE DEUS, Zélia. Ananse tecendo teias na didspora: uma narrativa de resisténcia e luta das herdeiras e dos
herdeiros de Ananse. Belém: Secult, 2019.
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historias em quadrinhos, foi quando trocaram a etnia do Homem-Aranha e
colocaram um personagem branco para fazer o Homem-Aranha. A tradicio-
nalidade dele é ser um personagem negro.

Wilson Madeira Filho: Exatamente, pois €. Falou mais alto o mercado ja
forte da indUstria dos quadrinhos. Stan Lee foi uma grande vanguarda na
industria de histérias em quadrinhos, um dia a gente pode debater isso mais
longamente. Eu estou até pensando em montar um curso sobre histérias
em quadrinho, que é um tema que eu gosto muito e que foi revisitado pelos
ingleses que passaram a ter grandes textos de argumento — como Neil
Gaiman e Alan Moore, que mexeram com bastante criatividade com isso e
trouxeram muitos desses elementos a tona. Mas € isso, o Stan Lee, mesmo
se a gente pegar os herdis mais convencionais, da Marvel, o Clube Marvel
original, sdo herdis defeituosos. E fantastico quando ele inventa o Homem
de Ferro. E um cara com um marca-passo! E o cara que se andar, se correr
até a esquina, ele morre. E ele p6e uma armadura que segura a pressao do
coracao e vira o Homem de Ferro. Ou seja, sao todos herdis defeituosos. O
Huck, fica com raiva, vira um brutamontes pré-histérico, que é uma anti-
tese do cientista Bruce Banner que esta a fabricar a bomba Gama, e como
gigante verde vai enfrentar o pai da namorada, que € um general que quer
invadir o Vietna. Entdo, ai tem muita ironia no conjunto daqueles herdis que
estdo enfrentando o modelo mais nacionalista da editora concorrente entao
solidamente estabelecida, a Detetive Comics, que ja tinha consagrado, so-
bretudo, o Superman. Entdo, esses herdis da Marvel da época da guerra-fria
e que voltaram a fazer sucesso sao anti-supermans. Alids, o Homem-Aranha
€ um anti-superman por si, nao é? Até na pronuncia e na espécie de troca
de letras, Spiderman e Superman. E os disfarces ambos com nomes com
aliteracBes, um é Peter Park, o outro e Clark Kent. Porque o Aranha também
tem uma identidade secreta, ele também trabalha num jornal. Mas enquan-
to o Superman é o Superman, cheio de superpoderes, vem de Kripton, tem
um laboratdrio de gelo etc., o Homem-Aranha mora com a tia. Ele tenta nao
faltar a aula, ou seja, ele ndo tem um centavo, ele costura o préprio unifor-
me. E 6bvio que ele estd ironizando aquele mundo glamoroso da época do
Superman. Mas, enfim, sdo histérias divertidas. Alejandro?

Alejandro Louro Ferreira: Bom, professor, assim, eu ndo estou nem acre-
ditando que eu vou fazer um comentario sobre o Super Choque na aula de
mestrado®. Mas, engracado que, assim, o senhor estava falando um relato
e tem um episddio que, com certeza, € baseado totalmente nessa historia.

69 Super Choque (Static Shock) foi uma série animada para publico infantil produzida pela Warner Bros. Televi-
sion, entre 2000 e 2004 no canal estadunidense The WB. No Brasil, foi exibida por quatro temporadas num total
de 52 episédios, pelo SBT, no programa Bom Dia & Companhia e pelo canal Cartoon Network Brasil.
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A gente sabe que o Super Choque tem toda uma representatividade, total-
mente da vanguarda, por assim dizer, por isso tem uma grande quantidade
de fas que tem um carinho enorme pela série. E eu me lembro — isso ai
quando eu era crianca —, em algum momento, quando eles vao visitar um
pais de origem africana, agora ndao vou me lembrar qual é, e o herdi de
la, era um herdi que tinha o desenho de uma aranha e o poder dele era
de contar histdrias. Os vildes dele eram uma ong¢a, uma cobra, e ndo me
lembro agora qual era o outro. Contava essa... a mesma historia que vocé
contou basicamente, vou até procurar e tentar colocar aqui, mas assim, foi
loucura ter o link entre a aula do mestrado e uma parada da minha infancia,
assim, muito louco’. Eu quis comentar.

Wilson Madeira Filho: Vocé vé que as histdrias que vieram ali do Golfo de
Benim estao mais presentes do que a gente imagina. Elas estao sendo reela-
boradas nesses desenhos, como o Super Choque, que € outro que também,
se eu ndo me engano, ele € dublado por um ator negro, ndao é? Averigua ai,
por favor. Mas, vamos 13?

Pois hoje vamos abordar caracteristicas culturais de ritos, que tam-
bém nos falam sobre justica e que sofreram e sofrem perseguicdes e into-
lerancias. Vamos trabalhar a introducao da obra Histéria noturna, de Carlo
Ginzburg’!, um renomado historiador italiano, e a Fogueira de Xango, de José
Flavio Pessoa de Barros’?, que era um professor da UERJ, faleceu alguns
anos atras. Em seguida, teremos uma convidada.

Histéria Noturna é a principal obra de Ginzburg. Ele descreve assim
seu primeiro paragrafo: “Bruxas e feiticeiros reuniram-se a noite, geralmen-
te em lugares solitarios, no campo ou na montanha. As vezes, chegavam
voando, depois de terem untado o corpo com unguentos, montando bas-
tdes ou cabos de vassoura; em outras ocasides, apareciam em garupas de
animais ou entdo transformados eles préprios em bichos. Os que vinham
pela primeira vez deviam renunciar a fé crista, profanar os sacramentos
e render homenagem ao diabo, presente sob a forma humana ou (mais
frequentemente) como animal ou semianimal. Seguiam-se banquetes, dan-
cas, orgias sexuais. Antes de voltar para casa, bruxas e feiticeiros recebiam
unguentos maléficos, produzidos esses unguentos com gordura de crianga
e outros ingredientes”.

s

70 https://negro-geek-nerd.blogspot.com/2019/11/anansi-aranha-dc-animated-universe.html

71 GINZBURG, Carlo. Histéria noturna: decifrando o Sabd. Traducdo de Nilson Moulin Louzada. Sdo Paulo: Compa-
nhia das Letras, 2012.

72 BARROS, José Flavio Pessoa de. A fogueira de Xangb, o orixd do fogo: uma introdugéo a musica sacra afro-brasi-
leira. 32 ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2005.
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Ou seja, essa cena €, mais ou menos, o0 que o ministro da Educacao
Weintraub falava que acontece em universidades publicas, mais ou menos
isso. Entdo, essa descricdao do Saba é o ponto de partida de Ginzburg. Na
atualidade, a gente ndo pode deixar de ler um trecho desses e nos parecer
uma coisa meio cdmica, nao é? Como é que alguém, em algum momento
da histodria, leva a sério esse tipo de coisa? E como foi possivel existir toda
uma série de processos de inquisicao durante séculos que levou a fogueira
tanta gente? Matou uma quantidade enorme de pessoas, setenta e cin-
co por centro eram mulheres — ou seja, a maior misoginia estrutural da
histéria humana. Ginzburg vai falar: ha uma série de elementos a serem
estudados. Ele vai se perguntar, entdo: como e por que se cristalizou essa
imagem do Saba? Até hoje tem aqueles que consideram que existem seitas
satanicas, maléficas, e que, eventualmente, se faz sacrificio, ndo é? Aquele
Caso Evandro, do podcast, com a histéria de um menino que supostamente
teria sido sacrificado num terreiro, se tornou um seriado, voltou ao sucesso,
a Globoplay produziu, despertou novos elementos, ja fizeram recentemen-
te um novo episddio, e vieram a tona novas informac¢des, denunciando a
intolerancia religiosa e a xenofobia. Ou seja, é uma espécie de imagem do
Saba que ainda esta presente no imaginario brasileiro. O que esta por tras
disso? E a pergunta do Ginzburg. Ele vai, entdo, se propor a fazer um roteiro
de construcdo de anélise desse objeto. E preciso reconstruir os mecanismos
ideoldgicos que permitiram a perseguicao da feiticaria na Europa e acurar
essa crenca das mulheres e dos homens acusados de bruxaria.

Ora, vocés vejam s, a gente vai para um detalhamento do que Ginz-
burg vai fazer. Isso tudo que eu estou colocando aqui € s6 a introducao do
livro. E por que eu estou fazendo isso? Porque eu acho que é exemplar a
forma como ele apresenta. Se vocés chegarem a fazer uma introducdo do
jeito que ele fez essa, com certeza vocés vao ter um trabalho de mestrado
de altissimo nivel. Ele esta se indagando, entdo, sobre uma descri¢ao his-
torica do Saba. De alguma maneira, isso esta presente hoje, tantos séculos
depois, mas, exatamente, o que ocorreu? Como é que a gente explica isso?
Ele € um historiador, vai procurar por 6bvio desenrolar a andlise através de
uma historiografia — que historiografia é essa? E uma historiografia peri-
férica. Por que periférica? Ele fala, os elementos culturais nem sempre sdo
apreciados pela historia que tende a narrar os grandes fatos politicos, e nao
0s micropoliticos.

s

Entdo, ele esta fazendo essa proposta de analise. Muito bem. O que
ele vai fazer? Primeiro, a chamada revisdo de literatura. Ele vai buscar ou-
tros historiadores que ja se debrucaram sobre o tema da inquisicdo. E claro
que, ao fazer as perguntas, Ginzburg coloca uma questao também crucial,
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que é a seguinte: a maioria dos historiadores tende a ver a histéria como
uma histoéria evolutiva, como uma histéria que tem continuidade e que o
ultimo capitulo, quer dizer, o capitulo mais recente é o presente. De certa
forma, aquela histéria desemboca no mundo contemporaneo. Entdo é uma
primeira questao. Mas ele vai falar: esse mundo, essa histéria que quer ler a
inquisicao como uma evoluc¢ao do Direito, ou seja, vejam s6 como se julgava
de uma forma absurda, na baixa Idade Média. Na Idade Média, na verdade,
a inquisicdo é um conjunto do cristianismo e ela ganha for¢a a partir do
século XIV, na verdade, e chega até o século XVII nos paises europeus. No
Brasil, é até tardia, ndo é? A¢bes de inquisicdo no Brasil sdo encontradas
até no século XIX. Mas, de qualquer jeito, o que ele estd perguntando é o
seguinte: onde estdo as leituras que estdo analisando a verdade dos fatos,
no sentido de que “Ah, as mulheres dancavam nuas e faziam uma roda e
nao sei 0 qué”, isso constitui que ele fala de Saba mitico, o Saba que passa
a ser lido como um ritual. Mas ele volta atras e fala: por que ndao? Sera que
ndo havia ritos femininos? Sera que nao havia ritos sagrados? Sera que toda
inquisicdo também nao foi, em alguma medida, uma forma de exterminio
cultural de ritos? Uma forma de exterminio de um matriarcado? Entdo sao
questdes que ele coloca como possiveis hipdteses a serem levantadas.

Muito bem. E vai fazer a revisdo de literatura. Ele comeca por Keith
Thomas, um grande historiador inglés. Assim, quem minimamente se apro-
xima da Historia, de conjuntos de histdrias sociais, ja passou por alguma das
obras de Keith Thomas, que, alids, tem uma obra fantastica em relagao a
questao ambiental, um marco para quem trabalha com a linha de conflitos
socioambientais. Mas ele também, por ser um historiador dos ritos sociais,
tem outra obra célebre: ReligiGo e o declinio da magia’. Entdo, Keith Thomas
ja tem essa tendéncia difusa de investigar os comportamentos e atitudes de
grupos subalternos ou, pelo menos, nao privilegiados como os camponeses
e as mulheres. E induziu os historiadores a encontrar-se com os temas e,
também, com os métodos interpretativos dos antropdélogos. Dessa forma,
ao buscar métodos antropoldgicos para a Historia, ele enriqueceu a Historia.
Faz umarenovacdo historiografica, traz elementos do feminismo, de culturas
que foram arruinadas pelo avanc¢o progressivo do capitalismo e, também,
acabou despertando o interesse, tendo sido dos primeiros historiadores
sérios a trabalhar com feiticaria, quer dizer, na contemporaneidade — é
claro que temos trabalhos anteriores, de Jules Michelet’ e outros autores.
Mas, Thomas foi, ainda €, com seus mais de 90 anos, um destacado autor do
século XX a trazer a feiticaria como fendmeno social.

s

73 THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magia: crencas populares na Inglaterra, séculos XVI e XVII. Tradug¢do de
Denise Bottmann e Tomas Rosa Bueno. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1991.
74 MICHELET, Jules. A feiticeira. Tradu¢do de Ronaldo Werneck. Sdo Paulo: Circulo do Livro, 1990.
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Hugh Trevor-Roper’ € um outro autor que Ginzburg vai elencar.
E um autor que vai se perguntar, como eu mesmo fiz hd pouco, como foi
possivel que uma sociedade culta e desenvolvida como a europeia tenha
desencadeado, exatamente na época da chamada Revolucdo Cientifica,
uma perseguicao baseada em uma delirante noc¢ao de feiticaria, que é fruto
de uma reelaboracao sistematica que foi levada a cabo pelos clérigos, pelos
religiosos, cristdos do periodo medieval tardio, de uma série de crencas
populares. Ou seja, como € que essas crencas populares ocuparam a ativi-
dade de pessoas que eram sérias (ou deveriam ter sido, ou se esperava que
fossem). A gente pode fazer a mesma pergunta, jogar para o século XX — é
o que ele faz: ele sugere que ver bruxas e judeus como bodes expiatérios re-
vela tensdes sociais difusas. E claro que muitos interpretam que ele utiliza a
inquisicao para fazer, de forma indireta, uma critica ao pensamento nazista,
ou seja, como foi possivel que um senso comum tivesse tomado a ordem e
patrocinado o exterminio nos campos de concentra¢do. No fundo, ao jogar
a questdo da crenca popular com a fogueira das bruxas, fica evidente a
questdo do holocausto.

Alan Macfarlane’®, préximo autor comentado, nao se pergunta por
que as pessoas acreditam em feiticaria, mas de que modo a bruxaria fun-
cionava. A analise dele vai em busca dos mecanismos que alimentavam as
acusacoes de feiticaria. Ele ja vai examinando a idade, o sexo daqueles que
foram acusados, os motivos da acusag¢ao, a relacdo comunitaria, vizinhos
etc. — s6 ndo se deteve no que aqueles homens e mulheres acreditavam.
Ou seja, Macfarlane chegou perto do objeto, mas ele tende a achar que as
pessoas respondiam o que respondiam, do tipo “Ah, eu fiz um preparado
com raiz da arvore, juntei — sei |8 — com sapo e aquela mistura ia causar
mal”. Ele achava que isso era muito produto de tortura, de invencdo dos
proprios inquisidores que queriam passar uma versao propositadamente
banhada no irracional. E Ginzburg é mais radical, ele entende que havia,
sim, uma cultura popular forte, onde esses elementos tinham grande valor.

s

Mas ai chega uma autora que é Margaret Alice Murray”’, que ja tinha
estudado Saba de forma diversa, como uma ceriménia de um culto preé-cris-
t3o de fertilidade. E a primeira, vamos dizer, a colocar uma chave feminista,
que hoje volta a estar em voga. Mas foi a primeira a chamar atenc¢ao: olha-se
o culto de fertilidade, e nao se esta olhando para esse matriarcado que foi
soterrado.

75 TREVOR-ROPER, Hugo. Protestantesimo e transformazione sociale. Trad. Italiana. Bari: Laterza, 1969; TREVOR-
-ROPER, Hugo. The European witch-craze of the 16th and 17th centuries. London: Penguim, 1969.

76 MACFARLANE, Alan. Witchcraft in Tudor and Sutuart England. Londres: Routeledge,1970.

77 MURRAY, Margaret Alice. The witch-cult in western Europe. Oxford: Oxford University Press, 1962.
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Geertz’® vai também escrever um artigo, mas se contrapondo, em
alguma medida, a Keith Thomas. Sobre essa crenca da feiticaria da Inglater-
ra do século XVI e século XVII, Keith Thomas havia examinado trés pontos:
o psicolégico, que traz uma explicagdo dos motivos dos participantes; o
sociolégico, a analise das acusacdes que foram feitas; e o intelectual, com a
explicacdo dessas concep¢des que tornavam isso, de alguma forma, plausi-
vel naquele momento. Entao, nessa lista, faltava um exame para Ginzburg,
do significado do que eram aquelas crencas. Para Ginzburg, sempre o ele-
mento cultural € um elemento essencial. E Hildred Geertz, por sua vez, ja vai
fazer uma leitura com certo reducionismo psicoldgico, quer dizer, vai criticar
esse reducionismo funcionalista, a ponto que o préprio Keith Thomas vai
admitir ter sido menos sensivel ao significado simbdlico. Lembrando que
Hildred Geertz é uma antropdloga americana que foi esposa de outro an-
tropdlogo americano, o Clifford Geertz, razoavelmente bem conhecido no
Brasil, especialmente o livro dele O saber local”, que inclusive ja fez parte
da bibliografia para a selecao de novas turmas no PPGSD. Enfim ela chama
atencdo que Thomas coloca em segundo plano os rituais culturais. Geertz
chama atenc¢ao pois sao elementos importantes (ou deveriam ter sido) na
analise. Entao, o simbolismo do Saba é retomado, em alguma medida, por
Keith Thomas, que comeca ja a observar esses ritos, inclusive os relativos a
participa¢cdo da sexualidade feminina, nessas pretensas orgias diabdlicas,
gue no fundo equivaliam a uma exortacao da castidade, ou as metamorfo-
ses de animais como uma passagem do animal para o humano, enfim, vai
comecar a apostar em algumas leituras simbolicas.

Richard Kieckhefer® é outro autor que vai ser abordado. Ele bus-
caria, nos testemunhos sobre bruxaria, status culturais. Entdo, ele chegou
a classificar quinze mil documentos com aquilo que ele chamou de taxa
de poluicao culta. O que é isso? Esse autor chama a ateng¢do para os docu-
mentos: ha uma distin¢cdo entre documento popular, social ou de registro
de pensamento que poderiam ser considerados legitimos, porque, como
foram manuseados na inquisicdo, quem escrevia era um escrivdao, um ad-
vogado, ou era ditado por um magistrado. Ou seja, o texto, como ocorre
até hoje, se alguém fizer um BO na policia, quem vai escrever aquele BO
vai ser o escrivao da delegacia. Quem ja teve essa experiéncia sabe que ele
nao vai escrever nada do que vocé contar. Ele p6e uma versao que acaba
sendo uma versdo tao acanhada dos fatos ou, as vezes, até disforme, que
aquele se torna o documento instrumentalmente histérico daquele fato

s

78 GEERTZ, Hildred. An antrophology of religion and magic. In: The Journal of the Interdisciplinary History, VI, 1975,
p. 71-89.

79 GEERTZ, Cliford. O saber local: novos ensaios em antropologia interpretativa. Tradugdo de Vera Melo Joscelyne.
10? edicao. Petropolis RJ: Vozes, 2008.

80 KIECKHEFER, Richard. European witch-trials, their foundations and learner culture, 1300-1500. Berkeley: Routle-
dge, 1976.
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narrado. Entdo, eventualmente, um advogado contando uma histéria e a
propria pessoa narrando em uma entrevista, sdo histdrias distintas, porque,
naturalmente, o advogado vai tender a colocar a tese da defesa ou da acu-
sa¢do. E o magistrado, por sua vez, ao narrar o mesmo fato, ele vai analisar
a luz de uma hermenéutica juridica e ndo a luz dos elementos culturais pro-
priamente ditos. Entdo, Richard Kieckhefer esta lendo exatamente isso, ou
seja, classificando os documentos de época marcados pela taxa de poluicao
culta — polui¢do culta é a interferéncia desses juristas que estao traduzindo
o fato para o que interessa para a semantica juridica. Todavia, Ginzburg
considera que ele ignorou documentos produzidos apds 1500, quando
pretensamente a taxa de polui¢do culta ja absorvia a quase totalidade das
pecas processuais. Na leitura de Ginzburg, ha documentos mesmo apos
esse periodo que possuem um grau de confiabilidade maior. De qualquer
jeito, considera que é importante assinalar isso, ter em conta também esse
modelo de analise.

Norman Cohn®' é outro autor que analisa a imagem do Saba en-
quanto esteredtipo... quer dizer, analisa que se produziu um estereétipo
negativo baseado nessa ideia de orgia sexual. Quando eu falo — ndo exata-
mente brincando — que corresponde a visao do que o Weintraub, quando
foi Ministro da Educacgado, fazia da universidade publica, vocés se lembram,
ele falava que a universidade publica era imersa em orgia, onde também
se plantava maconha e sei la mais que bobagem. Mas, ou seja, é o local de
producdo do Saba. Mas, com isso, a gente imagina que para quem esta de
fora, pode ficar a impressao de que ha algo de verdade, que existe mesmo
uma espécie de farra, com todo mundo transando dentro das universidades
publicas. Essa desconstru¢dao da imagem da universidade publica é um ato
politico. Como foi todo o processo da inquisicao, como iremos ver. Tem até
um rapaz nervosinho que se sagrou vereador no Rio, antes disso ele foi a UFF
filmar, chegou a invadir a Faculdade de Direito e tal, na época me pareceu
gue ele estava drogado e achei que era algum aluno em surto, até hoje acho
(risos). Ele, certa vez, entra no DCE, o Diret6rio Central dos Estudantes, pois
em todo lugar que ele vai faz lives e transmite ao vivo, o rapaz é resultado
dessa esquizofrenia das redes sociais. Pois, ndo sei se acha de fato uma
camisinha largada num canto ou se ele mesmo jogou para fingir que achou,
mas exibe na tela, pretensamente indignado: “Aqui, uma camisinha!” no
meio do DCE, em uma escadaria. E uma coisa inconsequente, claro, ou seja,
alguém teve relacdes sexuais na escada do DCE, o que seria inusitado. Mas,
enfim, é claro que ele quer detratar e falar que ali é um local de Saba, ndo é?

s
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Ou seja, voltando a Inquisicdo, Norman Cohn esta analisando essa questao
de um canibalismo ritual, adoracao de divindades, uma coisa obcecada que,
no fundo, se reproduz em uma politica de 6dio que se manifesta contra
os judeus, contra os heréticos, os comunistas atualmente, enfim. Ginzburg
chama a atencdo de que ha um elemento politico basico em Norman Cohn,
ainda que ele questione a sequéncia padrao, uma certa caricatura que ele
faz do Saba e das influéncias folcléricas.

Por isso, Ginzburg propde retomar Murray, a quem ele comentara
incialmente de forma breve: Murray é a Unica mulher que chama atencao
de que aqueles rituais mereciam ter uma analise sob o ponto de vista de
um ritual do matriarcado. Murray ja afirmava que as descri¢cdes do Saba nao
eram mentiras que foram extorquidas pelos juizes narrando experiéncias
alucinatérias, mas descricdes, as vezes, precisas de ritos que tinham de
fato ocorrido. E um rito de fertilidade, isso se constata com outros casos,
como as bruxas de Salém, de, enfim, dancar nuas na floresta etc. Sao ritos
importantes para aquela légica cultural. Mas Ginzburg chama atencdo que
ha uma descricdo documental, mas elas ganham valor porque elas estao
descrevendo mitos e ritos e ele comeca a distinguir um dos outros. Ele per-
gunta, entdo: crencas e mitos de quem? E uma grande tradicdo que precisa
ser remontada, porque as polémicas iluministas levam essa questdo para
outro espaco e esses cultos pré-cristdos merecem uma interpretacdo mais
complexa.

O trabalho de Ginzburg, na verdade, inicia o que foi, na época, a
tese de doutorado dele — isso 1a atras, a gente volta para os anos 1970,
quando ele escreveu Os andarilhos do bem®. Ele, intuitivamente, vai a um
local chamado Friul e identifica, em processos dos séculos XVI e XVII, como
uma comunidade toda sofreu inquisi¢cdo, ou seja, uma inquisi¢ao tardia, um
processo que demorou mais de cinquenta anos. Quer dizer, cerca de cin-
quenta processos andaram juntos durante cinquenta anos, uma populacao
depois de cinquenta anos de debate foi condenada pela inquisicdo — uma
comunidade inteira. Entao, vocé vé, a gente ja esta no século XVII. Ora, o
gue acontece? Eles tinham um padrdo das bruxas? Nao, mas eles se auto-
classificavam como benandantis, os andarilhos do bem. O que eles faziam?
Eles diziam que todas as quintas-feiras, eles combatiam bruxas e demonios,
e isso era uma cultura local. S6 que o inquisidor fica encafifado: “Mas como
vocés fazem isso?”. “A gente faz isso, a gente voa para os campos e sabe-
mos que as bruxas e 0s bruxos estragam vinhos” — eles sdao produtores
de vinho, ndo é? “Entdo, se vocé nao vigiar a acao deles, eles podem mijar

s
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ou cagar nos tonéis de vinho. Isso é ébvio, quando vocé toma um vinho e
aquele vinho ndo Ihe desce bem, vocé pode estar certo que foi uma bruxa
gue certamente mijou ou cagou no tonel. Vocés ja ficam alertados para isso,
caso vocés abram o vinho, ja vao saber o motivo, o porqué ele esta ruim”.
Na quinta-feira, que é noite em que bruxas atacam, os benandantis tem que
estar atentos, entdo as quintas-feiras eles tem um jantar e, apds esse jantar,
eles saem do corpo e vao combater bruxas e bruxos. Essa é a cultura. Eles
pegam ramos de erva doce para atacar as bruxas e os feiticeiros, os quais
se armam com varas de sorgo. Dessa forma vdo garantir a fertilidade dos
campos, em especial, das vinhas. Muito bem. Os Andarilhos do Bem é um
livro fantastico, uma maravilha que descreve todo esse processo de inqui-
sicao historica. Ele comenta entdo, que, em cerca de cinquenta processos,
sO nao trabalhou com um, que iria tratar a parte, porque esse caso era tao
diferente... € também um camponés do Friul, mas ele era tao diferente, os
depoimentos dele tao distinto de todos os demais, que ele resolveu fazer um
livro préprio para esse unico depoimento. Acabou sendo um dos livros mais
famosos de Ginzburg, que se chama O queijo e os vermes®. E a andlise desse
unico caso que, de fato, é um caso tao peculiar, € uma figura tao peculiar,
que ja valeu filme, documentario, enfim, sobre o caso especifico de O queijo
e os vermes. E uma histéria que um dia a gente detalha melhor. Eu sé fiz a
pausa, porque a gente tem que entender que ele, nos anos 1970, escreveu
Os andarilhos do bem, depois destacou aquele caso que ndo combinava com
a anadlise e escreveu O queijo e os vermes, que foi um sucesso estrondoso, e,
dai, ele volta a escrever nos anos de 1980 para fazer o que é por ele mesmo
considerada sua obra-prima, a Historia noturna, onde ele pega tudo que ele
estudou e sistematiza. Entdo, ele fez uma revisao de literatura, como acom-
panhamos, destaca esse eixo feminista e vai analisar nova gama de autores.

Cristina Larner era uma autora que também estava despontando
para a analise do discurso feminino. Ela critica termos como “esquisitice”,
“supersticao”, utilizar “credulidade camponesa”, “histeria feminina”, “extra-
vagancia”... Ou seja, termos desse tipo sdao termos que sdao, vamos dizer,
recorrentes e que revelam uma natureza ideoldgica machista na analise.
A questdo da histeria a gente pode rever no proprio Freud. Freud, nos pri-
meiros anos de producado, tem varios textos sobre a histeria, inclusive tem
um livro inteiro sobre histeria feminina. O préprio Freud faz uma revisao de
analise e fala que ndo é adequado aquele termo “histeria feminina”, e que
ele préprio o estaria abolindo. E, enfim, nessa linha que essa autora e outros

vao falar de natureza ideoldgica. Ou seja, até “credulidade camponesa” é
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uma forma do urbano se considerar melhor do que o camponés. A prépria
producao literaria, muitas vezes, vem acompanhada de elementos que sao
elementos de uma pseudointelectualidade, que no fundo traduzem uma
arrogancia de classe —elementos que merecem ser revistos. Cristina Larner
também acabou se concentrando na histéria da perseguicao.

Vocés viram, até agora o que Ginzburg fez? Ele apresentou o que sao
as hipodteses do trabalho, fez uma revisdo de literatura com os autores clas-
sicos do tema na época, apontou elementos de questionamento — aquelas
leituras que ja estavam sedimentadas —, ainda assim identificou auséncias
de analise — que, ai, seria o que ele esta se propondo a se fazer — e, enfim,
nessa segunda parte da introducdo, ele vai dizer como pretende estruturar
a analise.

Entdo ele fala de trés etapas, trés partes essenciais para a analise
proposta. Na primeira, ele vai fazer a reconstrucdao da imagem do Saba. Vai
ter um andamento narrativo linear, no sentido cronolégico, quer dizer, acon-
teceu isso nos anos tais, depois aquilo, aquilo outro, demonstrando como
uma perseguicdo a leprosos criou um aparato burocratico-administrativo
gue tornou a ser utilizado poucos anos depois na perseguicdo aos judeus, se
aprimorando, para, em seguida, exercer um dominio generalista na forma
do controle das crencas e ritos populares que foi a Inquisicao. Muito bem. Na
parte dois, o extrato mitico e ritual, do qual vieram as crencas populares que
confluiram no Sab4, ele vai abandonar o fio narrativo cronolégico, buscando
reconstruir por afinidade as configura¢des miticas que, as vezes, estao dis-
tantes por diversos quildmetros. O que ele quer dizer com isso? Ora, ha uma
histéria que foi narrada, como Anansi: ela vai parar no Homem-Aranha, vai
parar no folclore do Maranhdo. Entdao, como € possivel uma mesma histéria
ir parar em outro lugar? Como € que um professor branco brasileiro vai vir
a reproduzir contos dos negros do Golfo do Benim? Quais as cadeias onde
essa narrativa que, as vezes, surgiu na Asia vai frutificar em outro campo?
Nesse momento, ele da exemplos diversos, desde tirar um osso do corpo
na transformag¢do do corpo do animal, do corpo do homem. A histéria de
como isso influi em um certo poder mantico, que era atribuido a quem era
manco ou quem tinha um pretenso defeito no pé. Entao vai mostrando que
esse manco de alguma forma é Aquiles, que tem um calcanhar vulneravel.
Edipo, que significa aquele que possui uma falha no pé. Enfim, como mitos
como esses vao transmutar no mito da Cinderela que perde um sapatinho
— ou seja, 0 mesmo rito de um manco sendo narrado de uma forma mais
estilizada. Enfim, da varios outros exemplos e como as narrativas vao parar
em outros lugares sendo reapropriadas. E a parte trés, com algumas possi-
veis explicacdes dessas dispersdes de mitos e ritos. Entao Ginzburg ja esta
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interessado em saber como um mito como, por exemplo, a prépria questao
da bruxa, dos rituais, vao migrar para a era contemporanea e, hoje, vocé
tem sociedade de bruxas, de bruxos, de rodas, enfim, vocé tem sociedades
que fazem seu Saba.

A gente pode considerar até que religides de base crista, como o
Santo Daime, ndao deixam de ter elementos que seriam elementos identifi-
cados como elementos de um Saba. Entdo, se o Daime ocorresse naquele
periodo histdrico, certamente seria objeto de inquisi¢ao. Ainda que o Daime
reclame para si um cosmos cristdao, vamos dizer assim, mais conservador,
sdo dancgas que, através da Ayahuasca, se alcanca um grau de saida do cor-
po. Vocé faz um ritual de reza e as rezas sao todas com base crista, sempre
ha figuras como Jesus, Maria, José, que sao reiteradas. Homens ficam em
uma fileira, mulheres na outra, solteiros em um grupo, casados em outro e
a interacdo é através dos fardados que ficam no centro entoando os cantos,
porque os cantos sao obras daquelas pessoas que foram abencoadas e os
emanaram. Entdo se faz aquela cartilha de rezas cantadas. E claro que isso,
durante o efeito que o Daime traz — demora cerca de uma hora e meia para
fazer efeito —, é parado por elementos de medita¢ao, onde o canto conti-
nua como estimulo para a mente. A pessoa, claro, ao tomar Daime, ela fica
em uma queda estatica, é semelhante aos dos benandantis — que também
relatavam essa queda estatica. A gente vai saber no estudo do Ginzburg que,
nas quintas-feiras, os benandantis se alimentavam de alguma planta, quer
dizer, havia algum alimento que despertava essa questdo do alucinégeno,
possivelmente com base em cogumelo e outras substancias que ndo eram
tidas como alucindégenas na época, mas que tinham certamente esse efeito
e que permitiam essa viagem para além do corpo.

Ginzburg vai trabalhar essa questao de um compld, o complé que
ele vai dizer é exatamente a estruturacao de uma légica judiciaria. Ele de-
monstra como, em um primeiro momento, que se deu em cidadezinhas
da Franca e da Italia, por conta de contaminac¢ao da agua, surgiu a crenca
popular de que aquilo era objeto das pessoas que tinham doenca — na
época, chamados de leprosos — e que a melhor solucdo seria que essas
pessoas morassem em um lugar tipo asilo, que fossem afastados da con-
vivéncia. Entao aqueles que eram acometidos por essa doenca, passaram
a ser separados. Mas o medo fez com que se tomasse decisdes radicais,
como incendiar o galpao onde se tinham os leprosos. Esse panico popular
que levou a acdes desse tipo — e ele diz onde ocorreram, em que data
ocorreram etc. — cria uma procidimentalizacao. Ca para nds, a um novo
ritual, burocratico, juridico, repleto de ritos especificos, bastante satanico,
criando grimarios, com invocacdes a uma tal de Justica, que deve ser uma
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deusa alucinada e ma, e esse Saba novo esta se formando e vai queimar
todos os outros, continua queimando, julgando, imperando.

E interessante que Ginzburg detalha exatamente quem foi, quem
assinou, quem na cidadezinha fez, quem era que tinha um governo territo-
rial e tal. Ele demonstra que ap0ds essa perseguicdo aos leprosos se da em
seguida, cerca de dez, quinze anos depois, nova perseguicdao em relacao
aos judeus no mesmo territorio, com as mesmas acusac¢des, ou seja, agora
guem contaminava a agua (ou quem estava trazendo o deménio, ou que
queria dominar tudo) eram os judeus. Como uma forma de se apropriar dos
bens dos judeus, das terras, as mesmas figuras que no passado tinham um
cargo publico, seja no distrito, seja no governo, agora estavam em cargos
maiores e utilizaram esse mecanismo que ja havia sido testado anos antes
para criar uma maquina de repressao e, dessa vez, dominar aqueles bens
materiais dos judeus. Hd um combate e mesmo exterminio dos judeus nes-
se local. Muito bem. Passado mais alguns anos, essas pessoas, agora, 0 cara
que era o padre da aldeia, hoje ja é o bispo, mas, ainda sim, 0 mesmo grupo
€ que inicia o0 que vai caracterizar os primordios de uma ag¢do de inquisi¢ao
contra bruxas. Ou seja, 0 mecanismo, a estrutura persecutéria ja estava
montada e ela, agora, pode ser aplicada em larga escala. A partir dali vai
ganhar influéncia em judiciarios em locais distantes, como a Alemanha ou
a Inglaterra. Ele fala que cem anos depois é possivel vocé achar uma peca
acusatoria que tenha as mesmas palavras, seja na Inglaterra, seja na Ale-
manha, seja na Italia, na Franca, onde for. Vocé tem praticamente o modelo
pronto que simplesmente vai se encaixar naquilo que foi chamado de taxa
de poluicdo culta, vai se encaixar em qualquer caso. Ai, é aquela parte, qual
é a confiabilidade naquela declaracao? Porque sob tortura, a pessoa assina
aquela peca que ja estava pronta. Entdo ele vai estudando esse esteredtipo
do Saba, como é que afloraram e a identificacao dessas feiticeiras, desses
bruxos, com a relagdo de for¢a, com resultados que iriam coincidir com
interesse da maquina judiciaria. Ele quer destacar, em contrapartida, até
onde é possivel ler os documentos, como fazer aflorar os documentos dos
ritos e mitos sociais que ficaram, as vezes, ali em um pequeno detalhe das
narrativas juridicas. Ele fala que a parte trés da analise proposta é a mais
dificil, porque ele quer uma perspectiva comparada cultural.

s

Entdo, ele ja fala que na pesquisa dos benandantis, ele encontrara o
mito dos lobisomens da Livénia, enfim, uma série de questdes — em outro
momento, num curso especifico, a gente entra em detalhe —, mas como,
a partir dai, ele entendeu que aquilo que ele mesmo ndo realizou nos be-
nandantis precisava ser realizado agora. Ou seja, a reconstru¢do de uma
cultura a partir dos indicios, dos paradigmas indiciarios, que € um termo
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gue ele mesmo propde, para reconstruir esse conhecimento social. Ele re-
abre a questdo epistemoldgica. Via dizer: “A gente ndo consegue fazer isso
Nos marcos que a gente tem no pensamento da histéria, entdo a gente tem
que avancar”. Claro, esta se referindo a Histdria Positivista que migrava para
Histoéria Critica, conhecida na Europa, como Histéria dos Annales ou Histéria
Nova, emergindo nos debates estruturalistas da época. Na época, a palavra
interdisciplinaridade ndo era usual, mas ele fala “Temos que avancar em
outros métodos”.

Como vimos, Ginzburg iniciou fazendo uma revisao de literatura de
grandes pesquisadores da Histéria e de pesquisadores contemporaneos
que fizeram indagacdes importantes, mas indica: “A gente tem que buscar
meétodos correlatos”. E vai buscar, em primeiro lugar, Wittgenstein®*. Vai
falar que o método de estudo da linguagem e as explica¢des histéricas e
estruturais do Wittgenstein permitem ver conexdes que, eventualmente, o
meétodo histérico da época ndo permitia. E, claro, ele esta se valendo de
autores estruturalistas, e ainda afirma: “E preciso ir além do estruturalismo”.
Isso combina também com o debate que havia na Europa, na época, de
considerar que o estruturalismo ja ndo era suficiente, era preciso ir além
das proposituras dessa escola e inicia todo movimento, com varios outros
autores, como Roman Jakobson, o préprio Michel Foucault, e varios outros,
no que sera caracterizado como o pés-estruturalismo. Entdo, ai, ja pretende
retomar esses estudos, e Jakobson é um dos autores que ele aciona, colo-
cando uma frase de Georges Braque (1882-1963), pintor francés que iniciou
o cubismo, citada por Jakobson: “Nao acredito nas coisas, creio nas relacdes
entre elas"®. Também vai buscar Jean-Pierre Vernant, Marcel Detienne? e
outros autores que estudam simbolos e linguagens, e estdo propondo mé-
todos, vamos dizer assim, com maior complexidade. Entao, enfim, esta bus-
cando essa soma de autores e vai confluir com o caminho na antropologia,
de Claude Lévi-Strauss. Lembrando que Lévi-Strauss escreveu Antropologia
estrutural®’, ou seja, o proprio Lévi-Strauss é um dos baluartes do estrutu-
ralismo classico. Mas o proprio Lévi-Strauss faz autocriticas e revisdes de
percurso. Ginzburg comenta que aquilo que na antropologia Lévi-Strauss
estava buscando, aquilo que na teoria da comunicacdo Jakobson estava
buscando, é pertinente se buscar também na Histdria. Entdo, ele vai colocar
alguns elementos da cladistica de Lévis-Strauss, que sao formas de leitura
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de mitos e de fatos sociais, buscando criar parametros para a analise entre
a profundidade abstrata da estrutura e a concretude superficial do evento.

Para concluir, o que o Ginzburg fez? Ele, em termos de introdugdo de
um trabalho — uma introducao exemplar, como eu falei —, apresenta hip6-
teses, diante de um conjunto de pecas processuais que tem valor histdrico,
processos da inquisicao na Europa, e esta buscando as relacdes de veraci-
dade daqueles mitos e ritos populares e, mais que isso, na terceira parte,
Como esses Mitos e ritos ressurgem, reaparecem nas narrativas populares.
Por isso que eu insisto, estudar o mundo dos mortos é, de certa forma,
estudar os vivos, porque aquelas experiéncias anteriores estao resseman-
tizadas na nossa atualidade. Entdo, Ginzburg esta trazendo essa proposta
de leitura, que € uma leitura que acabou influenciando muito no mundo da
interdisciplinaridade. Ele soube, como historiador, que o campo da histo-
riografia naquele momento, exigia o questionamento de parametros, exigia
gue a Historia deixasse de ser positivista, que ndo existe uma histéria em
linha reta, a historia € sempre uma espécie de reconstrucdo semantica que,
para tratar do tema, vocé tem que considerar o conjunto cultural da época
para interpretar a partir daquele conjunto de valores, e ndo dos valores de
hoje. E que o Direito, enquanto ferramenta de interpretacao, é também fer-
ramenta de coercao que determina rumos e traduz estratégias de poder e
de dominac¢ado. Enfim, trouxemos esses elementos. Ricardo levantou a mao.

Ricardo Nemer Silva: Professor, eu ia fazer um comentario de quanto a
caga as bruxas tem a ver com a guerra as drogas, ndo €? A simetria de todo o
discurso do inimigo, da moralidade, de que todo o problema da sociedade, a
contaminagdo da juventude, das nossas criangas, da violéncia na sociedade,
gue coloca essas pessoas como cidadao sem direito — subcidadao, no caso
—, que permite fazerem uma chacina e falarem que fizeram uma faxina.

Wilson Madeira Filho: Exatamente. Porque a caca as drogas e qualquer
caca a qualquer outra coisa, a um terreiro, por exemplo, é o mesmo discurso
de 6dio, como também sdo todos comunistas na boca de bolsonaristas, isso
tudo é uma caca as bruxas. E o discurso do controle que Ginzburg coloca,
é a maquina judiciaria, muitas vezes, representando uma forca corporativa
e é um dominio sobre as relagdes econdmicas também. Dominar o campo
discursivo é uma estratégia de poder. Rodrigo?

s

Rodrigo Rodrigues dos Santos Tavares: Quero comentar, professor. Tem
um livro bem legal, que vocé deve até conhecer, Calibd e a bruxa®, que fala
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um pouco sobre essa questao da bruxaria e como isso se liga a essa domes-
ticagdo dos corpos.

Wilson Madeira Filho: Exatamente. Silvia Federici faz uma atualizacao da
perspectiva feminista autdbnoma, na linha do que vislumbramos na obra da
Murray, por exemplo. Ela parte daquilo que o préprio Ginzburg tinha ana-
lisado nos anos de 1980, que é a retomada feminista. Agora, eu faria uma
critica no sentido Ginzburg, que ele fez na época, ele fala — ele esta falando
da Murray, eu estou falando da Silvia Federici —, esta olhando algo que é
importante, mas esta usando, simbolicamente, a inquisicdo para falar do
tema da luta feminista hoje. Ele fala: “a rigor, ha problemas...".

Rodrigo Rodrigues dos Santos Tavares: Um pouco anacronico, nao é?
Wilson Madeira Filho: “...histéricos”.

Rodrigo Rodrigues dos Santos Tavares: Mais para o comeco do livro, tem
uma parte que ela fala especificamente sobre a domesticacdao dos corpos
e como essa luta contra a bruxaria, feiticaria e formas de magia, também
era uma forma de vocé destituir o homem enquanto a alma que ele tinha,
enquanto um ser magico, para transformar ele em uma maquina e vocé
adequar ele para o mundo do trabalho, para a domesticacdo. Mas, obvia-
mente, tem uma questdo um pouco anacrénica na questdo de como ela
faz a questao do feminismo. Mas acho que tem muito a ver. Como a magia
atrapalhava o mundo e a construc¢do da industria.

Wilson Madeira Filho: Com certeza, Rodrigo. Ela realiza uma leitura sob
base marxiana. Federici € uma autora que esta ai, ressemantizando a
questao, e ponderando a servidao feminina na era medieval pela clivagem
marxiana da acumulag¢ao primitiva, demonstrando como essa génese influi
na atualidade e mesmo na globaliza¢do, o que é muito importante no nosso
cenario de feminicidios e de machismo estrutural. Eu s6 falo do ponto de
vista estritamente epistemologico, diante de um historiador do gabarito de
exigéncia de um Carlo Ginzburg, a gente ndo pode deixar de tecer essas
considerag¢des. Mas, 6bvio que o livro, a obra dela, € importante e traz deba-
tes cruciais para esse momento.

s

Vou tentar correr um pouquinho, porque eu chamei uma convidada
para entrar daqui a pouco. Entdo, eu vou passar o outro PowerPoint de uma
forma um pouco mais rapida, que é exatamente o trabalho do José Flavio
Pessoa de Barros, que foi um professor da UERJ, especialista em terreiros e,
sobretudo, na utilizacdo de folhas e ervas. Ele tinha até uma estufa na UER|
com a catalogacdo das folhas, para o que servem, para o que ndo servem,
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tem um livro especifico sobre Ossaim, enfim. E era musico também, entao
ele gravou os rituais, colocou as letras, quer dizer, o trabalho dele é um
trabalho bem de anotacdo. E um modelo de etnografia que é também muito
importante. Ele nem teoriza tanto, ele é mais um etnégrafo que vai a campo
e anota tudo. Essa forma de anotacao ja nos fala muito, ja nos auxilia a
pensar uma série de questdes.

Em A Fogueira de Xangd, ele vai em um terreiro no Rio de Janeiro.
Claro, ele apresenta que € uma cerimdnia que é realizada tanto na Bahia
quanto no Rio, nos terreiros de candomblé, e € um ritual importante no
ciclo de festas. O que € o candomblé? A reelaboracao de culturas africanas,
onde existem varios candomblés — de Angola, no Congo, no Efan etc. —,
basicamente de lingua iorubg, cultua os orixas, dos povos Nagd (que sao
aqueles da lingua ioruba). Enfim, tem os detalhes que eu ndo vou ter tempo
de aprofundar, que eu deixo o PowerPoint também e, claro, o livro do Pessoa
de Barros detalha tudo. Achei ja no YouTube todo o ritual gravado por ele,
ou seja, com todas as letras que eu vou passar aqui e com todas as musicas.
Vale a pena quem se interessar, pesquisar. Ele se baseia em um modelo da
etnografia do antropdlogo Victor Turner, que € um canadense. Victor Tur-
ner, nos anos de 1970, veio para o Brasil e deu dois cursos na Antropologia
da UFF, a convite, na época, do Roberto DaMatta, entdo teve uma certa in-
fluéncia no modelo, vamos dizer, de pesquisa na propria UFF, na formacdo
da po6s-graduacao de Antropologia. Entdo, ao analisar um ritual, ele observa
trés niveis: o exegético, o operatdrio e o posicional. Assim, € importante
atentar tanto para o exegético, ou seja, o que o ritual diz, quanto o operato-
rio, a descricao exaustiva, por isso anota tudo: o que a pessoa vestiu, o que
cantava, como se comportava, saia de onde e entrava aonde. Ou seja, sao
métodos, modelos de metodologia de varios autores de Ciéncias Sociais, es-
pecialmente da Antropologia, essas questdes de ir a campo e nao desprezar
nenhum elemento. Vocé vé uma danca, anota. Esta vestindo o qué? Uma
saia? Essa saia é colorida? Ela tem uma barra bordada? A pessoa puxou um
fumo? S6 mulheres dangam? Os homens batucam? Tudo é importante ser
anotado para depois, eventualmente, auxiliar na interpretacao. Por fim, o
nivel posicional vai permitir perceber a relacao entre os possiveis simbolos,
as instancias que estdo ali. Entao, é isso que ele vai fazer.

s

A chegada dos escravos iorubas no Brasil mostra algumas rotas, vocés
veem que o chamado Golfo de Benim — onde fica o préprio Benin, por ébvio,
e a Nigéria — foi uma das principais fontes do trafico escravo no pais. Boa
parte desses escravizados que vieram para Salvador e para o Rio de Janeiro,
vieram do Golfo de Benim e dos que eram trazidos de Angola. Se a gente
tirar o Golfo de Benim e Angola, os demais escravos vinham de Mo¢ambique.
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Vocés veem que é uma rota que atravessa as costas da Africa. Mas boa parte
do que constituiu o povo brasileiro hoje, pode se afirmar que veio do Golfo
de Benim. Entdo temos ai algumas das principais rotas. Mesmo a Angola cria
uma navegacao que vai de Angola para o Benin ou inversamente, de Benin a
Angola — ha um conjunto de a¢des, claro, com a intervencao dos navegadores
ingleses que dominavam esse mercado. Mas isso diz muito sobre a formacao
do povo brasileiro. O povo brasileiro tem grande influéncia de Angola e Golfo
do Benim e alguma influéncia do povo mogambicano. A revolta dos Malés e
outros fatos que hoje tém maior destaque histérico, sdo resultado da imensa
diversidade de culturas e etnias, no caso dos malés se tratam de muculmanas
que acabaram sendo também escravizados.

O ritual de Xango fala de um alafin — alafin é uma palavra que a gente
pode chamar de rei. E que foi o quarto alafin de Oyd. Oyd ou Oyd teria sido
fundada no século Il por Oranian, filho de Odudua. Entao, ha personagens
histéricos. Claro que a gente vai ver que Xang0 vira um personagem mitico. A
gente pode falar — como vai ter uma tabela mais adiante — que os rituais e
as linguas vao confluir nas danc¢as, Odudua mistura Oranian que mistura com
Xango: todos passam a ser chamado de Xangd. Pierre Verger, por exemplo,
assinala a existéncia de doze Xangos na Bahia. Embora aqueles que conhecam
de forma mais detalhada possam nos falar da distincdo entre um e outro, a
realidade é que a gente vai ter, atraves de Xangd, uma espécie de mitografia
que € o conjunto todo dos alafin. Uma unica mulher, Olompoté, foi alafin.
Todos os demais foram homens. Por exemplo, em Olinda, o alafin Oy6, quem
conhece o Recife sabe que os terreiros € que produzem todos os Afoxés que
desfilam no carnaval. Aqui tem detalhado todos que foram alafin de Oy¢ até
o final, até a dominagdo, vamos dizer, inglesa desse periodo.

Lista de alafins de Oi6
Reinado Incumbente 7777 @777 Ayibi
6.1400 Fundagédo do Império de Qi 7777 @777 Osiyago

¢.1835 Conquista pelo Califado de Socoto c. 1728a 1730 Oijigi

1888 Protetorado Britanico c 1730 a 1746 Gberu

s

1400 22777 Orania 1746 Amuniwaiye

7777 27777 Ajaca 1746 2 1754 Onisile

7777 @777 Xangd 1754 Labisi

7777 a??e? Ajaca (restaurado) 1754 Awonbioju

7727 a7?7? Aganju 1754 Agboluaje

7727 a7?7? Kori 1754 2 1770 Majeogbe

7?7 a7?7? Oluaso ¢ 1770 a 1789 Abiodun

c. 1500 27777 Onigbogi 1789 2 179 Awole Arogangan
7?7 a7?7? Ofirin 1796 a 1797 Adebo

7727 a7?7? Eguguojo 1747 Makua

7727 a7?7? Orompoto 1747 a 1502 vacant, vacant

¢ 1600 27277 Abipa 1802 2 1830 Majotu

7?7 a7?7? Obalokun 1830 a 1833 Amodo

7?7 a7?7? Oluodo 1833 2 1835 Oluewu

7727 a7?7? Ajagbo 1837 a 1859 Atiba Atobatele (na nova capital)
2777 37777 Odarawu 1859 a 1875 Adelu

7777 @777 Kanran 1876 a 1588 Adeyemi | Alowolodu

7777 @777 Jayin 1888 a 1905 Adeyemi | Alowolodu (como vassalo britanico)

Disponivel em https://pt.wikipedia.org/wiki/Alafim_de_0i%C3%B3
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Vale dizer também, pegando um pouco do que esta no Pierre Ver-
ger, certamente o maior estudioso na Bahia dos terreiros e da cosmologia
dos orixas. Mais que isso, ele € um grande estudioso que virou babalad
na Nigéria, que é o antigo Daomé, e Oga na Bahia, entdo ele acrescentou
Fatumbi ao nome dele — ele passou a ser Pierre Fatumbi Verger. Fatumbi
significa renascido pelo Ifa. Ifa é o proprio sistema divinatdrio ioruba no Da-
omé. Fatumbi Verger €, portanto, um branco que conseguiu alcancar uma
hierarquia em uma tradicdo negra — é raro isso, ainda mais um branco
europeu —, conseguiu tanto na Bahia quanto na Nigéria. Ele nos informa
que essa questao dos orixas é uma invocacdo da forca do parente e que
nao a toa expressdes como “O respeito aos nossos mais velhos”, expressdes
desse tipo, sdo expressdes nao so de cortesia, sao expressdes de profundo
respeito a forca daqueles que nos trouxeram até aqui. Entdo, quando a
gente invoca um orixa ou, pelo menos, originariamente, chamava a forca
de um orixa era para chamar a forca de um parente para nos socorrer no
momento presente. Por exemplo, eu quero diante das dificuldades que a
gente esta vivendo, sei 13, chamar a perseveranca da minha avo, que ja fa-
leceu ha 40 anos, ou chamar a bravura do meu pai, que também ja faleceu
ha mais de 30 anos. Eu estou invocando 0s meus orixas, ou seja, eu quero,
para enfrentar minhas dificuldades, pegar forca daqueles que sdo os meus
antepassados. Essa é uma cultura especifica, chamar os seus orixas. E claro
que com a didspora, com a escravizacdo, o que esta ocorrendo? Esses orixas
vao ter a tendéncia de ganhar elementos simbdlicos que, é claro, em uma
pequena comunidade, um parente é também um representante politico
local, ou seja, aquele lider social é, de alguma forma, um pseudoparente.
Entdo esses mitos dos alafins vao confluindo para imagens do orixa que
viram um pantedo de orixas. Ou seja, quase semelhante ao modelo da mito-
logia grega, que os deuses gregos nada mais sao do que a mistura de varios
mitos populares que confluem para aquela imagem. Entdo algo semelhante
se deu na diaspora negra onde, por exemplo, ha séries de detalhes, desde
especificar quem sdo os chefes militares, que sao os katanfos, como especi-
ficar que papel cada um tem. Ha uma hierarquia social no Oy6 e no Daomé
que vao levar a essas questdes.

s

Pessoa de Barros explica o que é terreiro, a importancia do terreiro
na cultura, especialmente a partir de alguns outros elementos e que, espe-
cificamente, vao ganhar forca na figura do babalorixd ou da mae-de-santo. E
que tem toda uma légica, ndo €? Como eu falei, essa confluéncia mitoldgica
elege alguns, nesse quadro aqui estdo os principais orixas, segundo o Pierre
Verger — o Pessoa de Barros nao coloca essa catalogacao. Eu trouxe a do
Pierre Verger para a gente ter uma ideia, com Exu, Ogum, Oxdssi, Ossain,
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Orunmila. Oranian, Xang6, Ola-lansa, Oxum, Oba, lemanja, Oxumaré, Oba-
luaé-Omolu-Xapana, Nana Buruku, Orixal4-Obatala-Oxald. E claro que ainda
faz distin¢do, que as leituras que se faz de alguns no Rio e na Bahia sao
distintas, ndo é? Outros autores vao chamar aten¢do que até os orixas que
sdo cultuados em outros locais, ou seja, no préprio Norte, no Maranhao es-
pecificamente, ou no Parg, ja tem outras influéncias. Os Orixas, na Santeria
de Cuba, nem sempre sdo os mesmos, alguns como lemanja, possuem um
maior poder narrativo. A forca mitoldgica esta em todos, mas nem sempre
os atributos de uns sao os mesmos em outro lugar. Ou seja, o resultado des-
sa diaspora leva também a um conjunto de leituras que é preciso averiguar
em cada caso.

Ele especifica, o José Flavio Pessoa de Barros, que esse terreiro fica
em Nova lguacu, no bairro de Miguel Couto. A mde-de-santo chegou e criou
essa casa da Nac¢do Ketu em torno de 1970. Essa etnografia que ele faz se
deu nos anos 1980, entdo ele faz essa longa descricdo. Descreve desde a
Orquestra ritual — lembrando, ele € musico —, quais sao os instrumentos,
relacionando o nome dos instrumentos, especialmente os atabaques - Rum,
Lumpi e L€ -, e 0 que é atribuido pela casa de santo a esses instrumentos.
Se vocés forem ao Recife, eventualmente, alguns nomes de instrumentos
vao ter designacdo distinta. Ele diz ja a arquitetura da casa, no caso, tinham
dois cdmodos, moravam alguns casais com filhos, e como essa casa tem
um barracdo em anexo e, COMO esse anexo, Cria um espago com um tronco
no meio, onde se davam os rituais. Entdo, a um aceno do Abaladd, uma
filha de santo ja traz o adja (ou adjarim) e dali vibra uma sineta e comecam
as primeiras rezas. O autor apresenta todas as letras em iouruba, com a
traducao que ele préprio faz. Todos os cantos rituais estao apresentando o
homenageado, Xangd, e seus poderes como o trovao. As letras vao revelar
como esse grande rei dominou 0s perigos com raios ou trovdes, a comida
que é servida a reza, o valor ritual da comida sagrada.

s

ApOs asrezasiniciais, inicia aroda de Xangd propriamente dita. Entdo,
sdo apresentados os valores de Xangb. Por que eu escolhi essa etnografia
sobre Xangd? Porque é o orixa da justica. Ele esta, de certa forma, impondo
uma justica, uma ordem. E claro que a gente estd falando de Teoria do Di-
reito, essa teoria do Direito que a gente iniciou em uma matriz grega, que se
transmuda em uma matriz europeia e depois numa matriz imperativista. O
objetivo agora é desconstruir e mostrar outras matrizes de formacao social
de uma ideia de ordem, através de um orixa guerreiro que garante a ordem
e a unidade do seu povo. Eis que aqui ndo se negam os anseios advindos das
paixdes humanas, mesmo que migradas para uma entidade. Pode-se dizer
que esse arquétipo de Xangob revela um perfil de pessoas voluntariosas e
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enérgicas, com consciéncia de sua importancia. Entdo, por exemplo, essas
dancas, onde lemanja, nesse momento, vai surgir como mde de Xango, é
importante para que essa genealogia crie essa ordem que € uma ordem
guerreira, é uma ordem que esta sendo chamada. A gente estda com um
povo em uma diaspora que esta se unindo, esta passando a integralida-
de de uma cultura na forma da danca, na forma da luta, especificada com
momentos de capoeira etc. Mas os comandos estao colocados ali, ou seja,
“Nao chore, enfrente”, “O pai”, no caso Xango, “olha por nés”, ou seja, vamos
reagir as situacdes, vamos enfrentar porque a coroa de Xangd nos espera.
Entdo, assim como Xangd enfrentou os inimigos, vamos enfrentar, criar essa
luta.

Por exemplo, num dos contos miticos sobre Xang6 dizem que o rei
recebeu um cesto contendo ovos de papagaio. Era o sinal determinado pela
tradicdo de que deveria renunciar a coroa e talvez mesmo a vida. Xango reti-
ra-se para o interior seguido de alguns amigos e de sua esposa Oia, que volta
para sua cidade de origem, Ira. O mito diz que, entristecido, o Rei enforca-se
em um pé de Araba. Seus companheiros vao a Oio e relatam o fato, quando
retornam ao local, encontram um buraco vazio, por onde ele teria entrado,
apo6s uma crise de furia, tornando-se assim um Orixa. Em Qid, os inimigos,
gue admitiam a sua morte falavam “Oba so™ que significa “O rei enforcou-
-se”. Ja os seus partidarios falam “Oba ko so”, o que significa “O rei ndo se
enforcou”, afirmando que o Rei virou Orixa, pois Xangbd ndao morrera, ele
existia e vivia no Orum, esta € a crenca dos seus fiéis suditos. Mas vejam
gue mesmo essa narrativa, que esta presente na etnografia de Pessoa de
Barros, ou seja, estava sendo retransmitida em Nova Iguacu na ocasido
dessa Fogueira de Xangd, colidi com a mesma bversao em Pierre Verger,
gue indica pistas importantes. Vejamos, se me permitem, uma breve leitura
de Verger, que diz: “Como personagem histérico, Xango teria sido o terceiro
Aldafin Oyd, ‘Rei de Oyd', filho de Oranian e Torosi, a filha de Elempé, rei dos
tapas, aquele que havia firmado uma alianca com Oranian. Xangd cresceu
no pais de sua mae, indo instalar-se, mais tarde, em Koso (Koss0), onde os
habitantes ndo o aceitaram por causa de seu carater violento e imperioso;
mas ele conseguiu, finalmente, impor-se pela forca. Em seguida, acompa-
nhado pelo seu povo, dirigiu-se para Oy, onde estabeleceu um bairro que
recebeu o nome de Kossd. Conservou, assim, seu titulo de Oba Koso, que,
com o passar do tempo, veio a fazer parte de seus oriki"®°. Oriki, em yoruba,
significa louvar, saudar. Entdo, a gente vé que a histéria dos ovos de papa-
gaio esconde essa versdao, Oba ko so, que significa “o rei ndo se enforcou”

s
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é também Obd Koso, o Rei de Kossb. Mas porque essa versao que em certa
medida desqualifica Xang6? Fatumbi Verger nos explica, voltemos a cita-lo:
“O fato de Xangb ter tido o titulo de Obd Koso, ‘Rei de Koss&’, parece ter dado
origem a uma lenda, baseada num jogo de palavras, no qual este titulo foi
traduzido por ‘o rei ndo se enforcou’. A responsabilidade da interpretacdo
poderia ser atribuida ao reverendo Padre Baudin ou a A. L. Hethersett. Nas
suas descri¢cdes, quando Xangd teve dificuldades para se manter no trono
em Oyo, ele voltou-se para aterra dos tapas e, vendo-se abandonado por
todos, enforcou-se numa arvore. Seus inimigos proclamaram Oba so, ‘o rei
enforcou-se'. Seus partidarios negaram o fato gritando Oba ko so, e, acres-
centam esses autores, ateavam fogo nas casas dos detratores de Xangé nas
noites de tempestade, para confirmar a reputacdo do deus do trovao”®.
Vemos, com Verger, que versdes pitorescas eram publicadas pelas missdes
catélicas francesas e inglesas na Africa que ndo tinham interesse em desta-
car a gléria de um deus pagao.

Na Mitologia dos orixds, que € outra obra fundamental, do Reginaldo
Prandi, soci6logo da Universidade de Sdo Paulo, que por mais de uma déca-
da colecionou narrativas sobre os orixas e as organizou, temos a seguinte
narrativa, correlata a esse epsddio, que ele apresenta em versos: “Xango
e suas esposas transformam-se em orixas - Xangé era um rei muito po-
deroso./ Vivia com suas esposas lansd, Oba e Oxum./Sempre preocupado
em fazer a guerra,/ estava a procura de uma nova magia para derrotar os
inimigos./ Um dia, pensando ter descoberto finalmente/ uma férmula mui-
to poderosa,/ Xangd subiu numa colina e lancou seu experimento./ Era o
raio, que maravilha, que poder!/ Mas foi muito grande sua decepc¢ao./ Com
rumor terrivel, a invencao precipitou-se sobre seu palacio/ e o destruiu,/
incendiando também a cidade e matando grande parte de seus suditos./
Desesperado, Xangd fugiu para a terra dos vizinhos tapas,/ seguido por
lansa./ Refugiou-se depois na cidade de Cossd./ Mas a dor nao o deixava em
paz./ Nao suportando mais a tristeza que sentia pelo ato impensado,/ Xango
bateu fortemente os pés no chdo,/ desaparecendo terra adentro./ Foi para
o Orum./ lansa o acompanhou e fez o mesmo na cidade de Ira,/ sendo se-
guida por Oxum e Oba./ Desde entdao Xangb esta vivo no trovdo,/ enquanto
lansa, Oxum e Oba correm como rios./ Assim surgiram novos orixas™".

Voltando ao terreiro, vemos que a etnografia de Pessoa de Barros
apresenta toda a questao dos rituais guerreiros, desde o significado dos
ovos de papagaio como o fracasso daquele que esta no poder, enfim, varios
detalhes que eventualmente estdo na roda de terreiro com os batuques,

90 VERGER, op. cit, p. 141, nota de rodapé 3.
91 PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos orixds. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001, pp. 260-261.
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com as entoag¢des. E o que ele faz? Ao narrar, descrever, colocar a letra,
traduzir, ele permite demonstrar que ha uma ordem légica naquela roda
de Xangd, que esta falando da criacdo do mundo, da ordem, da resisténcia,
das vers0Oes histéricas, da morte e da retomada do mito, da forca, do que
cresceu, do que perdeu seu poder e que agora € um poder que esta ali
sendo retomado pelo chamado Xangd, que, ao final, recebe aqueles que vao
participar da sua festa. E um momento chamado incorporacdo que, even-
tualmente, os demais orixas vao aparecer e vao participar. Entdao, no dia,
por exemplo, Oya, também conhecida como lansd, apareceu. Na medida
gue vao entrando, ou seja, alguém incorpora lansa, € necessario fazer os
cantos para receber lansa. Nesse dia, Oxum também veio, entdo é neces-
sario receber Oxum, tem que ter os cantos para Oxum. E assim por diante.
Oba, que também é orixa ligada a justica, também surgiu, claro, para saudar
Xangd — geralmente, Oba vai saudar Xangd, é uma das esposas de Xangb.
Ox0ssi nesse dia apareceu, entdo tem que saudar Oxdéssi. lemanja € sempre
muito bem recebida, porque é a mde, nessa tradicao terreira, mae de todos,
Oxaguia também. Por fim, ja amanheceu e, enfim, ha calma e tranquilidade
no Ilé de Obalado.

A gente Vvé, portanto, a importancia desses elementos. Tanto com
Ginzburg quanto com Pessoa de Barros, a gente trouxe elementos da busca
tanto de um discurso social, da constru¢ao de elementos culturais e rituais,
elementos historicos de ritos sociais que importam em elaborac¢do de mitos.
Entdo, a gente acompanhou na leitura do Saba, por Ginzburg, como isso
se tornou uma peca importante para a analise do imaginario mesmo da
sociedade contemporanea. E, através do Pessoa de Barros, entrando num
terreiro, que € uma espécie de Saba, vimos como 0s orixas representam
uma fala da diaspora e essa fala tem toda uma grandeza na formacgdo do
povo brasileiro. Eu vou pedir agora para a gente falar aqui com a Tatiana
que entrou.

s

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Bom dia, gente!

Wilson Madeira Filho: Bom dia, Tatiana! Tatiana, a gente esta aqui com
uma turma de Mestrado em uma disciplina de Teoria do Direito e é um
prazer te receber.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: O prazer é meu. Obrigada, gente.

Wilson Madeira Filho: Eu |he fiz o convite ja que vocé fez a graduagdo de
RelacBes Internacionais na UFF, vocé ja conhece a UFF nos ultimos anos, ndo
é? E vocé veio do Golfo do Benim, vocé veio de Benim.
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Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Isso.

Wilson Madeira Filho: Seu pai, 13, atua diretamente com as politicas da
ONU e eu queria saber se vocé pode falar para a gente um pouquinho da
sua criacao. Eu sei que vocé foi depois para Franca e teve uma educagao
francesa também, mas seu pai continua no Benim e € alguém que atua po-
liticamente com essa importante questao de busca de uma justica, de uma
equidade para os povos africanos e a gente entende que o Brasil é um povo
africano também, ndo €? Queriamos conhecer, se vocé puder nos falar um
pouco da sua criacao, do contexto do Benim, eu acredito que vai ajudar a
todos nos.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Esta bem. Obrigada. Bom dia de
novo. Eu sou Tatiana Marizella, de origem africana, de Benim. Benim é um
pais pequenininho perto da Nigéria. A gente foi colonizado pela Franca, a
gente fala francés. O Benim é conhecido como o pais mais democratico da
Africa Ocidental. Em 2015, a gente estava com a taxa de alfabetizacdo de
41%. Benim é conhecido como, 6bvio, um dos bercos de vodum, da religido
de vodum. Entdo, como o professor falou, como fui criada... Eu me sinto
beninesa mesmo. Quando alguém me pergunta, eu falo: “sou beninesa” —
eu esqueco esse lado de Franca, porque sou beninesa, porque nao vou dizer
qgue sou francesa, nao €? Meus pais sao de Benim, entao eu cresci mais na
minha terra de origem. Posso dizer que eu tive uma educa¢do um pouco
Ocidental, porque, 1& em casa, a gente falava francés. A gente ndo falava a
lingua nativa mesmo, porque, 1& no Benim, a gente tem varias etnias, até
gue posso dizer que a gente tem em torno de cinquenta e quatro etnias.
A gente tem iorubda, fom, goun, mina... muitas linguas. Eu sé falo dessas
linguas uma, que € goun. Ja o iorubg, eu ja fui na Nigéria, mas nao consegui
entender bem ioruba — eu consigo entender algumas coisas so. A lingua
gue eu mais falo é francés.

s

Entdo, o professor solicitou para falar sobre minha criacdo no
Benim. Minha criacdo no Benim, com a educac¢ao Ocidental, foi na escola
francesa, porque a gente foi colonizado pela Franca, a gente estudava as
colbénias francesas para ver como foi a coloniza¢ao do povo africano. Benim,
antigamente, era chamado de Reino de Daomé — Daomé quer dizer dentro
da barriga do inimigo. Por que esse nome? Esse nome porque 0 antigo rei
do Daomé, atual Benim, é o mais carismatico da Africa. Foi ele quem se
levantou e falou: “Aqui, em Daomé, os colonos ndo vao entrar para colonizar
meu povo”. Acho que ele matou o inimigo dele e enterrou seu inimigo no
seu palacio. Ele constréi a casa dele sobre o corpo sem vida desse inimigo.
Entdo, a gente chamava o atual Benim como Daomé, dentro da barriga do
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inimigo. Benim, antigamente, era também considerado como a terra das
Amazonas — Amazonas sao mulheres combatentes, porque Daomé tinha
um... Como se diz? Tinha as guerreiras que iam nas guerras para combater
os inimigos. Era uma das caracteristicas do atual Benim, que era o antigo
Daomé.

Entdo, com minha criacdo de Benim, eu era mais voltada para os
negdécios da Franca. A gente falava para nds, como que pode ser... posso
dizer, aquele que veio no nosso pais para colonizar a gente, passando pela
escravidao, o trafico negreiro, a chegada de Félix de Souza®> — Félix de Sou-
za era o maior traficante dos escravos no Benim. Tudo isso condicionou a
atual Benim agora, porque ai, no Benim, vocé vai encontrar uma grande
comunidade afrodescendente brasileira 1&. No Benim, a gente tem trés
principais cidades que sdo: a cidade econdmica, que se chama Cotonu; a
cidade politica, que é Porto-Novo; e a cidade histérica, onde vocé encontra
uma maioria dos povos descendentes de brasileiros, que é Uida. Em Uid3,
vocé encontra 0 museu que 0s portugueses e os brasileiros construiram 13
com os descendentes com sobrenomes como “da Silva”, “Pereira”, “Santos”,
“de Souza”, “Costa”, “Domingos”. Entao, essa historia é parte integrante da
nossa histéria la no Benim. Alids, meu TCC foi sobre esse tema que sdo os
agudas — agudas, em Benim, quer dizer (como a gente chama aqui no Brasil)
quilombolas®. No Benim, a gente chama esses quilombolas daqui do Brasil
agudas, que quer dizer a comunidade afrodescendente brasileira em Uid3,
a cidade histérica de Benim. Esses agudas guardaram os costumes brasilei-
ros. No tempo, antigamente, eram considerados como brancos, apesar de
nao serem brancos, porque eles voltaram, sao antigos escravos, que foram
escravizados, sao os netos, os filhos dos antigos escravos que voltaram com
o jeito ocidental, com arquiteturas brasileiras. Eles guardavam o costume de
seus senhores, constroem igrejas como o Senhor do Bonfim, cada terceiro
domingo de janeiro, como é feito na Bahia, tem... — ndo sei se é Carnaval,
mas nao é Carnaval — tem uma caminhada na Igreja Nossa Senhora do
Bonfim, se faz também no Benim. Isso para relembrar o tempo passado,
para guardar os costumes. Entdo, um pouco € isso.

s

Wilson Madeira Filho: Tatiana, eu queria te fazer duas perguntas, pode ser?
Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Sim, pode.

Wilson Madeira Filho: Na primeira delas, eu queria perguntar se o Benim
tem nocao de que € |a que nasceu parte expressiva do povo brasileiro. Se o

92 Francisco Félix de Sousa (Salvador, 1754 - Benim, 1849) foi o maior traficante de escravizados para o Brasil.
93 GBOSSA, Oluwafemi Tatiana Marizella. Agudds: comunidade afrodescendentes brasileiras de Benim. Niteroi: De-
partamento de Estudos Estratégicos e Rela¢des Internacionais da Universidade Federal Fluminense, 2021.
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Benim tem noc¢ao disso, que o Benim é origem de parte do povo brasileiro.
Porque, aqui, ndo se tem essa no¢do. Eu acredito que muitos que estao aqui,
estao escutando um pouquinho dessa histéria pela primeira vez. A gente s6
conhece a histéria branca, a chegada da Familia Real com Dom Jodo e, dai se
elabora a génese da historia brasileira. A génese do Benim e da Nigéria, do
Reino do Daomé, é muito pouco conhecida, dai a importancia de vocé nos
falar isso. Eu gostaria de saber se |a existe essa no¢ao de que vOcés sao os
formadores de parte do povo brasileiro. Essa é a primeira questdo. Daqui a
pouco eu faco a segunda.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Sim. Como toda nac¢do, tem essa
parte que é ignorante e tem outra parte que sabe da histéria. Eu, pessoal-
mente, sabia dessa historia, porque meu pai sempre trabalhou com o Brasil,
sempre trabalhou na Embaixada do Brasil nos varios paises. Entdo, eu vi
gue ele se investia mais com o povo brasileiro, porque em casa... Eu fico em
casa, as vezes, e ele volta com os brasileiros em casa. Eu fiquei apaixonada
pelo Brasil, ele me contava histérias sobre Brasil, 0 povo brasileiro. Ele era
amigo do bisneto de Francisco Félix de Souza, me contou a histdria. Eu sabia
dessa histéria. Eu sei que a cidade Uida € um territério dos agudas, Porto-
-Novo também é um territério. E, o povo beninense inteiro ndo conhece
essa histdria, porque, normalmente, na minha opinido, eu creio que se o
Ministério da Educacdo dava a oportunidade para os alunos saberem mais
sobre essa histéria, todo o Benim ia saber. Eu acho que todos os beninenses
ndao sabem que o povo brasileiro tem sua génese no Benim, mas com a
mudanca das coisas, com o governo que esta atuando agora — porque eu
acho que o atual presidente é descendente também dessa cidade. La, no
Benim, a gente fala que essa cidade tem pessoas intelectuais que sempre
ficam em primeiro lugar na politica do pais. Eu acho que ele esta fazendo o
melhor dele para que essa historia seja bem vista. Mas eu, pessoalmente,
estou fazendo o meu melhor para mostrar essa histéria para o meu pais,
para tocar o cora¢do de n0ossos governos para ver a necessidade de manter
mais os lacos entre Brasil e Benim. Eu, pessoalmente, fiquei com pena que a
Embaixada do Benim aqui no Brasil foi fechada, o que nao é muito vantajoso
para nos, porque a gente tem que cuidar do que a gente tem como riquezas
— e juntos. Entdo, com tudo isso, eu acho que, com o tempo, a gente vai
sabendo da histdria, mas todas as camadas do Benim ndo estdao sabendo
dessa histéria. Eu acho que quando a pessoa fala do Brasil, a pessoa sabe,
la no Benim, que a maioria do povo brasileiro é descendente dos africanos,
mas nao sabem que é no Benim mesmo que tudo comecou. Benim tem mais
aver com o povo brasileiro. Porque eu também, quando meu pai estava me
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contando a histoéria, quando estava fazendo meu TCC, eu percebi que nossa
gente tem muito a ver com esse povo — € nossa familia.

Wilson Madeira Filho: Obrigado. Ja tem alguns que querem te perguntar
também. Eu ia até fazer uma provocacao na segunda pergunta com o Cor-
nélio que estava aqui, mas nao estou vendo mais ele. Porque Cornélio é
de Mocambique, mas acho que ele nao esta... enfim, caiu. Eu ndo sei dizer
0 que houve. Se ele voltar, eu vou perguntar a ele. A outra pergunta que
eu ia te fazer e depois eu passo para Yohane e para todos. Muita gente, eu
acredito, vai querer te fazer essa pergunta também. Mas, primeiro, eu vou
fazer o pedido do seu TCC. Se vocé puder me mandar, eu coloco aqui no
mural da disciplina para todo mundo ter acesso. A gente quer conhecer essa
histéria dos agudas. Eu conheco alguma histéria dos que voltaram para a
Nigéria e conhecer a histéria dos que retornaram para o Benim, certamente
vai ser muito interessante também. Mas a pergunta que eu ia fazer é que ha
pouco, estava falando dos terreiros de orixa, especialmente de um aqui no
Rio de Janeiro. Eu queria perguntar como é o vodum, se foi forte a influéncia
na sua formacado dos orixas, da religido especificamente.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Eu, principalmente, eu cresci longe
da religiao vodu porque... Apesar de que minha avd, a mde de meu pai, nao
sei como se chama — mesmo em francés, ndo sei —, mas ela era mae de
alguma divindade. Entdo, eu cresci mais com a religido cristd, mas a religiao
cristd é diferente, ndo é catdlica ou evangélica. E uma religido bem tipica de
la: a gente tem costume de se vestir de branco com chapéu branco e entra
na igreja sem sapatos. A gente ndo coloca bijuterias, a gente ia de jeito neu-
tro. Entao, infelizmente, eu nao tenho muitas informacgdes sobre a cultura,
a religiao vodu. Eu gostaria mesmo saber disso, eu gostaria. Mas eu sempre
tenho costume de falar: eu respeito toda religido ja que eu sei que faz parte
da minha vida. Eu aceito, eu respeito, apesar de nao saber muitas coisas,
porque em cada nacdo sempre tem essa parte de povo que enxerga alguma
religiao mal. Ai, no Benim, tem também, infelizmente, apesar de ser nossa
religido mesma, mesma, porque essa é nossa identidade. E nossa identida-
de, a gente n3o tem que negar que é. £ nossa identidade e a gente tem que
manter ela. Cada dez de janeiro, a gente consagrou o dia inteiro para festa
de Vodu. Em Benim, tem varias pessoas que vao para o Benim para festejar,
para ver as manifestacdes de varias divindades. Tem brasileiros, cubanos,
americanos, europeus que vao para la para assistir as divindades, para se
fortalecer mais, para saber mais sobre a historia. Entdo, é isso.
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Wilson Madeira Filho: Otimo. Eu vou passar: tem a Yohane e o Ricardo que
querem fazer perguntas. Vou passar para a Yohane.
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Yohane Cardoso da Costa: Bom dia, pessoal. Bom dia, Tatiana, muito le-
gal te ouvir. A minha pergunta, na verdade, ndo tem muito uma relacdo
com todo o tema da aula. Estar em contato com vocé me trouxe uma outra
provocacao. Eu estava lendo essa semana esse livro aqui da Chimamanda:
O perigo de uma historia unica®. Ai, fiquei pensando também... primeiro,
isso na provocac¢ao da fala do Madeira de que a gente nao tem a nocdo da
conexdo do Benim e, ai, a gente ja tem a histéria Unica contada, aceita, esse
periodo ja € concreto assim. Mas, além disso, uma outra questao que veio
também é que eu faco parte de um grupo de leitura, Leia mulheres, e a gente
|€é muitas nigerianas. Tenho acompanhado algumas leituras e é muito legal
assim. Mas nao li nenhuma autora...

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Beninense, beninesa.

Yohane Cardoso da Costa: Beninense. E, n3o li nenhuma autora beninesa.
Queria te pedir indicacdo disso também, até pensando justamente nessa
histéria Unica. Mesmo quando a gente tem contato com Africa, é um con-
tato pontual. Entdo, sabendo dessa ligacdo, é muito legal ter indicagdes e,
enfim, estar em contato de verdade. Se vocé puder indicar algumas leituras,
algumas autoras, agradeco muito.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Claro, claro que indico. Nao sei se
vou escrever depois tudo certinho para vocé com o nome da obra de cada
um desses autores — sao mais homens. Obrigada.

Wilson Madeira Filho: Passo para o Ricardo.

Ricardo Nemer Silva: Tatiana, foi um prazer ouvir suas experiéncias, saber
dessas histdrias e a ligacdo do Brasil que eu ndo sabia. Eu, aqui no Brasil,
estudo sistema de justica e fiquei curioso de saber como é que funciona o
sistema de justica no seu pais. Porque, no Brasil, a gente tem muito pouco
sobre atuacdo da justica restaurativa e a origem da justica restaurativa € o
Ubuntu, que é um instituto africano. Vocé conhece?

s

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Ubuntu, sim.

Ricardo Nemer Silva: Eu queria saber se, no caso, o sistema de justica de
vocés, o governo, o quanto ele utiliza o Ubuntu na solucdo de conflitos.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: La no meu pais, a gente esta mais
voltado para o sistema francés, porque a gente tem como padrdo de insti-
tucionalizac¢do judiciaria a Franca. Entdo, nossa Constituicdo é mais voltada
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para a Constituicao da Franca. Acho que ndo tem uma estrutura bem pro-
pria, € mais voltado para estrutura ocidental — o que a gente esta querendo
mudar, porque cada governo vem e muda a Constituicdo em favor dele. Por
exemplo, desde 2015, essa Constituicdo foi mudada duas vezes ja. Entdo,
nao sei dizer se essa estrutura judicidria é mais baseada sobre Ubuntu, mas
eu acho que a gente é mais voltado para a judiciaria francesa. Porque, 13, a
religido nao interfere com a justica. Eu acho que a religidao tem sua justica a
parte. O governo teceu a parte, porque tem o maior... ndo sei COMO Posso
chamar, aquele que esta... ndo posso dizer que esta acima da lei, mas tem
alguém que se encarga de tudo isso, que a gente chama de Procurador da
Republica. Entdo, a gente da todo o trabalho para ele examinar o problema
e dar seu... ndo sei como se dizer... seu veredicto — ndo sei se é veredicto,
veredict. Entdo, € assim.

Ricardo Nemer Silva: Muito bom. Obrigado, Tatiana.
Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Nada. Eu quem agradeco.

Wilson Madeira Filho: Eu queria ver... O Cornélio acho que voltou. Corné-
lio, vocé consegue nos falar um pouco correlacionando... a experiéncia em
Mocambique com relacdo a experiéncia do que a Tatiana esta nos falando
do Benim.

Cornélio Raul Sitoe: Bom dia a todos. Desculpe, estou com... a minha net
esta caindo sempre aqui. Eu sou mocambicano. A histéria que ela contou
tem, na verdade, alguma rela¢cdo naquilo que acontece aqui. Até escutei
atentamente a questdao do Ricardo, quando perguntava sobre o sistema
judiciario com base no Ubuntu. Ndo sei se foi essa questdao. Aqui, nesse
sentido, por causa de questdes que ndo tinham resolucdo na justica... NOs
temos aqui o sistema portugués, a titulo de exemplo que a Tatiana falou que
I3 é o sistema francés. O governo acabou instituindo um poder tradicional
que chamamos de médicos tradicionais. Quando as questdes estdo ligadas
mesmo as questdes de feiticaria, esses problemas primeiro devem ser
resolvidos |a nessas instituicbes que estao ligadas a medicina tradicional.
No caso de entendimento, é que podera avancar para o sistema judiciario
portugués, nesse caso. Ndo sei se terei respondido. Estava a ver na rota do
comércio de escravos que aquela rota vai incidir na provincia da Zambézia,
que € mais a zona do centro de Mocambique. Eu estou em Maputo, estou
a quase mil e quinhentos quilémetros de l[a — é um cadinho longe. Mas,
antes da pandemia, havia essa cultura de Carnaval, até chamam de “Peque-
no Brasil” 1a na cidade de Quelimane, no caso. E também dizer que nods, c3,
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também temos brasileiros que retornaram, mas nao com a pratica igual a
de Quelimane.

Wilson Madeira Filho: Sobre Mocambique, salvo engano, houve uma forte
presenca na atualidade dos portugueses, ndo € isso?

Cornélio Raul Sitoe: Houve sim uma forte presenca. Ainda se faz sentir nos
dias de hoje.

Wilson Madeira Filho: Certo. Mas, enfim, para te relacionar com a Tatiana,
esse contato... Como essa estrutura, ja que Mocambique e Benim, o chama-
do Golfo de Benim que envolve a Nigéria e outros paises, ha um conjunto de
leituras, na sua opinido, sobre essa questao da formacao do povo brasileiro?

Cornélio Raul Sitoe: H3. Na verdade, o que tem promovido nos ultimos
dias... Temos aqui, por exemplo, aqui temos o Centro Cultural Brasil-Mo-
cambique, que promove varios encontros de intercambio cultural. Mas
saindo de Maputo, da cidade de Maputo, por exemplo, para as outras pro-
vincias como, sobretudo, Gaza — uma provincia vizinha de Maputo —, nao
ha muita informacdo a respeito de Brasil. A informacdo existe nos centros
urbanos, mas quando sai dos centros urbanos, também |a a informacao
nao corre coOmMo corre Nos centros urbanos. Também passa muitas informa-
¢Oes brasileiras nas televisdes, sobretudo as novelas. As novelas que mais
passam aqui nas televisdes sao as novelas brasileiras e as pessoas, por essa
via, tem informacdo do Brasil e € uma televisdo também ligada a Globo,
que aqui chamam de TV Miramar, que fala sempre de Brasil, cita muito a
informacdo brasileira.

Wilson Madeira Filho: Obrigado, Cornélio. Tatiana, vocé como Amazona,
deixa eu so te fazer mais uma pergunta. Essa atuacdo do seu pai, vocé po-
deria falar um pouquinho?
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Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Eu me sinto brasileira, porque nao
consigo escutar alguém que esta falando mal do Brasil, mesmo sabendo
gue ele tem razao, mas eu falo: “Vocé nao fale assim comigo nao! Vocé nao
tem essa permissao” — sabendo que é verdade, mas eu faco de tudo para
defender o Brasil. Fiquei na Bahia, depois eu voltei aqui para o Rio de Ja-
neiro, principalmente Niterdi que eu amo, mas eu gostaria mesmo de ter
a permanéncia aqui para poder participar mais em coisas que envolvem
Brasil, Benim, Africa inteira. Eu gostaria, porque é uma paix3o. E uma paixao
fazer saber dessa histéria para meu pais, para Africa, ser uma das jovens
que falaram sobre a histéria. Eu pertenco a isso, entendeu? Entao, para falar
sobre a atua¢do de meu pai, eu vou contar uma histéria que sempre me
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emociona. Eu estava na Bahia, em Salvador, na casa de uma moc¢a e ela
recebeu um convidado que era professor de Filosofia em Rio. Ele é artista de
arte contemporanea. Entao, ele ligou o computador dele, ele me chamou:
Vocé pode assistir esse documentario comigo?”. Eu falei: “Claro!”. Ele colo-
cou O Atlantico negro na rota dos orixds®. A gente estava assistindo junto e
eu vi uma paisagem que se aproximava com o meu vilarejo, porque eu sou
uma menina da cidade, ndao conheco o meu vilarejo. Porque 13, a gente tem
um vilarejo, apesar de ser de outra cidade, entdo ndo conhecia. Eu cresci na
cidade mesmo. Mesmo meu avd, o pai de meu pai, eu sé vi ele uma vez na
vida, quando era crianca. Entdo, quando a gente estava olhando esse docu-
mentario... Esse documentario foi realizado pelo produtor Renato Barbieri,
ganhou varios prémios aqui no Brasil. E um dos comentérios que fala sobre
afrodescendéncia brasileira. Ganhou varios prémios, é um classico. Dentro
desse documentario, o diplomata Costa e Silva falou, a antropéloga baiana
Julia dos Santos falou, o Pai Oxdssi, o Pai... tem um Pai de uma divindade no
Maranhdo que apareceu também nesse documentario. Entao, quando eu
estava assistindo esse documentario com ele, de repente eu vi um senhor
gue parecia comigo, mas ndo conhecia quem era e deixei passar. Depois,
eu vi meu pai. Ele era jovem nesse documentario. Eu vi meus tios nesse
documentario. Eu fiz: “Espera ai, esse ai € o meu pai!”. O professor me olhou
assim: “Como assim, seu pai nesse documentario?”. Eu falei: “E meu pai”. Eu
tirei uma foto, mandei para meu pai, eu liguei para ele e falei: “Pai, vocé tem
algo a ver com esse documentario Atlantico Negro na rota dos orixds?". Ele
falou: “Sim, minha filha, vocé estava pequenininha quando a gente realizou
esse documentario em 1997". Ele recebeu a delegacao brasileira no Benim,
ficou diante de tudo, apresentou a cidade Uida para eles, falaram com o
bisneto de Francisco Félix de Souza, o traficante de escravos. E, nesse docu-
mentario, falava sobre os agudas, o povo afrodescendente brasileiro. Tudo
isso, naquele dia, mudou tudo na minha vida e eu falei: “Eu ndo errei em vir
até aqui, ao Brasil, para cursar meu curso”. Porque sempre escuto meu pai
falando do Brasil, por isso falei para ele: “Pai, ... quero vir para Brasil para
continuar com a universidade”. Entdo, desde esse dia, eu falei: “Meu TCC
vai falar sobre os agudas”. Eu era novinha aqui no Brasil, nem ainda tinha
feito um ano no Brasil. Eu fiquei com essa vontade de saber mais sobre a
historia desses povos de Benim e do Brasil. Entdo, foi uma das contribui-
cdes de meu pai nessa area e, até agora, ele esta continuando. Ele sempre
dirigiu a Delegacao Luséfona |a no meu pais, trabalha com a Embaixada do
Brasil nos varios paises. Agora, principalmente, ele estd com o consércio
de construcdo de estradas que dad um apoio a alguns governos africanos

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

95 VIDEOGRAFIA CRIACAO E PRODUCAO. Atléntico negro: na rota dos orixds. Filmado no Maranhao, Bahia e Benin.
Direcao de Renato Barbieri. Brasil, 1998.

200



para construir estradas, as ruas. Principalmente agora, ele esta com essa
empresa. Entdo € isso, até que o Brasil acordou uma... ndo sei como posso
chamar isso... acho que é uma colaboracao, uma colabora¢dao de crédito
para realizar as estradas em algumas cidades de Benim. Entao, isso.

Wilson Madeira Filho: Ok. Obrigado, Tatiana. Quem sabe vocé vem fazer
mestrado com a gente.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Eu quem agradeco pelo carinho.

Wilson Madeira Filho: Todo mundo assistindo Atlantico negro do Renato
Barbieri para ver a familia da Tatiana.

Oluwafemi Tatiana Marizella Gbossa: Obrigada, gente. Tchau.

Wilson Madeira Filho: Tchau, tchau. Obrigado. Eu espero que tenha sido
proveitoso. Eu convidei o pai dela também, mas ele estava em uma area
do Benim que ndao tem cobertura, entdo ele ndo conseguia internet. Mas
espero que tenha ajudado. Nao sei se ha mais alguma questdo para a gente
encaminhar para o encerramento. Eu queria encerrar falando o seguinte:
acho que foi o Ricardo, alguém chamou a atencdo para o Neil Gaiman. Ele
€ um autor inglés, tem uma literatura em quadrinhos dos anos 1980, Sand-
man, que ficou muito famosa, ficou mais famoso como romancista a partir
da década de 1990. Algumas das obras dele foram adaptadas para o cinema,
para a televisao. Tem um seriado chamado American Gods que esta passan-
do — salvo engano — no HBO. E ele tem esse romance, Os filhos de Anansi®®.
Nesse romance, ele vem com uma teoria que é derivada dessa questao que
a gente, no inicio de hoje, chegou no Homem-Aranha, por exemplo. Mas ele
fala que se alguém faz um ato que provoca alguém que tem poder mantico,
como uma feiticeira, essa feiticeira pode dividir aquela pessoa e essa pessoa
pode ter um espelho ou uma sombra, um duplo em outra parte do mundo.
Eu tenho uma explicacdo — é irénica — da formacgdo dos novos povos. Ou
seja, 0 negro, através da Pangeia, é a populagdo originaria e esse negro virou
branco na América, até virou racista. Entdo, a gente tem nossos duplos e, as
vezes, é dificil entender essa diversidade. As vezes o mito de uma aranha vai
parar na pele de um professor branco no Brasil.

Com isso, eu quero comentar o seguinte: uma vez, vendo uma foto
de um casebre, aquilo me lembrou alguma coisa — igual a Tatiana falou, ela
viu um filme e, de repente, reconheceu o pai jovem, os tios e tal. Uma vez eu
vi uma foto de um casebre. Ai, 0 que a gente faz quando vé uma foto dessa

96 GAIMAN, Neil. Sandman. 10 volumes. Sao Paulo: Conrad, 2005-2008; GAIMAN, Neil. Deuses americanos. Tradu-
¢do de Leonardo Alves. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2016; GAIMAN, Neil. Os filhos de Anansi. Traducdo de Edmundo
Barreiros. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2015.
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que te lembra alguma coisa? A gente meio entra na foto, nao €? Nao sei se
vocés ja fizeram isso, a gente metamorfoseia o corpo, vira uma espécie de
aranha, entra na proépria foto e volta para aquele lugar — eu costumo fazer
isso, eu imagino que vocés facam também. Entdo, naquele casebre onde eu
morei muito tempo atras, em outro cenario, em outra circunstancia, minha
avo tinha morrido. O que eu fiz? Eu ndo sabia o que fazer, coloquei ela em
um carrinho de mao e sai pela estrada de terra com ela, com o corpo dela,
no carrinho de mao. S6 que, nesse caminho, tinha uma mercearia que ven-
dia cachaca. Eu ndo tinha muito dinheiro ndo, tinha uma ou duas moedas.
Entrei na mercearia e fui comprar aquela cachaca para ajudar até a refletir
como ia fazer. Mas me ocorreu uma ideia. Eu falei para o dono da mercearia
gue minha avé queria um golinho de cachaca e ela estava... — ndo sei se
vocés sabem disso, a pessoa morta continua soltando gases — e ela estava
soltando alguns muito fedorentos. Muito bem. Perguntei ao dono se ele po-
dia servir uma dose para a minha avé que estava la no carrinho de mao, 13
fora. Ele ficou meio contrariado, mas foi la levando um golinho de cachaga.
Quando chegou, coincidiu exatamente de ela soltar uma flatuléncia muito
fedorenta. Ele ficou puto, chutou o carrinho: “Sua velha porca!”. E, claro,
ela caiu no chdo, eu virei e falei: “Ah, vocé matou a minha avo!”. Ele ficou
desesperado e quis falar que ndo, que aquilo era um acidente. Falei: “Vi
vocé chutando, ela caiu, bateu com a cabeca e tal”. Resultado: eu negociei
dez garrafas de cachaca para ndo chamar a policia. Sai com aquela cachaca
toda, muito satisfeito da vida voltando para casa. Quem passa na hora per-
guntando como eu consegui tanta cachaca? O tigre! Eu falei: “Olha, muito
simples. Vocé faz o seguinte, o dono da venda, vou te falar a verdade, € so
levar uma velha morta que ele te da dez garrafas de cachac¢a”. Ora, o que
o tigre fez? Ele foi la na casa dele, matou a sogra, botou em um carrinho
de m&o e chegou no dono da venda cobrando dez garrafas de cachaca. E
claro que o dono da venda ficou indignado, chamou a policia e o tigre se
ferrou (risos). E isso, minha gente, porque o tigre est4d ameacando, em sete
de setembro, apropriar-se das histérias novamente. Mas nés somos 0 povo
de Anansi e a gente ndo vai deixar. Entdo, € isso. Dessa maneira, a gente
encerra. Semana que vem, a gente esta ai. A gente sempre tem muita luta
pela frente e vamos ganhar com o nosso jeito, com a nossa malandragem,
com o que for. A gente vai manter a democracia, porque temos sempre que
lembrar que todas as histérias sdo de Anansi. E isso. Um abrac&o!
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Ariel Teixeira Roque: Aleluia para quem é de aleluia! Valeu.

Wilson Madeira Filho: Interrompendo aqui a gravacgao.
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DIALOGO 7:
PODER E VERDADE

Joaquim Leonel de Rezende Alvim
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Vamos desenvolver uma discussao sobre aquilo que eu estou cha-
mando de Uma critica da Teoria Critica. De alguma maneira, a Teoria Critica,
sobretudo aquela de inspiracdao em Marx que foi desdobrada numa Teoria
Critica do Conhecimento do Direito (como por exemplo, por Michel Miaille)
tem uma base epistemoldgica muito marcada pela distincao entre Ciéncia
e Ideologia, no sentido de que existem obstaculos epistemolégicos que
causam problemas, causam limites para que a gente possa conhecer uma
verdade, para que o sujeito possa conhecer uma verdade.

Essa é uma caracteristica muito importante que esta presente den-
tro de uma certa leitura do marxismo: ou seja, separacao entre Ciéncia e
ldeologia, e a possibilidade do sujeito de — desvencilhando-se de algumas
referéncias ideoldgicas, referéncias que se colocam, na leitura de Michel
Miaille, como obstaculos epistemoldgicos — conhecer a verdade daquilo
que diz respeito obviamente a uma teoria do conhecimento do Direito. Ob-
vio que o “do Direito”, ai, € uma adjetivacao que tem um sentido, mas que,
de alguma maneira, é quase um desdobramento de uma teoria do conhe-
cimento de qualquer objeto a partir de uma perspectiva cientifica. Porém,
evidentemente dentro do nosso campo, nés trabalhamos isso a partir de
uma teoria do conhecimento do Direito.

Vamos ver agora uma forma de relativizacao dessa distin¢cdao entre
ciéncia e ideologia enquanto discurso e, como desdobramento, a reconfi-
guracdo de um tipo de conhecimento a partir de uma teoria de um sujeito
previamente dado. Isso vai estar presente em Michel Foucault e vamos
desenvolver essa perspectiva. Essa é a discussao que a gente vai fazer no
encontro de hoje, ou seja, essa ideia de uma critica a teoria critica por esse
viés, por um viés de uma critica a teoria do conhecimento elaborada a partir
de um sujeito ndo propriamente constituido pela Histéria, mas de um sujei-
to previamente dado na Histéria. Como é que eu vou desenvolver isso com
VOCés?

s

Em um primeiro momento, vou estar situando e contextualizando,
nesse sentido, ndo mais somente o Foucault, mas toda a critica da teoria cri-
tica no campo do Direito. Essa é a primeira discussdo que a gente vai fazer,
gue vai ser uma discussdo bem breve, colocando, de alguma maneira, esse
espago que eu estou chamando de critica a teoria critica, do ponto de vista
mais contextualizado. Em um segundo momento, eu vou partir para desen-
volver a primeira conferéncia feita pelo Foucault na série de 5 conferéncias
realizadas entre 21 e 25 de maio de 1973 na PUC/R] que foram publicadas
na obra A verdade e as formas juridicas®’. Em um terceiro momento, vou
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desenvolver a conferéncia seguinte, que ndo é a segunda conferéncia das
cinco que ele fez, mas a terceira conferéncia da série. Entao, ai, a gente tem
os trés momentos de fala, ou seja, primeiro momento - contextualizar essa
questdo da critica a teoria critica; segundo momento - a conferéncia um de
Foucault e terceiro momento - a conferéncia trés do Foucault.

O texto de Foucault reproduzindo as 5 conferéncias, € um texto
que eu acho extremamente interessante. E um texto de 1973, A verdade e
as formas juridicas, que, na verdade, é um texto que ndo é organizado no
sentido de uma “escrita” pelo Foucault. Esse texto, que foi publicado em
portugués, é um conjunto de cinco conferéncias que ele fez, como disse an-
teriormente, no Brasil, em 1973, mais particularmente no Rio de Janeiro, na
Pontificia Universidade Catdlica. Essas conferéncias foram posteriormente
transcritas. Entao, vamos dizer assim, é uma forma oral, nesse sentido, ndo
foi um texto produzido com a forma escrita como sendo a forma prévia de
expressdo de uma ideia. Nesse sentido é um texto que reproduz a forma
oral, ou seja, sao conferéncias que depois foram transcritas e viraram essa
publicacdo, A verdade e as formas juridicas.

E interessante ver que Foucault tem essa producdo de um texto em
1973, que esta entre duas grandes publica¢des ou duas grandes referéncias
de producado intelectual do préoprio Foucault — e ai, sim, producdo escrita
— que fazem um certo intervalo no qual a gente ndo viu ou nado teve aces-
so a nenhum tipo de publicacdo dele, que é entre 1969 e 1975. Em 1969,
Foucault publica o Arqueologia do saber®® e, em 1975, publica Vigiar e punir®.
Entdo, entre 1969 e 1975, a gente ndo tem publicacdes mais significativas.
E, de alguma forma, A verdade e as formas juridicas representa uma certa
transicdo entre duas grandes discussdes que sao marcas do pensamento
de Foucault, que é exatamente essa discussao em termos do conhecimento
a partir de uma arqueologia e de uma genealogia. A arqueologia seria uma
discussdao muito presente na Arqueologia do saber, de 1969, e essa ideia de
uma genealogia estaria muito mais presente em uma publicagdo como o
Vigiar e Punir, de 1975. O que, de alguma maneira, isso significa?

s

Algumas pessoas, que sdo intérpretes e que trabalham com o pen-
samento de Foucault, procuram mostrar que essa ideia de uma arqueologia
e de uma genealogia — ndo obstante o fato de poder ser identificada de
uma maneira mais precisa em certos momentos da producdo intelectual de
Foucault — ndo representam, de alguma forma, fases distintas. Na verda-
de, Foucault transita muito com idas e vindas, que é préprio do seu estilo,
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trazendo a ideia de uma auséncia de sujeito, a fragmentac¢do do sujeito, ele
transita muito com idas e vindas nessas duas perspectivas que sdo marcas
do seu pensamento: uma arqueologia e uma genealogia. Entdo, esse tran-
sito € muito particular e, nesse sentido que eu estou falando, talvez de uma
maneira muito passivel de critica, mas se, de alguma maneira, a arqueologia
pode estar mais presente na obra de 1969, a Arqueologia do saber, e uma ge-
nealogia mais presente em 1975, com Vigiar e punir. As verdades e as formas
juridicas — a gente vai ver isso ao longo da discussdo do texto —, de alguma
forma, representa um momento que esta mais presente mesmo essas duas
perspectivas foucaultianas, ou essas idas e vindas, em um momento de
conferéncia de Foucault.

S6 para a gente situar essa discussao, a gente vai precisar mais isso
ao longo do desenvolvimento do texto: de alguma forma, A arqueologia do
saber, exatamente, trabalha uma critica visceral dentro do pensamento
do mundo ocidental e, particularmente, dentro do marxismo, que é essa
distincdo possivel de ser feita entre um discurso cientifico e um discurso ide-
olégico. Ou seja, a ideia de que existe ciéncia separada de ideologia ou que a
gente pode fazer algum tipo de distin¢cdo entre ciéncia e ideologia. Foucault
vai fazer uma critica visceral a isso, que é uma coisa muito presente como
posicdo epistemoldgica no marxismo e, nesse sentido, presente no pensa-
mento do Michel Miaille. Entdo, na A arqueologia do saber — obviamente, eu
estou colocando as bases de discussao, mas isso a gente vai aprofundar —,
Foucault vai dizer “Olha, é um registro que é um registro que nao € o meu
registro. E um registro impossivel de ser feito” — ou seja, na distincdo do
discurso, fazer uma distincao entre ciéncia e ideologia.

Por outro lado, na discussao sobre genealogia, Foucault vai estar,
sobretudo, interessado naquilo que a gente tem como mais familiar do
pensamento dele, que é a questao de uma genealogia do poder, ou seja,
como as relacdes de poder se configuram, sobretudo nao admitindo que o
poder possa estar, de alguma forma, materializado em um locus especifico,
como, por exemplo, o Estado, e que os sujeitos estariam submetidos sem-
pre a esse poder do Estado. Entao, ele vai trabalhar toda uma genealogia do
poder procurando mostrar como nado existe um sujeito previamente dado
gue se submete a um poder, mas que esse poder € a microfisica do poder,
que € um poder muito mais micro, que se faz em pequenos espacos. Ele
nao esta materializado como alguma coisa que pode ser detida por alguma
classe, por algum Estado. Ele é uma coisa muito mais fluida, muito mais
presente de forma fragmentada no préprio tecido social. Ele, nesse sentido,
ndo se impde a um sujeito previamente dado, mas ele molda subjetividades,
0s corpos das pessoas. Ou seja, € um tipo de poder que cria o sujeito e,
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nesse sentido, esta dentro dessa grande trama que seria a construcao do
sujeito no mundo em geral e, particularmente, daquilo que a gente esta
falando mais especificamente, no mundo ocidental. Entdo, nesse sentido, é
interessante, porque nao teria essa ideia de um sujeito previamente dado,
ja constituido, que vai ter acesso a um poder que se impde a ele ou a um
saber que se impde a ele. Todas essas esferas sdo esferas que vao moldar
subjetividades, que vao moldar corpos, que vdao moldar os sujeitos.

Lendo o texto A verdade e as formas juridicas constatamos como
Foucault transita nessa ideia de formas de saber que, de alguma maneira,
vao estar construindo subjetividades e construindo sujeitos. Toda uma dis-
cussao em torno do poder que, particularmente — a gente vai ver isso de
forma mais precisa a partir da conferéncia 1 —, Foucault resgata e se vale
de Nietzsche para fazer toda uma discussdo sobre a questao do poder ou
do saber como um saber-poder. A gente vai ver isso de uma maneira mais
precisa e vai esmiucar essa ideia. Como eu disse na primeira parte dessa
contextualizacdo, Foucault faz uma certa relativizacdo, no fundo faz uma
relativizacdo visceral, uma radical relativizacdo de um sujeito como sendo
essa figura previamente dada que vai chegar a um conhecimento. Ele faz
uma inversao disso. Ele procura mostrar, de alguma maneira, que, como
posicdo epistemoldgica, o sujeito € construido na Histdria, ele ndo esta pre-
viamente dado. O sujeito e as formas de subjetividade, os corpos etc., vao
ser construidos nessa teia de saberes, de poderes, de conhecimento como
praticas histéricas que vao moldando sujeitos e, consequentemente, vejam,
ndo é a histdéria que se impde a um sujeito previamente dado, é um sujeito
qgue se constroi — talvez essa expressao seja melhor: um sujeito que se
constroéi na Histéria, que é formado pela Historia.

Quando eu falo um sujeito, obviamente, um sujeito enquanto cor-
po, isso é muito presente em Foucault, e enquanto subjetividade, enquanto
formas de subjetividade que sao produzidas. Isso dito, vamos agora para
aquilo que seria o trabalho propriamente de Foucault. Vamos |a: a primeira
conferéncia, aquilo que envolve o trabalho de reflexdo préprio de Foucault.
Vejam que o titulo j& tem uma certa relacao possivel entre aquilo que se
coloca como sendo a verdade e as formas juridicas. Nessa relacao entre
verdade e formas juridicas, de alguma maneira, aparece toda uma forma
de refletir metodologicamente a relacdo entre aquilo que seria verdade e
aquilo que seriam praticas recorrentes da Historia. E ai, nesse sentido, de
praticas recorrentes da Historia, ele liga as praticas judiciaria. Vamos utilizar
um termo aqui que € um termo que talvez ndo seja valido enquanto preci-
sdo terminoldgica para todos os momentos que Foucault vai desenvolver a
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sua reflexdo ao longo do texto, mas que com certeza tem um
certo sentido — praticas judiciarias.

Entdo, tem determinadas praticas que ele chama de
formas juridicas, que vao moldar, enquanto praticas dentro
da Histdria, formas de verdade, formas de conhecimento e
formas de sujeito. A primeira conferéncia que Foucault vai
fazer é toda voltada a uma reflexdo metodoldgica. Entdo,
parece-me bem interessante fazer essa discussdo, porque
ai é que esta o cerne da questdao em termos de uma critica a
teoria critica. No inicio da primeira conferéncia, ele comeca a
falar que, no fundo, a reflexdao metodoldgica vai estar, de al-
guma forma, relacionando, fazendo pontes entre trés niveis
de pesquisa que estariam sendo produzidos no ambito das
suas reflexdes, ou seja, no ambito da reflexdo que estaria
fazendo. Foucault vai resgatar um determinado tipo de pes-
quisa no campo das ciéncias humanas e sociais e, de alguma
forma, vai procurar mostrar como tradicionalmente essas
pesquisas sao feitas e, por contraste, vai mostrar a maneira
como ele esta propondo, de alguma forma, renovar esse tipo
de pesquisa. Ele vai estar trabalhando em trés registros, vai
propor essa forma de trés registros.

O primeiro registro é como se formam dominios de
saber a partir de determinadas praticas sociais. Entdo, € essa
a ideia. Ele esta interessado nisso que a gente estava cha-
mando de uma arqueologia do saber, ou seja, como determi-
nados dominios de saber vdo emergir, vao aparecer, ndo em
funcao de determinadas reflexdes, mas a partir da Historia,
a partir de praticas sociais. Ele vai sinalizar para um campo
de diadlogo e de critica — vou colocar isso de uma maneira
breve, porque tudo isso a gente pode, depois, trazer para
o debate mais aprofundado — que, de alguma maneira, se
organiza em torno daquilo que usualmente ficou conhecido
como 0 marxismo académico. Essa expressao é de uma fala
de Foucault que aparece no texto. Ele vai sustentar que,
como aparecem essas formas de saber, esses dominios de
saber, ele vai procurar mostrar que existe uma ideia que
as condicBes sociais e econdmicas vao se imprimir, ou seja,
vao marcar, vao se moldar a um sujeito, que € um sujeito de
conhecimento previamente dado. Isso ja € uma questdo que
a gente ja abordou, isso € uma forma como Foucault procura
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mostrar como usualmente essa ideia de tratar dominios de saber, a partir
das praticas sociais, aparece.

Ele vai mostrar que existe uma possibilidade renovada de olhar para
isso, que é a forma que ele vai estar fazendo, ou seja, a ideia de uma arque-
ologia do saber. Ele vai procurar mostrar que as praticas sociais nao vao
fazer aparecer propriamente novos objetos, ou seja, somente novos conte-
udos. As praticas sociais ndo vao fazer aparecer também novos conceitos ou
novas categorias que poderiam dar conta dessas praticas sociais, ou seja,
novas técnicas, mas elas também — e, ai, € uma questdo interessante ou,
ao menos, é uma questdo que se coloca como diferencial daquilo que é a
perspectiva anterior — vao fazer aparecer novos sujeitos de conhecimento.
Entdo, as praticas ndao sao somente elementos que fazem emergir concei-
tos, técnicas, objetos novos etc. Elas vao fazer aparecer novos sujeitos. A
relacdo entre sujeito e objeto tem uma histdria e, nesse sentido, a verdade
teria uma historia.

Esta forma de problematizar essa questdo esta ligada a ideia de que
determinadas praticas moldam um tipo de sujeito, um tipo de subjetividade
— nesse sentido, um tipo de saber. Esta abordagem esta muito presente
quando ele trabalha as praticas judiciarias, e, ai, ele vai la para a Grécia
Antiga para mostrar — isso ele faz na segunda conferéncia — como vocé
tem a passagem de uma determinada forma de verdade calcada no que
ele chama de épreuve, essa ideia uma verdade que se faz pela disputa, pela
prova - nao prova no sentido moderno que a gente esta falando, mas a
prova no sentido da disputa - para uma outra forma de verdade calcada no
que ele chama de enquéte, que € o inquérito, ou seja, aquela forma de que
a verdade ndo se chega por uma disputa, mas porque alguém viu algo, que
um fato previamente pode ser reconstituido etc., ou seja, chama-se uma
testemunha.

s

Isso estd muito presente na segunda conferéncia, quando ele vai
procurar mostrar que o regime da épreuve esta presente em Homero, por
exemplo, na lliada, quando vai se dar conta de um conflito, em termos de
verdade, na disputa de uma corrida por dois guerreiros, e, ai, como é que
se organiza isso. Entdo, a gente vai ver que isso se organiza enquanto forma
de verdade, ou seja, se vocé trapaceou ou ndo, vocé nao chama uma tes-
temunha, vocé vai fazer uma disputa entre os dois para saber quem tem a
verdade. Como isso se diferencia totalmente com Séfocles, e, ai, com Edipo
Rei, quando vocé tem a ideia de que vocé chama uma testemunha, o pastor,
para desvendar um certo mistério, ou seja, para reorganizar e reconfigurar
um fato. Entdo, ele procura mostrar como esse exame, como essa ideia de
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uma épreuve, de uma disputa, vai ser trabalhada de uma forma totalmente
diferente, com a enquéte, com o inquérito.

Foucault trabalha isso na conferéncia trés também, quando ele pro-
cura mostrar que o inquérito ficou adormecido ao longo da Idade Média,
mas ele é retomado com uma for¢ca muito maior. Essa ideia do inquérito que
ja esta presente na Grécia Antiga é retomada na ldade Média, dando origem
aum outro tipo de saber — a gente vai ver isso com calma —, e depois ele vai
fazer isso — e a gente ndo vai tratar — daquilo que envolve propriamente as
sociedades capitalistas mais consolidadas com uma outra forma de saber,
que ai € o examen que ele chama, que é a sociedade disciplinar. E ai, ndo é
mais a ideia nem da épreuve, nem da enquéte, o inquérito, mas € a ideia da
disciplina, o examen, que esta na origem de uma série de saberes, como a
Psicologia, e por ai vai. O que Foucault esta querendo mostrar é que existe
essa ideia, que existe uma producdo de subjetividade, existe uma producao
de sujeito. Entdo, esse é o primeiro registro de pesquisa que ele trabalha.

Existe um outro registro de pesquisa, no caso o segundo registro,
que ele ainda esta falando no inicio da conferéncia, que diz respeito a ana-
lise do discurso. Entdo, a maneira usual como ele esta falando sobre isso
— que, Obvio, tem a ver com a teoria linguistica, de alguma maneira, ou
com uma ideia moderna da linguistica — é a de falar ou de trabalhar analise
do discurso a partir de um tratamento desse discurso como um conjunto
de fatos linguisticos — ou seja, de alguma maneira, como leis internas da
propria linguagem. Isso € a maneira usual, 6bvio que ndo existe uma manei-
ra monolitica de tratar o discurso dentro da linguistica moderna, mas com
certeza Foucault procura mostrar que isso € uma forma bem usual, tratar
o discurso a partir de leis internas, fatos linguisticos que incorporam leis
internas da prépria linguagem.

Foucault vai propor uma forma renovada de fazer analise do discur-
so, que € exatamente entender o discurso ndo pelo aspecto linguistico, e,
ai, ele esta bem situado em um registro que € muito vinculado a um rétulo
muito usado para falar de Foucault, que € a pés-modernidade. A analise do
discurso é muito mais vista como games, ou seja, COmMo jogos estratégicos,
como formas de a¢do e de reacao, como formas de dominacdo e de resis-
téncia — a analise do discurso como disputa e luta. Entdo, isso tem muito a
ver com essa forma da pés-modernidade que, obviamente, nesse registro
ainda nao existe com essa terminologia, ao menos na Franca. Se a gente esta
em 1973, o contexto de Foucault, como eu disse, precede, sdo estudos que,
de alguma maneira, ele vai retomar com Vigiar e punir, mas esse rotulo da
pos-modernidade chega de forma mais sistematizada no campo académico
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francés ao final da década de 1970 — mais precisamente em 1979 — com
Lyotard, quando ele publica aquele livro pequeno (mas um classico), que €
La condition postmoderne’®, quando ele vai falar: “Olha, de alguma maneira,
a modernidade por esse viés que a gente esta falando € uma faléncia de um
grande projeto, de uma metanarrativa”.

Nesse tipo de abordagem, a gente ndo tem essa metanarrativa de
emancipacdo civilizatdria. Isso € um projeto que ndo corresponde aquilo
que foi a Histdria, daquilo que a gente pode chamar — entre aspas, é até
improprio usar isso para Foucault — da “Humanidade”. De alguma maneira,
vocé tem pequenos jogos de linguagem, pequenos poderes que se estabe-
lecem, disputas entre discursos fragmentados. Entao, a ideia de olhar para
a linguagem ndo como uma metalinguagem, como metas-referéncias, mas,
sobretudo, como formas de mobilizacdo estratégica em relacdo de poder
em disputas etc., € a maneira como Foucault vai trabalhar a analise do
discurso e, como eu disse, Foucault vai ser inserido posteriormente dentro
desse rétulo da pés-modernidade junto com outras referéncias, sobretudo
da teoria francesa desse periodo. E ai, a gente tem varios, o proprio Lyotard,
tem Deleuze, Guattari, Derrida e outros. Ou seja, a gente tem um pessoal
gue vai estar dentro desse rétulo de um certo pensamento pds-moderno.

Por fim, o terceiro e ultimo registro de pesquisa que Foucault sinaliza
nesse inicio da conferéncia é, de alguma maneira, a reelaboracdo da teoria
do sujeito — e isso a gente ja comentou. Mas, sobretudo, tem um fato novo
que ele vai trazer — que nos ultimos anos essa teoria do sujeito tem sido
muito reelaborada, e ndo é a toa que esses pensadores da pds-modernida-
de bebem ou se relacionam muito com isso — que € o conjunto de estudos
da psicanalise. Eu estou procurando mostrar que existe uma teoria do su-
jeito que, de alguma forma, foi reelaborada pela psicanalise, colocando em
qguestdo essa unidade do sujeito como fundamento, como nucleo central
do conhecimento. Essa ideia de uma unidade do sujeito vai ser, de alguma
forma, questionada como nucleo central do conhecimento pela psicanalise.
Nesse sentido, estaria sendo reelaborada uma certa teoria do sujeito.

Foucault vai continuar desenvolvendo essa ideia (ou seja, esses
trés registros de pesquisas) para procurar mostrar que quando a gente faz
Historia, no sentido de uma produc¢do de um conhecimento histérico, nos
estamos, via de regra, atendo-nos a esse sujeito de conhecimento, a esse
sujeito de representacao, a um ponto de origem ao qual o conhecimento
vai aparecer, vai ser possivel e vai ser verdadeiro. Entdo, ele procura mos-
trar que todas essas reformulacfes desses registros de pesquisas vao, de

100 LYOTARD, Jean-Francois. La condition post-moderne. Paris: Les Editions du Minuit, 1979.
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alguma maneira, sinalizar para um tipo de sujeito que nao é dado defini-
tivamente, que ndo se constitui nesse sentido fora da histéria, muito pelo
contrario, € um sujeito que se constitui e é fundado no interior da prépria
Histdria. Nesse sentido, ele vai caminhar para uma certa critica mais radical
do sujeito humano formado pela Histéria. Ou seja, a constituicdo histérica
de um sujeito de conhecimento através do discurso, por meio de um discur-
so. Quer dizer, na verdade, ndo é um sujeito de conhecimento que produz
discurso, mas é um sujeito de conhecimento constituido por um discurso
tomado, obviamente, nao pelas referéncias internas de uma linguistica, mas
como um conjunto de estratégia, de esquiva, de disputa, que fazem parte,
nesse sentido, das praticas sociais. Ou seja, as praticas sociais produzem, de
alguma forma, esse conjunto discursivo que sdo estratégias.

A gente vai ver em que sentido Foucault esta trabalhando isso, essa
nova constituicdo de um sujeito, a gente pode dizer assim, ou essa emer-
géncia de novas formas de subjetividade, de novas formas de sujeito, de
corpo, de subjetividade. E que, de alguma maneira, essas praticas — e, ai, a
gente poderia olhar para diferentes tipos de pratica — que moldariam essa
subjetividade, esse sujeito. Isso me parece muito claro. A proposta de Fou-
cault, que é a proposta dele nesse texto, é, de alguma maneira, entender
as praticas juridicas, ou melhor dizendo, na verdade, ele utiliza esse termo,
as praticas judiciarias, como sendo praticas importantes na constituicao do
saber/poder, ndo diria propriamente fundamentais, porque ai seria até con-
traditério com o pensamento do préprio Foucault. Mas, dentre diferentes
variaveis, com certeza, as praticas juridicas sao praticas importantes para
qgue a gente perceba como essas novas formas de subjetividades ou novas
formas de sujeito se constituem pela Histéria.

Ao longo da primeira conferéncia ele fala sobre essa referéncia da
Histéria procurando mostrar que existem duas possibilidades de fazer uma
historia da verdade, ou seja, de alguma maneira, de ver como a verdade
se relaciona com a Histéria. Uma primeira, que seria uma historia interna,
que ele chama da verdade, ou seja, aquilo que seria uma histéria autor-
regulada, autocorrigida, uma histéria que se faria, nesse sentido, a partir
de uma histéria das ciéncias. Entdo, essa ideia de uma verdade que é toda
controlada por uma metodologia, por referéncia epistemoldgicas etc. Essa
€ uma forma de fazer uma histéria da verdade, que é uma forma, como ele
diz, uma hipdtese de uma histéria interna da verdade que se faz por meio
de uma histdria das ciéncias. Entretanto — e, ai, a gente vai partir para aqui-
lo que, efetivamente, é a proposta dele —, existem outros lugares onde a
verdade se forma. Entdo, ndo é somente dentro daquilo que sdo as posi¢des
epistemoldégicas colocadas e as construc¢des epistemoldgicas desenvolvidas
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por uma histdria da ciéncia, mas a verdade se forma também nesses jogos,
nessas disputas, em nascimentos de novos objetos, de novos sujeitos, de
novos saberes, ou seja, uma histdria externa, é essa a expressao que ele
utiliza. E uma histéria externa da verdade, ou seja, ndo mais a partir de uma
historia das ciéncias, mas a partir dessas praticas sociais que moldam su-
jeitos e subjetividade. Nesse sentido, entao, ele vai procurar mostrar como
as praticas judiciarias ilustrariam esses novos lugares. Ou seja, as praticas
judiciarias poderiam ser mobilizadas exatamente para compreender essa
forma, que a gente esta chamando, aqui, de forma externa de se fazer a
verdade. Com relacdo as conferéncias, de alguma maneira, eu ja abordei,
mas agora eu posso precisar.

De alguma forma, eu adiantei na minha fala o desenvolvimento ou
as linhas gerais do desenvolvimento que Foucault faz ao longo das conferén-
cias. Lembrando: essa primeira conferéncia, que a gente esta trabalhando
agora, é uma conferéncia propriamente, em termos quase que nos limi-
tes — a palavra também é meio estranha para Foucault —, metodoldgicos.
Ou seja, como ele esta colocando o problema, como ele esta colocando a
questdo. Nas conferéncias dois, trés, quatro e cinco, ai, sim, que ele vai de-
senvolver essa discussao de uma verdade que emerge a partir das praticas
judiciarias enquanto forma de construcao de sujeitos, de subjetividade. Ele,
em seguida, vai apresentar o plano das conferéncias. A gente pode precisar
um pouco mais. De alguma maneira, é interessante ver que o inquérito, ou
seja, aquilo que ele vai trabalhar, mais especificamente, a gente trabalha
com referéncia para a terceira conferéncia. Talvez eu venha me ater somen-
te aqui ao inquérito, para que a gente ndo desenvolva muito mais, ja que a
gente vai, depois, para as reflexdes metodolégicas a partir de Nietzsche.

Bom, o inquérito tem a ver com uma determinada pratica, evidente,
tudo nesse sentido tem a ver com uma pratica que, como eu disse, aparece
inicialmente 1a na Grécia Antiga, dentro daquilo que seria uma forma de
saber ligada a uma producdo feita na Grécia Antiga. Entdo, essa forma de
saber que ele identifica — e, ai, muito rapidamente —, ele vai identificar
quando vocé tem, no Edipo Rei, exatamente essa ideia de chamar uma
testemunha para resolver um determinado problema de verdade. Temos
entdo essa ideia de que a verdade ndo é mais objeto de uma disputa entre
pessoas, nao é mais objeto de uma épreuve, como ele chama, mas ela vai
ser uma determinada pratica de resolu¢ao de problemas, de chegar a ver-
dade enquanto pratica, entre aspas, penal — mas vamos dizer que é uma
pratica judiciaria que se desenvolve ali, de alguma maneira, que fica mais
ou menos adormecida, mas que vai ser retomada ao longo do século XIlI,
ou seja, ainda ai no final da Idade Média, porque ela vai ser retomada e vai
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funcionar como uma forma de saber que se estende para outros dominios
do conhecimento, como a Filosofia, a Botanica, a Geografia. E uma forma
caracteristica de verdade, da mesma maneira como aquilo que a gente nao
vai ver, mas que esta presente nas conferéncias quatro e cinco: o examen,
ou seja, essa ideia do exame também vai ser uma forma. E, ai, vamos ter o
panoptico, a vigilancia, vai ser uma forma de saber, de interiorizacdo de um
determinado saber que molda as subjetividades e que vai estar presente
em outros tipos de conhecimento, como a Psicologia, a Criminologia etc.

Para sinalizar a sua perspectiva de abordagem, Foucault vai — eu
acho que é uma discussao importante — mostrar qual é a pista metodoldgi-
ca, ou seja, dentre aquilo que sdo as referéncias que ele pode mobilizar para
desenvolver esse projeto dele, qual seria um modelo mais interessante, um
modelo mais coerente ou, dentre aquilo que ele dispde como modelos para
entender essa formac¢do de um saber que molda verdades e molda sujeitos
(e ndo se impde a sujeitos previamente dados), qual seria o arsenal inte-
lectual mais interessante que ele teria. Foucault vai dizer, de uma maneira
clara e de uma maneira precisa, que encontra essa pista em Nietzsche.

Foucault encontra em Nietzsche um tipo de analise histérica de
certos tipos de saber, de certas formas de poder que sao constituidas sem
gue isso venha a pressupor um sujeito de conhecimento previamente dado.
Foucalut estd dizendo, de uma maneira clara, que existe, em Nietzsche,
essa possibilidade de recurso, em termos metodoldgicos. Acho que é inte-
ressante, a0 menos, a gente ler — sao quatro ou cinco linhas — um texto
do proprio Nietzsche citado pelo Foucault porque a partir daqui a gente
tem uma série de desdobramentos do pensamento de Foucault nessa pri-
meira conferéncia. Esse texto do Nietzsche que, volto a dizer, ele sinaliza
como instrumento, ndo tem um caminho Unico — e seria contraditério com
Foucault, ndo é uma verdade em si —, mas sinaliza como um instrumento
metodolégico para abordar as praticas judicidrias da maneira como ele
quer. Entdo, vamos 1a: uma passagem classica do proprio Nietzsche. Ele vai
dizer: “Em algum ponto perdido deste universo, cujo clardo se estende a
inumeros sistemas solares, houve, uma vez, um astro sobre o qual animais
inteligentes inventaram o conhecimento. Foi o instante da maior mentira e
da suprema arrogancia da historia universal®'.

s

Entdo, vamos a alguns sentidos que o préprio Foucault vai trabalhar
desse texto. Eu vou me ater aqui a dois grandes sentidos importantes que
Foucault da para esse texto do Nietzsche. O primeiro: Foucault vai opor, pelo
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0 que ele entende do texto, aquilo que seria uma inven¢éo do conhecimento
com relacdo aquilo que é usualmente abordado como uma origem do co-
nhecimento. Isso € uma primeira questdao que me parece bem importante.
Conhecimento ndo tem uma origem, ele ndo tem algo previamente existen-
te do qual ele possa derivar, ou seja, o conhecimento nao tem uma relacdo
de continuidade com algo pré-existente. O conhecimento é uma invencdo.
Ele se deu — poderia nao ter se dado. Ele € uma invencdo.

Entdo, Foucault procura mostrar que tudo aquilo que, em termos de
leitura, de formas de conhecimento que procuram uma origem disso, ten-
de a ser falacioso. Ele da alguns exemplos: vou tratar da religido e procuro
descobrir uma origem da religido; vou tratar da poesia e tento descobrir, de
alguma maneira, uma origem da poesia — sempre remetendo a esses co-
nhecimentos alguma coisa que tivesse uma origem. Religido € uma invencao,
poesia € uma invenc¢ao. Por qué? Porque o conhecimento é uma invencao.
Isso significa dizer que — e, ai, a gente comeca a ter os desdobramentos —
o conhecimento, nesse sentido, esta vinculado as rela¢cdes de poder. Essa
invencdo tem a ver com relacdes de poder. Entéo, o conhecimento ndo teria
uma origem, nao estaria inserido em algo prévio ou qualquer coisa que a
gente possa chamar como uma natureza humana, como algo previamente
dado.

No texto, Nietzsche fala: “clardo se estende a inUmeros sistemas so-
lares”. Foucault procura mostrar que o conhecimento, de alguma maneira,
tem relacdo com os instintos e, ai, essa ideia ndo tem relagdao com algum tipo
de ponte com aquilo que a gente possa chamar de — ndo é propriamente
o termo, mas... — algo mais relacionado a natureza humana — porque o
conceito de natureza humana nao existe nesse sentido, nem em Nietzsche,
nem em Foucault. O conhecimento tem a ver com os instintos, mas ele nao
€ um instinto: isso € uma questdao importante. O conhecimento decorre da
disputa, das relacdes, ou seja, ele é resultado de um jogo de luta, é resulta-
do de batalhas, € produzido por essas batalhas. Ou seja, ele é produzido, de
alguma maneira, por essas disputas e, ai, os instintos em disputa produzem
0 conhecimento.

s

Entdo, muito mais do que algo como um momento nobre, algo li-
gado a uma nobre natureza humana que decorre de qualquer referéncia
metafisica a partir de Deus ou qualquer coisa... O conhecimento ndao tem
nada a ver com isso. Conhecimento &, de alguma maneira, algo que se deu
e poderia ndo ter se dado. Tem a ver com risco, tem a ver com 0 acaso. Isso
é que da lugar ao conhecimento. As disputas, as formas de domesticar, de
alguma maneira, na disputa os instintos. Esse me parece o primeiro sentido
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dado por Foucault no que diz respeito a esse trecho de Nietzsche, a oposi¢ao
que ele faz entre origem do conhecimento e a invencdo do conhecimento.

Mas também tem um segundo sentido que me parece interessan-
te, dado por Foucault, que é do ponto de vista ainda da metodologia: se o
conhecimento nao deriva da natureza humana, entdo, nesse sentido, ndo é
apresentado como tendo uma origem na natureza humana e ele também
nao guarda nenhum tipo de relacao de continuidade com o mundo a conhe-
cer, ou seja, com aquilo que nés chamamos de objeto de conhecimento, a
realidade, o mundo que nos envolve. Nao existe nenhum tipo de afinidade,
nenhum tipo de continuidade, nenhum tipo de referéncia mais harmdnica,
referéncia que possa dar algum tipo de vincula¢do entre conhecimento e
objeto a ser conhecido, ou seja, entre mundo a conhecer, entre aquilo que
chamamos de realidade.

Temos entdao uma dupla distincdo. A distincdo entre natureza hu-
mana e conhecimento, que sao ordens diferentes — entendendo, talvez, o
termo natureza humana de forma imprdépria, mas essa ideia de instintos e
conhecimento. Ndo tem relacdo de continuidade, algo prévio na natureza
humana e o conhecimento: primeira distin¢do entdo. Temos, porém, uma
segunda distincdo, pois também ndo existe nenhum tipo de continuidade
entre o conhecimento e o mundo a ser conhecido. Vejam que, ai, a gente
tem duas distin¢cdes muito fortes desenvolvidas por Foucault.

Nesse sentido nos aproximamos da ideia de relacdao de poder: en-
tre instinto e conhecimento, e entre conhecimento e coisas a conhecer (ou
seja, objetos a conhecer, o que a gente chama de uma realidade) nao existe
nenhum tipo de continuidade. Existem, sim, formas descontinuas, ou seja,
relacdes de luta, relagdes de poder, relagdes de dominacao. O conhecimen-
to é uma forma de dominacdo de instintos e, também, de alguma maneira,
o conhecimento enquanto forma de se dirigir a realidade é uma forma de
dominar. Nao existe nada no conhecimento que nao seja arbitrariedade,
gue ndo seja dominacao com rela¢do a essa realidade. A gente ja esta quase
terminando a primeira conferéncia.

s

Foucault, portanto, representa e explicita isso na conferéncia, uma
dupla ruptura, vamos dizer assim, ou uma dupla descontinuidade — talvez
o termo ruptura seja mais preciso — com a Filosofia Ocidental ou aquilo que
seria, de alguma forma, os grandes marcos da Filosofia Ocidental. Foucault
vai procurar mostrar que a fonte que ele esta bebendo (ou seja, Nietzsche)
representa uma ruptura entre o conhecimento e as coisas que vao ser
conhecidas. Entdo, o que garantia, de alguma maneira, essa continuidade?
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Foucault vai procurar mostrar que o que garantia essa continuidade e que
se remete a essa tradi¢do da Filosofia Ocidental — isso esta presente em
Descartes, em Kant —, o que garantia essa continuidade entre conhecimen-
to e coisas era a existéncia de Deus.

Deus, obviamente nesse sentido simbdlico, garante essa continui-
dade entre o conhecimento e o mundo, entre o conhecimento e as coisas.
Ora, o que Foucault vai estar colocando? Essa relacdo é uma relacdo to-
talmente arbitraria. Ela é uma relagdo de dominagdo. E se ndo existe mais
continuidade, ou seja, se eu coloco nesse sentido da dominacdo, acaso,
arbitrariedade, essa relacdo entre conhecimento e coisas a conhecer, Deus
se torna absolutamente prescindivel, ndo se precisa mais de Deus. Por qué?
Porque se admite que a rela¢cdo entre conhecimento e coisas a conhecer é
uma arbitrariedade, é uma relacao de forca. Existe uma passagem no texto,
parece-me bem interessante também, que simboliza, ilustra isso, que é a
passagem na qual Foucault cita novamente Nietzsche. E uma passagem da
Gaia Ciéncia’, quando Nietzsche faz a pergunta: “Quando cessaremos de
ser obscurecidos por todas essas sombras de Deus? Quando conseguire-
mos desdivinizar completamente a natureza?”

Entdo, na verdade, isso € como se fosse uma proposta, a gente nao
precisa mais de Deus, porque conhecimento e coisas a conhecer sao coisas
absolutamente distintas e a relagdao disso ndo é uma relacdo, volto a dizer,
de continuidade, mas, sim, representa uma ruptura. Porém, existe uma
segunda ruptura que vai ser sinalizada por Foucault: que, de alguma ma-
neira, a unidade daquilo que nds representamos como sujeito na Filosofia
Ocidental vai exatamente do desejo — e, nesse sentido, dos instintos, do
desejo — ao conhecer. Se, de alguma forma, a gente nao tem mais uma rela-
cdo de continuidade entre instinto (ou seja, desejos e conhecer), o conhecer
decorre — mas ndo é fruto — de desejos, de instintos. O conhecimento é
ruptura, € relacao de dominacao, € luta. Nesse sentido a unidade do sujeito
também ndo esta mais presente, o que € tipico da Filosofia Ocidental. Ou
seja, Foucault sinaliza para uma fragmentac¢ao do sujeito ou mesmo — e, ai,
€ muito mais radical — para a sua propria inexisténcia. Entdo, tem-se uma
teoria de um sujeito inexistente, exatamente a ideia de que é se trata de um
sujeito que nao é previamente dado.

s

No fundo, Foucault rompe também com essa unidade do sujeito
presente na Filosofia Ocidental, presenca essa que, de alguma forma, era
garantida por essa relacao linear de um desejo, de instintos que caminham
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para o conhecimento. Se existe claramente o conhecimento como sendo re-
lacdo de dominacao, ruptura etc., ora, evidentemente, a unidade do sujeito
enquanto tal se fragmenta ou ela mesma inexiste.

Ao final dessa primeira conferéncia Foucault enfrenta a questdo de
como situar o conhecimento, ou seja, ele esta fazendo toda uma discussao
metodoldgica para situar o conhecimento que ele vai abordar nas conferén-
cias seguintes. Foucault vai se utilizar de um recurso que é colocado exata-
mente por uma grande referéncia para entender aquilo que é essa leitura
classica da Filosofia Ocidental. Ele se vale de Spinoza quando Spinoza vai
procurar mostrar que o conhecimento, de alguma maneira, tem a ver com
formas de apaziguar as paixdes. Ele utiliza até os termos em italiano: o rir,
o deplorar e o detestar. Spinoza procura mostrar que sé quando nds apazi-
guamos, ou seja, quando nds, de alguma maneira, conseguimos combinar,
conseguimos apaziguar essas referéncias (o rir, o deplorar e o detestar), é ai
que a gente consegue compreender.

A partir de Nietzsche, Foucault vai colocar exatamente o contrario —
ou seja, de alguma maneira, aquilo que envolve o conhecimento é um jogo
de luta, nd0 é um apaziguamento. E um jogo de luta entre rir, entre deplorar
e entre detestar. O conhecimento surge ndo a partir de um apaziguamento
para conhecer um objeto, mas surge, exatamente, em uma forma de tentar
nao se aproximar, ndo apaziguar para tentar se aproximar do objeto. O
conhecimento é fruto da tentativa de destruir, a gente tenta é se afastar do
objeto, ou seja, o conhecimento é produzido nesse jogo de luta entre ins-
tintos ou entre essas formas de rir, deplorar, detestar. Ou seja, de alguma
maneira, aquilo que é a origem do conhecimento ndo é nada muito nobre,
€ muito pelo contrario: sao aqueles elementos dos mais, vamos dizer assim,
mesquinhos, 0s mais... — talvez ndo seja bem essa palavra — 0s mais vis.

E essa ideia de um conhecimento que decorre dessa vontade de do-
minar o objeto, de se afastar dele, de destrui-lo. Exatamente por isso — e,
ai, a gente fecha essa primeira conferéncia —, para que a gente entenda a
producdo do conhecimento, para que a gente possa compreender o conhe-
cimento, Nietzsche vai estar colocando e, nesse sentido, Foucault reafirma,
que a gente ndo tem que se aproximar desses espagos mais nobres. Para
entender as formas de producao de conhecimento, ndo sdo os filésofos
a quem a gente tem que recorrer nesses espacos nobres de producao do
saber. A gente tem que se aproximar é dos politicos. Se a gente quer enten-
der como o conhecimento é produzido, a gente tem que se aproximar dos
politicos, a gente tem que ver como as relacdes de poder sdo estabelecidas.

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

218



No final dessa primeira conferéncia, Foucault faz, claramente, um
didlogo critico com o marxismo — e isso a gente pode retomar depois, eu
s6 vou sinalizar — naquilo que envolve a discussao sobre a ideologia, pro-
curando mostrar que a ideologia ndo é essa referéncia de elementos que
ocultam uma verdade que vai se impor a um sujeito de conhecimento e,
portanto, para conhecer (ciéncia) temos que superar obstaculos etc. Talvez
seja interessante a leitura, muito rapida, de um pequeno trecho do texto de
Foucault: “Nas analises marxistas tradicionais” — vejam como ele esta num
embate com a ideologia no sentido marxista - “Nas analises marxistas tradi-
cionais, a ideologia € uma espécie de elemento negativo através do qual se
traduz o fato de que a rela¢do do sujeito com a verdade, ou simplesmente
a relacdo de conhecimento, é perturbada, ela é obscurecida, velada pelas
condi¢bes de existéncia, por rela¢bes sociais ou por formas politicas que
se impde no exterior ao sujeito de conhecimento”. Entao, Foucault procura
mostrar, exatamente, que ndo € essa forma exterior. Isso esta presente
na propria formacao do conhecimento, na prépria formacao de relagdes
de poder. E, ai, a gente esgota essa primeira conferéncia. Eu falei que eu
seria um pouco breve, mas, pelo horario, estou vendo que nao estou sendo
nada breve. Vamos para a segunda conferéncia que vou tratar, que ndo é a
segunda conferéncia do livro, é a terceira. Meu terceiro momento de fala.

Foucault comeca essa terceira conferéncia exatamente opondo dois
tipos de regulamentos judiciarios de um litigio ou daquilo que poderia ser
uma disputa. Ele vai colocar uma forma arcaica — eu ndo vou repetir isso,
porque a gente ja viu —, a questdo que aparece na lliada, em Homero. Ou
seja, quando vocé tem — muito rapidamente — dois guerreiros que estao
fazendo uma corrida de carros — ele utiliza esse termo, inclusive, corrida de
carros — e existe uma acusacao no sentido de que alguém fraudou o circuito,
uma curva de uma corrida. Nao obstante o fato de ter até alguém naquela
posicao que estaria ali, vendo aquilo, mas essa contestacao é resolvida pelo
o que ele chama de épreuve, ou seja, uma disputa. A disputa é entre Antiloco
e Menelau. Entdo, de alguma maneira, tem essa ideia de que, ndo obstante
ter uma pessoa, ter uma figura que poderia, entre aspas, testemunhar, mas
a contestacao é resolvida por uma épreuve, por uma disputa que € feita
entre Menelau e Antiloco para saber quem tem a verdade. Menelau acusa
Antiloco de ter cometido uma irregularidade e Antiloco nega. Menelau diz
entao: “Eu desafio vocé a jurar diante dos deuses colocando a mao em cima
da cabeca do seu cavalo”. E, ai, Antiloco, diante daquilo que é uma disputa,
recusa e, consequentemente, essa recusa faz com que ele seja declarado
culpado, ou seja, que a verdade ndo estava com ele.
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Aideia é que existe uma disputa, uma épreuve, o que é absolutamente
diferente, na Grécia Antiga, quando em Sofocles aparece a ideia de alguém
gue vai testemunhar também para resolver um problema de contestacao,
ou seja, de um determinado litigio, que é um problema, entre aspas, crimi-
nal: “Quem matou o rei Laio?”. Na verdade, vocé ndo tem mais a ideia de que
para se chegar a essa verdade, eu mobilizo uma épreuve, ou seja, algum tipo
de disputa. Vamos chegar a verdade por meio de um pastor, por meio de
uma testemunha que pode, de alguma maneira, dizer o que aconteceu, ou
seja, reportar-se sobre um fato.

Vejam que, ai, eu ja estou diante de uma outra forma de lidar com
uma contestacao, que ele vai chamar de emergéncia da enquéte, ou seja,
do inquérito. Eu passo a ter uma testemunha, que representa, de alguma
maneira, essa referéncia do inquérito. A mobilizacdo de uma testemunha
em Séfocles j& representa em Edipo Rei a histéria do préprio processo no
mundo Ocidental. Ou seja, apropria-se, de alguma maneira, de uma forma
de julgar, de chegar a uma verdade a partir de um julgamento de dizer a
verdade ou de opor uma verdade aos senhores, o direito de chegar a uma
verdade ndo por disputas, ndo por uma for¢a, mas por uma testemunha.
E interessante que, no fundo, toda essa questdo muito simbdlica, no Edipo
Rei, encontra seu elemento de resolucao em uma pessoa muito humilde,
gue é aquele pastor que vai resolver, de alguma maneira, o problema, ou
seja, o litigio, apontando pistas para se descobrir quem matou o rei Laio.

Entdo, é o direito de uma verdade que se apresenta de uma outra
forma nesse momento da Grécia Antiga. O direito de uma verdade, de al-
guma maneira, vai estar na origem de formas culturais diferentes, formas
culturais, por exemplo, de demonstracdo, de produzir uma verdade, em que
condi¢des se produz uma verdade, eu preciso resgatar e falar sobre coisas
gue aconteceram, formas de persuasao, formas culturais de persuadir. De
alguma maneira, como posso convencer uma pessoa de uma verdade, entao
eu tenho que recorrer a referéncias retoricas, o conhecimento produzido
também por testemunho, por alguém que tem a lembranca do fato, que
0 viu e tem a lembranca, ou seja, uma forma de saber pelo inquérito. Isso
€ que € interessante. Apesar dessa forma de saber estar atrelada a uma
pratica judiciaria, ela se dissemina, ela se desdobra, ela vai ocupar outros
espacos mais gerais de saber. E esse saber decorrente do inquérito, ou seja,
decorrente dessa forma enquéte, que emerge 1& na Grécia Antiga, vai estar
presente na Histéria, no conhecimento da Geografia, dos botanicos. Sao
formas que vao desenvolver, de alguma maneira, esse conhecimento da
verdade por essa forma de enquéte.

s
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Vejam o caminho feito por Foucault. Isso me parece interessante,
o caminho que ele faz. Ou seja, lutas, determinadas contestacdes politicas
resultam, de alguma forma, em uma descoberta juridica, em uma desco-
berta judiciaria da verdade. Isso funciona como um certo modelo a partir
do qual outros conhecimentos vao também se desenvolver. Foucault vai
procurar mostrar — e isto me parece interessante — que essa historia que
a gente poderia estar dizendo aqui, de um nascimento de um inquérito 1a na
Grécia Antiga, vai permanecer esquecida — isso em termo de uma historia
de pratica, ndo de uma histéria das ideias. Ela vai permanecer esquecida,
vai, de alguma forma, perder-se dentro desse grande processo de constru-
¢do da Histdria por meio de praticas sociais, mas vai ser retomada. Ou seja,
essa forma de enquéte vai ser retomada séculos mais tardes, muito tempo
depois, na Idade Média.

Existe uma expressao interessante que o proprio Foucault utiliza:
esse segundo nascimento, porque sempre a ideia é que essas formas histo-
ricas sao produzidas na Historia, essas praticas sao produzidas na Historia.
Ou seja, elas nascem, elas sao inventadas, elas sao produzidas. Entao, esse
segundo nascimento do inquérito na ldade Média vai ter dimensdes absolu-
tamente extraordinarias, que ja estavam presentes na Grécia Antiga, mas fi-
caram ali, vamos dizer assim, de uma maneira meio embrionaria — mas que
vai ter formas muito portentosas, muito grandiosas naquilo que foi a Idade
Média. Eu vou tentar ser breve nisso. De alguma maneira, para situar esse
segundo nascimento, Foucault vai se remeter ao direito germanico antigo
presente na Idade Média na qual as sociedades que ali estavam presentes
tiveram contato com o Império Romano e que, de alguma maneira, tinham
uma proximidade com o direito grego arcaico. O que significa dizer que o
inquérito na Idade Média, nesse sentido, estava obscurecido, ele inexistia.

Entdo, os litigios ou os problemas eram muito mais resolvidos a luz
daquilo que era o jogo da prova, aquilo que era esse jogo de disputa, esse
jogo que era proprio da Grécia Antiga. Foucault vai caracterizar alguns ele-
mentos desse direito germanico antigo que ainda esta baseado na figura da
disputa. Isso me parece interessante exatamente para a gente ver como vai
se dar a emergéncia do inquérito, ou seja, da enquéte. Ele vai caracterizar
isso ao longo da conferéncia

Primeiro, parece-me interessante ver que nesse direito ndo haveria
propriamente algo que poderia ser assemelhado a uma acdo publica, ou
seja, ninguém estaria encarregado, nao ha uma pessoa, ndo ha um oérgao
encarregado daquilo que seria fazer uma acusac¢ao contra individuos, acusar
alguém. Para haver processo nao tinha essa ideia propriamente de algo que

s
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teria que ter acontecido, como uma ideia de infracdao. Ou seja, para haver
processo, tinha que ter um dano: alguém teria que ter sofrido um dano e,
ai, nesse sentido, nds teriamos caracterizado uma certa figura, ou seja, uma
vitima. Essa pessoa que sofre o dano, ela designa, aponta, vai dizer quem é
o adversario. Entdao, uma pessoa, de alguma maneira, que teria sofrido esse
dano, designa o adversario e esse adversario pode ser alguém que tivesse
feito aquilo como pode ser alguém da familia dessa pessoa, ou seja, é uma
representacao que assume a causa.

Nesse sentido, evidentemente, aquilo que a gente pode chamar no
sentido mais inteligivel para a gente, para o nosso universo, aquilo que é a
acao penal é uma espécie, é uma forma de duelo, é uma disputa. Nao existe
um terceiro. A acdo penal se faz entre duas pessoas, nao existe um terceiro
presente. Entdo, o Direito, nesse sentido, € uma maneira, vamos dizer as-
sim, de regulamentar, uma maneira de fazer uma guerra regulamentada. E
uma espécie de ritual de guerra, porque se trata de um processo de guerra.
Ou seja, de uma disputa que, ao longo dessa disputa, ao longo dessa guerra,
eu posso chegar a algum tipo de transacao, eu posso oferecer algum tipo de
material em troca da extin¢cdo daquele litigio, daquilo que envolve a disputa.
Isso porque nao existe essa figura que é tipica da enquéte, que a gente vai
ver —, ndo existe a figura de um terceiro neutro que esta procurando a
verdade.

A verdade decorre da disputa, ela ndo tem essa ideia de que a
gente procura uma verdade que um terceiro neutro chega a ela indepen-
dentemente daquilo que é a relacdo de forca entre aquelas pessoas. Esse,
portanto, € um sistema de prova que, de alguma maneira, operou naquilo
que Foucault estd chamando de direito germanico. Ele vai procurar mostrar
que, de alguma forma, esse tipo de direito, com essas caracteristicas, vai
ser substituido ao longo do século XlI, século XIIl, e vai dar lugar a uma nova
forma de se chegar a verdade nessa perspectiva dos litigios dentro da esfera
de praticas judiciarias, que diz respeito a uma condi¢ao de possibilidade
de saber — que € uma invencdo, que a gente ja viu —, que é exatamente a
forma inquérito, ou seja, a forma enquéte. Vamos a ela, que é a forma como
Foucault desenvolve essa virada da prova para o inquérito na conferéncia.

s

E interessante ver que, de alguma maneira — e, ai, eu ndo posso
dizer que ele traz como elemento propriamente explicativo, ele somente
relaciona, ele ndo determina, ndo trabalha uma ideia de uma origem, uma
ideia de explicacdo em funcdo disso que eu vou falar agora —, mas ele
relaciona a emergéncia do inquérito e o desaparecimento da épreuve (ou
seja, da disputa como forma de resolucao de litigios) a uma ideia de uma
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economia na qual eu tenho mais circulagdo de bens ou de mercadorias. Por
qué? De alguma forma, ele vai dizer que a circulacdo de bens, no momento
qgue opera esse direito germanico, é pouco assegurada pelo comércio, mas,
sim, por mecanismos de heranca, de testamento, de contesta¢do bélica,
militar, extrajudiciaria. Ou seja, ndo existia, propriamente, uma circula¢ao
de bens que era assegurada pelo comércio. Ndo teria sentido nenhum re-
meter isso a uma explicacdo de uma base econémica para emergéncia de
um saber, nao teria sentido nenhum em uma perspectiva foucaultiana, mas
tem algum tipo de relacao essa ideia de formas de circulacao de bens que se
dao exatamente ndo pela economia (ou seja, circulacao de bens assegurada
pelo comércio), mas por essas formas de heranca, de contestacao bélica,
militar.

Entdo, ai, tem todo um sentido, de alguma maneira, a ideia da
épreuve (ou seja, da disputa como forma de chegar a verdade). Exatamente
quando eu tenho o inicio de consolidacao de uma outra forma de circula-
¢cdo de bens — e vejam que estou falando em uma linguagem que é nao
foucaultina, talvez mais marxista —, de alguma forma, ai sim, eu comeco
a ter a emergéncia de uma outra forma de resolu¢ao de litigios, que é o
qgue Foucault chama de enquéte. Vamos as caracteristicas que Foucault vai
apresentar dessa forma.

Primeiro, a justica ndo é mais uma contestacdo entre individuos, ndo
€ mais uma forma de disputa (ou seja, uma épreuve), mas ela aparece agora
como algo superior, como algo externo, como algo que vem do alto, que
se imp8&e como poder exterior as partes envolvidas naquele litigio. Nesse
sentido temos entdo o desdobramento de um poder politico ou, de alguma
maneira, de um poder judiciario que resolve a contestacdo. Isso é proprio
do inquérito. Foucault procura mostrar também que existe uma nova figura,
um novo personagem que é importantissimo na configuracdao dessa nova
pratica judiciaria e vai também se desdobrar como uma pratica de saber
— que emerge nesse momento da cria¢do, da invencdo, do inquérito, da
enquéte —, que é a figura do procurador, ou seja, o representante do so-
berano, aquele que se apresenta e representa o poder lesado pelo fato de
existir o delito ou o crime.

s

Nesse sentido a questdo do crime ndo é mais uma questao somente
relacionada ao dano, ao outro, é alguma forma que lesa, também, o poder
do soberano, ou seja, essa ideia de que existe um representante de um
poder lesado e a relacdo ndo é mais somente adstrita as partes envolvidas
no litigio. Por que isso? Por que, de alguma maneira, aparece essa figura
nova do procurador? Porque se um homem — 6bvio, isso fica bem claro —,

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

223



se uma pessoa lesa a outra, ela ndo esta somente lesando aquela figura e
o litigio se resolve entre elas. Esse lesado, também, é a ordem, é o poder, é
a lei. O procurador, de alguma maneira, vai, em um primeiro momento, du-
plicar a figura da vitima — entdo, quer dizer, existe uma duplicidade. Nao é
somente a vitima lesada, mas existe o proprio soberano que é lesado, entao
ele duplica a figura da vitima e, em algum momento, ele pode até substituir
a figura da vitima. Ele entra como um substituto da figura da vitima.

Foucault chama também a atencdo que - e isso me parece bem
interessante - inventa-se junto com o inquérito ndo somente um novo per-
sonagem, como o procurador, mas uma nova noc¢ao relacionada ao dano,
que é a nocdo de infracao. A nocao de que o dano, que é a figura classica da
épreuve, ou seja, do litigio resolvido pela épreuve — tem que ter um dano, se-
nao eu ndo tenho litigio e contestacdo —, o dano ndo € somente uma ofensa
ao individuo, o dano é uma ofensa ao Estado, porisso a ideia de infragdo. Na
épreuve temos, atrelada ao dano, essa ideia de reparacdo entre individuos.
Por isso que a transacdo € possivel, a ideia de alguma coisa material que
venha a resolver aquele litigio. Na enquéte essa ideia de transacdo vai ser
substituida pela nocao de infracao.

O poder judiciario, de alguma forma, vai estar confiscando, vai estar
chamando para si esse mecanismo de liquidagao do litigio entre individuos,
uma forma interindividual de liquidacdo dos litigios. Entdao, o poder judici-
ario chama para si e o Estado ndo somente é uma parte lesada — nesse
sentido, uma parte lesada relacionada com uma ideia de dano - mas que
exige a reparacdo disso. Foucault vai entdo trazer toda uma constru¢ao que
me parece bem interessante sobre a questdo da sentenca. Se a parte agora
€ 0 procurador, se a vitima ndao é somente o individuo — mas também é o
poder soberano (ou seja, nesse sentido, o rei) —, se ndo pode mais se fazer
uma liquida¢ao do problema por meio da disputa, ou seja, ndo se pode mais
se colocar as vidas em risco — porque, na verdade, isso se coloca... — esse
modelo belicoso, esse modelo bélico ndo é mais funcional para, de alguma
forma, esse inquérito. Como a sentenca vai organizar isso? Ou seja, como o
modelo da sentenca pode organizar essa resolucao? Isso que eu estou que-
rendo colocar aqui: como o modelo da sentenca pode organizar a resolug¢ao
dessa litigiosidade no modelo do inquérito?

s

Foucault vai procurar mostrar que, primeiro, eu tenho, dentro dessa
invencdo do inquérito, 0 modelo que é intrajuridico, que € um modelo que
ele chama do flagrante delito, ou seja, o que é originariamente o flagrante
delito: a coletividade viu, pessoas viram e levam o infrator diante do sobe-
rano. Esse € um modelo que Foucault chama de modelo intrajuridico de um
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flagrante delito: viu-se algo, nao se da mais por uma disputa entre pessoas...
viu-se algo, sabe-se de algo, eu pego essa pessoa, ou seja, o infrator e o
levo até o soberano. Entretanto, existe também um outro modelo que € um
modelo extrajudiciario, que € propriamente a base do modelo do inquérito,
que Foucault problematiza nos seguintes termos: como eu posso generali-
zar o flagrante delito? Ou seja, como eu posso tornar o flagrante delito algo
permanente, algo que se mantenha no tempo? O inquérito ou essa forma
de pratica judiciaria de saber organizar isso. Por qué?

Primeiro, eu tenho que ter uma certa suposicao de um fato. A partir
de ai, eu quero fazer uma série de indagacfes sobre se isso aconteceu, se
iSso nao aconteceu, como houve um crime ou nao, como houve um dano ou
nao, quem cometeu, quem fez etc. Ou seja, de alguma maneira, eu vou es-
tar trazendo ao soberano (ou diante do soberano) alguém que se presume
como culpado — exatamente porque nao se tem o flagrante delito originario
e essa pessoa €, ao menos, alguém que tem essa presuncdo. O inquérito,
entao, vai ser o substituto permanente daquilo que é o flagrante delito.

Nesse sentido, eu ndo levo mais a pessoa diante do soberano porque
nos vimos, eu levo a suposicdo de um fato e, a partir dai, eu comeco a trazer
testemunhas, a fazer todo um tipo de pesquisa em termos de diligéncias
para reconhecer a existéncia ou nao do fato. O inquérito € um processo de
governo, € uma técnica de administracao, é uma forma do poder se exercer
e ndo ilustra, nesse sentido, qualquer forma de uma racionalidade, ou seja,
um progresso de uma racionalidade — muito pelo contrario. Vejam como
Foucault esta trabalhando essa ideia de que as praticas judiciarias represen-
tam muito mais uma determinada forma de saber, que vai depois derivar
para outras formas: o saber na Economia, da Geografia — como a gente
falou —, da Botanica, da Administracao etc.

O inquérito, nesse sentido colocado por Foucault, ndo é propria-
mente um conteddo, ndo ilustra um conteddo, ele € muito mais uma
forma de saber, uma forma de exercicio de poder, uma forma de gestdo
de poder, ou seja, uma forma, no fundo, no fundo, de saber-poder. Essa
forma de saber-poder, ndao obstante Foucault trabalhar nos regimes das
sociedades capitalistas uma outra forma de saber-poder, que é a forma
disciplinar, o saber-poder disciplinar, ndo mais o saber-poder calcado no
inquérito — lembrando sempre, isso emerge em praticas judiciarias, mas
se estende para outras formas de saber-poder —, se mantém nas socieda-
des contemporaneas. Nesse sentido, podemos sustentar que a leitura de
Foucault vai, de alguma maneira, procurar mostrar que, ndo obstante essas
emergéncias, nds nao temos formas necessariamente excludentes entre si.

s
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Isso significa dizer que o saber disciplinar ou o saber-poder disciplinar ndao
necessariamente elimina — € isso que eu estou querendo dizer — a forma
de saber-poder do inquérito.

Eu publiquei, em 2019, um artigo - numa obra coletiva organizada
por colegas da UFRJ (Lilian Balmant Emerique e Margarida Lacombe Camar-
go) intitulada “Direitos humanos, democracia e desenhos institucionais em
tempos de crise”% - que procura fazer um questionamento do impeachment
da Dilma exatamente a luz dessa ideia de que o modelo de inquérito — que
é esse modelo que a gente esta falando agora — ainda esta presente nesse
sentido, ou seja, nao necessariamente ele foi substituido por um saber-po-
der disciplinar, que é o objeto da conferéncia do Foucault na quarta e quinta
conferéncias. Ele ainda esta presente como forma de praticas judiciarias na
nossa sociedade, como forma também de outros saberes-poderes na nossa
sociedade. Esse modelo de inquérito foi, claramente, nesse sentido que
é uma base daquilo que é o processo dentro do Mundo Ocidental, ele foi
absolutamente violado naquilo que se configurou o impeachment da Dilma.
Por qué?

No modelo do inquérito eu tenho a suposi¢cdo de um fato e exata-
mente porque existe supostamente um fato que eu comeco a fazer todo um
processo que busca por testemunhas, por determinados procedimentos de
analise, de diligéncias, busco saber se houve ou ndo esse fato. Ou seja, a su-
posicdo do fato tem que preexistir a uma vontade. Eu nao posso configurar
0 impeachment - mesmo sendo um processo juridico-politico, mas vejam,
é juridico também - inicialmente a partir de uma vontade politica para que
depois eu possa “cagar” um fato, qualquer que seja ele. Bom, ja que eu
tenho a vontade de fazer o impeachment, ai depois eu comeco a procurar
o fato. Qualquer fato vale, porque o que precede é a minha vontade. Eu
tenho a vontade, depois eu encaixo nela um fato. Ou seja, o impeachment,
no modelo de inquérito, de alguma maneira, mesmo sabendo que ele tem
o0 componente politico, ele precisa da suposi¢cdo de um fato para depois eu
desenvolver o processo. Obvio que isso é uma questdo politica também,
mas ela ndo é somente. Ora, o que se configurou?

s

s

E esta a argumentacdo que eu trago no meu artigo: o que se con-
figurou, claramente, ao longo de todo o processo de impeachment, com a
participacdo do Eduardo Cunha, com a participacdo — logo em seguida da

103 ALVIM, Joaquim Leonel de Rezende. Teoria critica, constitucionalismo democratico e aspectos politico-ju-
ridicos do processo de impeachment: um didlogo com a trajgetc’)ria académica-institucional de José Ribas Vieira.
In: EMERIQUE, Lilian Balmant e CAMARGO Margarida Lacombe (orgs>). Direitos humanos, democracia e desenhos
institucionais em tempos de crise. Rio de Janeiro: Freitas Bastos, 2019.
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eleicao da Dilma, em 2016 — por parte da oposi¢ao foi “nds temos um tercei-
ro turno a fazer, ndo aceitamos o resultado das elei¢des, vamos fazer tirar a
Dilma da presidéncia”. Ou seja, nesse sentido, nds tivemos muito mais uma
vontade politica que precedeu a existéncia ou a suposicdo de existéncia de
um fato. Exatamente por isso, existe no impeachment da Dilma, claramente,
uma violacdo desse modelo de inquérito. Eu faco essa discussao nesse ar-
tigo que eu publiquei em 2019 sobre essa inversao ou essa violacdo desse
modelo do inquérito a luz daquilo que aconteceu com a Dilma, mostrando
exatamente como a reflexdo de Foucault é atual como forma de pensar as
sociedades contemporaneas a partir de modelos, tipos, formas de saber-
-poder relacionadas ao préprio campo da Teoria do Direito.

s
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DIALOGO 8:

ANTROPOLOGIA JURIDICAE
INTERDISCIPLINARIDADE

Wilson Madeira Filho
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Os temas que a gente reservou para hoje falam sobre antropolo-
gia do Direito e interdisciplinaridade, o que nos leva a temas correlatos
como decoloniza¢do. Em um texto que desenvolvi junto com Paula Pereira
Monteiro, numa obra coletiva sobre metodologia juridica, detalho série de
questdes sobre o tema desde as chamadas Teorias do Sul, passando pelas
Teorias das redes e chegando ao que classifico no Brasil como neo-antropo-
fagia'™. Nao vou abordar todas essas questdes hoje, pois vou me ater mais
em uma avaliagdo de questdes relativas a propria disciplina da antropologia
juridica e em algumas de suas variantes que transitam melhor no campo
das interdisciplinaridades.

Nesse sentido, apenas destaco que o Manifesto Antropéfago, de
1928, de Oswald de Andrade, ja apontava a Revolu¢ao Caraiba como supe-
rior a Revolucao Francesa, no sentido de promoc¢do a uma reacao a coloniza-
¢do europeia, identificando valores da brasilidade, ainda que incorporando
como Nnossos os valores estrangeiros. Dessa maneira, mais do que uma
postura antropoldgica, advinda de uma disciplinaridade cruzada, que evi-
denciasse a critica da Antropologia ao Direito, tratava-se, na minha aborda-
gem, de destacar em conceitos e defini¢cdes juridicos a marca do pluralismo,
elaborando um painel estrutural que possibilitasse a emergéncia de uma
jusdiversidade. Vejam bem, ndo se trata meramente de um conceito-chave
humanista, declaratorio, de reconhecimento genérico de direito dos povos
e de acolhimento de demandas de comunidades tradicionais. Trata-se, de
forma mais acirrada, da postura decolonial, que rechaca o padrdao homo-
geneizador do racionalismo ocidental globalizado para dar vazao a toda e
qualquer especificidade, inclusive ao reconhecimento e ao acolhimento de
eventuais intratabilidades dos conflitos, face a diversidade de cosmogonias.

Pretendo afirmar que a invenc¢ao do individuo enquanto marco da
modernidade, algo que é descrito por autores como Louis Dumont'®, pos-
sibilita uma nocao de Direito descolada do modelo gentio, tradicionalista. A
regra social até entdo associada as liderancas e a manutencao do modo de
vida, ganha nova escala e vai, sistematicamente, ampliando a base discur-
siva que realiza a invectiva de potenciais direitos individuais a se contrapor
ao Direito imanente, tido como derivado teologico ou fundacional. Desse
modo, o Estado Moderno, representado ndo apenas simbolicamente pela
Revolucdo Francesa e pela Razao lluminista, relega ao arcaico as formas
anteriores de Estado e direciona uma fala “histérica”, civilizacional, de larga

s

104 MADEIRA Filho, Wilson; MONTEIRO, Paula Pereira. Neo-antropofagia? Limites e possibilidades epistemolégi-
cas nas Teorias do Sul. In: ABREU, Célia Barbosa; PEIXINHO, Manoel Messias; MADEIRA FILHO, Wilson. Metodologia
da pesquisa juridica. Niteroi: PPGSD-UFF, 2107, p. 227-250 .

105 DUMONT, Louis. O individualismo: uma perspectiva antropolégica da ideologia moderna. Traducao de Alvaro
Cabral. Rio de Janeiro: Rocco, 1985.
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escala, posto que identifica o Homem, em sua generalidade, enquanto en-
dereco para essa mensagem fluida.

O estagio atual do Projeto da Modernidade, suas estratégias de
colonizacao democratica, consubstancia-se diante de polariza¢des entre o
liberalismo capitalista e o humanismo. O liberalismo, tomado a um tempo
como acao patrocinada e patrocinadora do capitalismo, pode redundar
em equivocos, posto ndo partilhar necessariamente de uma unica fonte ou
pode ainda se manifestar em ideologia globalizante - como ja assinalamos
quando tratamos de John Rawls. Dai a retomada de uma busca de justica
distributiva humanista, cristd, onde, todavia, se identificam as estratégias de
militancia juridica que desconstroem a ideologia do Direito conservador e
onde se apela ao Direito enquanto técnica, como ferramenta que se utiliza,
independentemente de seuvalor comoinstrumental burgués, em acbes para
a defesa dos interesses comunitarios e de classe. Ainda que sinalizador de
um enfrentamento decolonial, essa estratégia tem um qué de revisionismo
europeu, de autocritica iluminista, de reengenharia da modernidade, enfim,
que remonta ao humanismo candnico como padrao cultural, emancipatorio
nao agora do homem genérico, mas garantidor do homem especifico, res-
gatado em seu arcaismo.

Nesse sentido, é importante voltar a questdo da disciplina da antro-
pologia juridica e registrar o socorro desses autores, a estabelecerem, como
Clifford Geertz, a importancia cultural do saber local para os mecanismos
decisérios, apreciando fatos e leis em uma perspectiva comparada'® ou
como Norbert Rouland, ao demonstrar que os confins do direito apontam
para uma perspectiva forcosamente critica e anti-hegemadnica, onde a no-
cdo de desenvolvimento figura enquanto modelo etnocéntrico. Assim, o que
ja foi considerado arcaico em fases anteriores do projeto da modernidade
retorna como original, o antigo reaparece como novo, pois a pés-moderni-
dade consiste em reler o passado, ndo para reinventa-lo, mas para toma-lo
enquanto pastiche, enquanto citagdo incomoda e paradoxal, que forca o
reconhecimento da complexidade social e o aporte critico as quadraturas
juridicas conceituais.

s

Vamos entado, trilhar um caminho que passa por trés textos, um de
Norbert Rouland, outro de Boaventura de Souza Santos e outro de minha
autoria em parceria com a professora Ana Maria Motta Ribeiro.

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

106 GEERTZ, Clifford. O saber local: novos ensaios em antropologia interpretativa. Tradugdo de Vera Mello Joscelyne.
Petropolis: Vozes, 2009.

230



O primeiro texto que iremos trabalhar € de autoria desse jurista
francés, Norbert Rouland, e é parte de um livro chamado Nos confins do
direito™. E um livro que aborda aspectos da antropologia juridica, mas pela
perspectiva de um jurista — o autor, o tempo todo no livro, esta insistindo
nisso. A perspectiva de um jurista nao é exatamente a de um antropélogo,
entdo esse campo interdisciplinar € um campo em disputa, enfim, que exi-
ge reflexdo critica de ambos lados. Nesse capitulo que a gente selecionou
— que é o capitulo cinco, Direitos e valores —, € mais ou menos a questao
central. Nao a toa, o autor inicia de forma até dura — na verdade, ir6nica,
porque a ironia de um autor desse, europeu, é menos perceptivel para nos.
Mas € um autor com forte atuacdo de campo, especialmente na Groelandia
e no Canadd, com incursdes e interesses variados, que vdo da Africa & China,
ao exame histérico do nazismo, a peneirar iniciativas antropoldgicas russas
anteriores a Malinowsky, passando por estudos de género e por musica
classica™®. Norbert Rouland tem varios trabalhos publicados, tem varias
analises sobre indigenas, que os franceses abordam dentro de um termo
genérico mais amplo chamando-os de autdctones. Esse termo “autoctone”
serve, por exemplo, para nativos australianos, para indigenas brasileiros,
para ciganos europeus, entdo € um termo que se quer mais amplo e quer
falar de coletivos humanos que criam sua propria regra, seus proprios, va-
mos dizer, cddigos de conduta. Na leitura mais ampla, ele esta reclamando
gue € necessario recepcionar essas leituras que tem seu histérico, tem sua
trajetdria, tem sua identidade — as vezes, nao tem seu territorio, como é
0 caso dos ciganos, os ciganos como ndmades mesmo na Europa contem-
poranea nao estdo presos a um territorio. Existem populac¢des ciganas no
Brasil e, no plano juridico, ainda pouco se fala desse assunto. Sao bons tex-
tos que auxiliam quem trabalha com povos e comunidades tradicionais, se
algum de vocés eventualmente trabalhar com essas questdes, é um autor
importante, porque ele faz um grande balan¢o de toda politica internacio-
nal — em outras obras, ndo nessa, mas precisamente no unico outro livro
dele, até o momento, traduzido em portugués, que é justamente Direito das
minorias e dos povos autdctones’.

No capitulo que destacamos — se tiveram a oportunidade de ler —,
ele ja coloca, ele ja abre a questdo com a palavra “vertigens” e € uma ques-
tdo proposital. E que, entre o antropdlogo e o jurista, parece que existem
vertigens quando se observa o mesmo ator social. Comeca questionando os

107 ROULAND, Norbert. Nos confins do direito: antropologia juridica da modernidade. Traducdo: Maria Ermantina
de Almeida Prado Galvao. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.

108 Cfe. VILLAS BOAS FILHO, Orlando. Entrevista com Norbert Rouland. In: Revista Direito Mackensie. 2018, v. 12,
n. 2, p. 1-32, ISSN 2317-2622. Disponivel em http://dx.doi.org/10.5935/2317-2622/direitomackenzie.v12n2e12415
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proprios antropdlogos, ou seja, o antropologo nos chama a atencdo para a
diferenca, entdo ele vai falar que a lei ndo se aplica, por exemplo, no caso
de um indigena (ou de um quilombola, ou de um pescador tradicional) por
uma série de fatores. Ele fala que esses fatores levam a algumas indaga-
¢des. Um liame entre o multiculturalismo que implica em diversidade e, por
consequéncia em outra interpretacdo sobre o que poderiamos configurar
enquanto pluralismo juridico, e a dinamica ocidental humanista, que tende a
mundializar determinada cartela dos direitos humanos e que implica em es-
tabelecer unidades digamos técnicas, distinguindo-as de uniformidades. Ele
vai pegar as primeiras indagacfes de ordem histérica e cultural. Demonstra
que ali em torno do século XVIlI e, sobretudo, no século XIX, era recorrente
ter um selvagem para chamar de seu, ou seja, fosse o lider indigena, fos-
se o lider nipdnico ou o asiatico, sobretudo os europeus, naquele periodo
onde a cultura europeia centraliza... centraliza ndo, mas € o centro, melhor
dizendo, é o centro que irradia cultura mundialmente. Naquele momento,
era de bom-tom ter o seu selvagem, entre aspas. Ele usa esse termo citando
Rousseau e outros autores. Todos queriam teorizar sobre o selvagem e esse
selvagem acaba servindo como contraponto as caracteristicas do préprio
sujeito civilizado e que se torna um pseudocivilizado.

Nao a toa, um dos primeiros exemplos que ele vai pegar é em Mon-
tesquieu, com as Cartas Persas, um livro classico de Montesquieu. Mas o que
Montesquieu faz em Cartas Persas? Ora, ninguém sabia exatamente o que
era um persa — o proprio Montesquieu comenta isso de forma irbnica: ele
nunca foi & Pérsia, mas resolve escrever Cartas Persas’. E uma... como se
fosse um recurso de comédia, uma satira menipéia, pde um ponto de vista
que simula ser um ponto de vista de fora, exotico, mas ele quer criticar o
francés. Entdo, ele imagina que trés persas ricos vieram parar na Europa:
dois deles estdo na Franca e um na Itdlia. E eles estdo muito chocados — os
persas — com tudo o que eles estao vendo e estdo trocando cartas entre
Si para comunicar os absurdos que eles estdao vendo. Por exemplo, eles es-
crevem falando: “Olha, o rei Luis tem amantes, as amantes vdo no palacio e
todo mundo sabe disso. E criticam nos por termos harém! Porque nos temos
harém, mas nossos haréns sdo organizados e estdao adequados a vida dinas-
tica. La nao tem essa bagunca!”. Ou seja, Montesquieu esta se valendo do
exotico que caracterizava culturalmente os persas na época, tema que ele
estudou e pesquisou, claro, para dar verossimilhanca, mas o objetivo dele
€ 0 susto que 0s persas estao tendo com a corrup¢ao na Franca e na Italia.
E um recurso literario que Montesquieu fez para chamar a atencao. Algo
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equivalente seria hoje alguém falar sobre talibas na América, fingindo que...
fingindo ndo, ndo é preciso fingir, porque varios pediram asilo aos Estados
Unidos da América, mas, claro, alguém que veio do Afeganistdao tem uma
cultura, tem um padrao, tem uma religido e vai se assustar com uma série
de valores que sao colocados pela sociedade americana contemporanea.
Entdo, imaginem os whatsapps — ja que ndo teremos mais as cartas, nao é?
—, as mensagens trocadas de susto entre familias eventualmente mais con-
servadoras trocando suas impressdes sobre a vida na América. Seria mais
OU menos essa estrutura que Montesquieu utilizou na época dele e, ndo a
toa, Norbert Rouland aborda as Cartas Persas. Ele fala: “O que o jurista esta
vendo sdo espécies de cartas persas”. Sera que o Direito esta aqui utilizado
de uma forma irénica? Sera que a gente esta vendo mesmo o diferente ou a
gente esta olhando para o exdtico? Essa € a primeira questdo que ele fala e
que é importante, porque o jurista ndao pode olhar para o diferente enquan-
to exdtico. Ele ndo pode pegar e tratar indigenas como se fossem todos
homogéneos. Quantas na¢des indigenas existem no Brasil? S partir dessa
questdo, ja € uma grande questdo, porque sao questdes que nos levam a
complexidade real do olhar que se tem sobre indigenas, ndo €? Ele fala, esse
olhar ndo pode ser um olhar de uma antropologia simplista. Antropologia
juridica tem o dever de mergulhar muito mais fundo.

Mas ele vai por etapas. A primeira delas é colocar essas questdes
para a propria antropologia. E mais outra, sera que os antropélogos quando
estudam valores — e, com “valores” ele esta falando o que é a sociedade
juridica se nao colocar escalas de valores, até na linha do que a gente tratou
via Gisele Cittadino —, esses valores sao valores razoaveis? Eles sao racio-
nais? Estao colocando modos de vida justa? A gente poderia se perguntar
isso. Sera que a gente tem modos de vida justos colocadas por quem falou
no sete de setembro? Sera que ali a gente esta pensando em razoabilida-
de para o povo? Ou ha uma auséncia de razoabilidade na fala de varios
politicos no pais? Entdo, é necessario fazer esse exame. Na antropologia,
ele comeca a falar que a antropologia, o papel dela é destacar diferencas e
ritos. Ele vai falar: o antropd6logo ndao pode deixar de perceber que ele toma
de uma tecnologia racional para pesquisar outro povo. Nesse outro povo,
as vezes ele interage, as vezes ndo. Ele comeca a pegar as passagens de
grandes antropodlogos, como Malinowski'!, onde o etndlogo ndo suporta
mais ficar entre os povos tradicionais. Malinowski foi no cenario europeu
classico o primeiro antropdélogo a fazer trabalhos de campo, a passar meses
e meses em uma sociedade tradicional, dormindo acampado e fazendo
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parte dos rituais, ou seja, anotando tudo. Malinowski, 6bvio, como qualquer
ser humano tem momentos de exaustdo e estresse — € mosquito, € comida
de caca e ele devia estar doido para voltar para casa para ter uma caminha
macia para dormir. Quem foi a campo, as vezes bate isso, ndo é? Vocé tem
aquela sensacdo, depois de semanas acampado ou dormindo em uma rede,
vocé finalmente volta para sua casa com o colchdo macio, ar condicionado,
com uma comidinha mais saborosa. Entdo, ele pega desde esses detalhes,
mas para falar que isso faz com que aquele que é visitado acabe perce-
bendo que as pessoas fazem produtos dali — esses produtos que eles nao
entendem para que servem em um primeiro momento, que sdo as teses de
doutorado —, acabe percebendo que eles sdo amostras e nao deixam de
estar investigando esses que vao la buscar informacdo. A relativizacao dessa
perspectiva, daquele que investiga e que se descobre também investigado,
iSso... varios antropologos fazem comentarios nesse sentido. No Brasil, ha
um texto bem conhecido do Roberto DaMatta exatamente falando isso, que
é necessario ter o que DaMatta chamava de antropological blues'’. Ele aqui
esta comentando — o Norbert Rouland — sobre esse antropological blues,
algo parecido. Ele ndo conhece o DaMatta, que eu saiba, ndo cita o DaMatta,
mas vai na mesma linha. Ou seja, é possivel estabelecer escalas de valores?
Vamos supor — é o que ele coloca aqui no inicio —, um povo indigena tem
uma tradicdo que para nds é considerada crime: como vamos relativizar
isso? E algo que escapa, vai além daquilo que é admissivel. Por exemplo, os
maias torturavam, faziam torturas implacaveis. A gente tem indigenas no
Brasil — ele ndo esta citando esses, mas cita casos parecidos — que quando
nascem gémeos, entende que um deles deve ser sacrificado. Ele fala assim:
como o jurista, que deve defender a principio os valores humanitarios, se
posicionaria (ou ndo se posicionaria, ou ndo deveria se posicionar) nesses
casos concretos de absoluta mudanca estrutural de cultura? Ou: como re-
lativizar a cultura dentro de uma mesma nacao? Que é o caso do Canada,
€ 0 caso do Brasil, nao é, segundo ele, o que a Franca faz. Ou seja, a gente
pode ter mais de uma ordem de fato, mais de uma ordem juridica, sendo
que uma esta ali meio no circulo da outra.

s

A gente tinha até a Constituicdo de 1988 a figura do indio como um
tutelado. Isso &, até hoje, algo que é pouco compreendido — exatamente o
que é essa tutela? Ou qual era o papel da FUNAI, a Fundacdo Nacional do
indio? Exatamente tutela por qué? O chamado Estatuto do indio, que é uma
lei de 1973 da Ditadura Militar € para defender o indigena ou para domesti-
ca-lo? Essas sao as questdes iniciais do texto. Nao exatamente estas, estou
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adaptando para o caso brasileiro, mas questées semelhantes. Ele faz uma
série de criticas — e, no principio, ele faz criticas para todo lado, de forma
generalista —, depois é que ele vai relativizar. Mas as criticas que ele fez
aos antropdlogos, ele faz em seguida aos juristas, falando que os juristas
estdo sempre atras de virgens estéreis. Ele vai pegar esse termo logo no
positivismo, vai pegar o termo em autores como Kelsen. Ou seja, o jurista...
Quer dizer, o termo “virgens estéreis” € de Francis Bacon, mas, através do
racionalismo, vai encontrar sua versao mais desencorajadora em Hans Kel-
sen. Ele quer falar com isso que os juristas também querem uma ciéncia
pura e que essa ciéncia pura nao vai nos levar a grandes avancos, porque
nao deixa de ser uma espécie de mito. Esse mito € um mito de que existe
ordem, existe a lei, ai € o que ele chama, mais adiante, de uma catedral das
leis, as leis sao fetiches.

Entdo, a gente estd em uma grande conjunc¢ao cultural que é tam-
bém passivel de leitura antropoldgica e essa cultura vai criando os seus
icones — varios icones ele vai apresentando. O icone do direito como feti-
che é um, alguém falar em cumprir a lei ou entdo... ai fala jargdes: “Temos
que cumprir a Constituicdo” — eu estou falando frases que a gente escutou
ontem, antes de ontem, ndo é? — “Temos que cumprir a Constituicao aca-
bando com o STF, mas estamos cumprindo a Constituicdo” — quer dizer, na
mente de quem esta falando, alguém da extrema direita, isso faz sentido.
Por que isso? Porque a lei é um fetiche, a lei estd colocada como algo que
todo mundo sabe muito bem o que é, embora ninguém saiba relacionar,
ninguém saiba explicar. E a ideia de que a ordem, a ordem soberana do
presidente e dos militares representam esse fetiche — o fetiche de que as
coisas vao ficar organizadas pela imposicao da ordem. Nao adianta vocé
demonstrar que elas estao mais desorganizadas do que estavam, a pessoa
ndo vai entender porque ela estd presa ao fetiche. Esse fetiche, Rouland
vai associar a outros elementos. Ele vai associar ao modelo econdmico que
leva ao modelo de desenvolvimento que foi propagado, desde o século XIX,
como um modelo positivista por Auguste Comte, ou seja, a sociedade vai
se desenvolver e esse desenvolvimento vai acarretar melhorias sociais, dai
essa ideia de ordem e progresso.

s

Entdo, o desenvolvimento é parte do fetiche da modernidade — da
modernidade ocidental, da modernidade branca —, tanto assim que ele vai
buscar um caso, no Senegal, em uma lingua chamada wolof, que, em alusao
a “desenvolvimento”, fala-se “o caminho do chefe”, “a via do chefe”, ou seja,
desenvolvimento é o desejo de quem manda. E, para os camaroneses, eles
traduzem “planejamento” como “sonho do branco”. Ou seja, esse grande

fetiche do desenvolvimento como algo colocado pelo colonizador. Entdo,
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Norbert Rouland esta propondo um exame onde, em ultima analise, ele vai
apresentar uma proposta critica de que os direitos do homem seriam uma
espécie de Cavalo de Trdia, ou seja, a gente pde la no bojo do presente de
grego os Direitos Humanos e entrega a todos os povos, mas, depois, esses
mesmos Direitos Humanos sao o pretexto para o Ocidente ocupar, invadir,
nao €?

O caso do Afeganistdao que também é muito debatido, € um fato da
atualidade, eventualmente é um exemplo nesse sentido. Hd um modelo de
civilizacao onde aquela outra — pode parecer ou ndo razoavel ao Ociden-
te — é completamente distinta e aquele espaco é visto como um espaco
barbaro, um espaco selvagem, um espaco ndo civilizado. Ontem mesmo,
lembro ter visto no jornal que tem um jogo, criquete, que é praticado em
Cabul e que as mulheres esportistas nao poderiam mais fazé-lo, segundo os
afegdos que chegaram no poder, porque isso iria expor parte dos corpos das
mulheres, entdo ndo caberia mais ter essa atividade. E, por certo, imbuidos
da légica ocidental dos direitos humanos planetarizado, qualquer um de
nos ficou certamente indignado com essa noticia, que é um cerceamento do
direito das mulheres. Mas essa é a grande chave que ele esta colocando, ou
seja, a gente tem modelos civilizatérios que sao completamente distintos, ha
um pluralismo juridico e esse pluralismo juridico esta sendo questionado —
esta sendo questionado pela prépria légica da propria antropologia juridica.
A gente ndo esta fazendo uma leitura comparada, a gente esta exercendo
influéncias que sao influéncias para garantir que aquela dos Direitos Hu-
manos altere aquela cultura, no caso, da que € a cultura afegd. Por razdes
histéricas, a antropologia juridica nasceu do fenémeno colonial. Entao,
esses sao elementos que merecem maior concentracao nas definicbes de
antropologia juridica. Ele vai falar que, entdo, quando a gente esta diante
de um caso concreto, como Ocidente versus Afeganistao, que fica muito
distinto dois tipos de sociedade, isso fica evidente. Mas ha outra perspectiva
que sdo as consequéncias da modernidade — para usar o termo do Gid-
dens'™® — e as que ele utiliza aqui como consequéncias da globalizagao. Ele
vai falar que a globalizagdao ndao nos tornou um mundo global. Esse termo,
na verdade, vem de um autor de teoria da comunicacdo, que é o Marshall
McLuhan, ele quem trouxe essa imagem que a comunicagao iria crescer
tanto que o mundo iria ser como se fosse uma aldeia, todo mundo poderia
se comunicar rapidamente com todo mundo, a gente teria imagens, fatos e
noticias de todo e qualquer lugar''*. E, hoje, isso, tecnologicamente, é possi-
vel. Eventualmente, um fato ocorre do outro lado do planeta e a gente sabe,
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aquilo é importante em tempo real para nds, como é o caso das invasoes,
da tomada de Cabul. Mas, mais do que isso, ele vai falando que a gente esta
se transformando ndo em uma aldeia global, mas em um arquipélago. Por
que? Porque as sociedades vao revelando também, com essa comunicacao
constante, as diferencas. Ha pouco, a gente acabou de falar sobre diferencas
abissais. A Renata no chat comentou sobre sexualidade que, no em outro
tempo ou cenario, se apresentava como polarizada — ou era homem, ou
era mulher —, a gente vai para a constatacdo de que essa resposta, hoje, ou,
mais precisamente, em alguns cenarios distintos, ja ndo é capaz de abran-
ger boa parte dos conflitos sobre sexualidade. Entdo, tornou-se complexa
a sexualidade, torna-se complexa também a vida individual. Nao a toa, ele
traz aideia de arquipélago, ou seja, a gente ndo esta em uma mesma aldeia,
todo mundo. Nos estamos, nds somos eventualmente juristas viajando em
um barquinho entre varias ilhas e cada ilha € um valor. A gente esta diante
de valores que ele classifica como os valores das minorias globais, entdo é
o valor indigena, é o valor racial, é o valor do género, é o valor religioso, é o
valor da identidade pela forma de plantio.

Enfim, a gente esta em um arquipélago planetario onde essa abun-
dancia de minorias colocam novas questdes para o Direito. Se é dificil para
um Direito Internacional reconhecer uma cartela de Direitos Humanos para
o Afeganistdao — ou s6 o reconhece na forma do Cavalo de Trdia, ou seja,
reconheco se eu puder modificar sua propria estrutura —, que dira em uma
sociedade que tem minorias globais. Ou seja, a questdo da sexualidade, do
macho predador, da ninfomaniaca ou do transgénero que sao tratados em
filmes como A pele que habito, do Almoddvar', elas se tornam questdes de
minorias globais, assim como a questao da religiao afega pela perspectiva
afegd se torna também um tema que quer encontrar respaldo e respeito
nessa pluralidade de questdes. Entao, esse Direito que ele destaca em seus
confins € um Direito que ndo se admite mais como monolitico ou que se
autodefina positivista, como regra, como fetiche, que ndo veja, que nao des-
taque o direito a diferenca — e isso é uma dificuldade tremenda no mundo
objetivo dos operadores de direito.

s

Nao basta professar antropologia juridica. Antropologia juridica
é uma constru¢do permanente. Ele mesmo diagnostica que o sucesso da
disciplina é limitado, atinge pouco mais de 20 grandes universidades no
mundo e seu sucesso na Franca se deveu ao apogeu do estruturalismo,
mas ja aponta certo declinio diante de retomadas nos modelos disciplinares

115 Ver, nesse sentido, MADEIRA FILHO, Wilson; MONICA, Eder Fernandes; STEPHAN, Clarisse. O lugar certo onde
colocar o desejo: os filmes A pele que habito, Shame e Ninfomaniaca enquanto perspectivas de ressignificacao da
sexualidade. In: MADEIRA FILHO, Wilson; CHAVES, Luiza Alves (orgs.). Humanidades, politicas publicas e desigualda-
des. Rio de Janeiro: Autografia, 2021, p. 505-526.
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candnicos. Os especialistas, diz ele, querem sua revanche. A interdisciplina-
ridade &, cada vez mais, mero slogan académico.

No Brasil, temos, entre outras questdes, um forte debate sobre a
aplicacao dos laudos antropolégicos. Ninguém vai chegar e vai falar: “Ah,
isso é assim, porque o antropologo tal fez o laudo”. Essa € uma tentativa de
adaptacdo ao positivismo de estudos sobre cultura. Entdo, a gente chega a
absurdos desse tipo, do laudo: “Ah, entdo me da o laudo antropoldgico para
garantir que ele é quilombola” — isso € uma loucura. Na verdade, a antro-
pologia juridica, para Norbert Rouland, esta, de fato, apenas comec¢ando,
quer dizer, até entdo, a gente lidou com materiais diferentes e o maximo
que a gente soube fazer foram comparac¢des e comparacdes mal-feitas. A
proposta acaba sendo muito mais radical. O texto dele é longo, tem mais
de cem paginas s6 esse capitulo, fora o livro inteiro. Mas € um livro que
eu recomendo para quem quer uma melhor definicdo epistemolégica com
varios exemplos de um pesquisador que nao s6 atuou no Canada, mas
atuou em diversos paises africanos, asiaticos, entdo tem uma larga experi-
éncia de campo. E é um jurista. Lembrando que, muitas vezes, a perspectiva
vem do proprio antropdlogo, nao €? Ou seja, que nem sempre esta... — é a
critica que ele faz —, o antropdlogo nem sempre esta com a preocupacgao
de atentar para o funcionamento do sistema juridico em casos de conflitos
culturais. Ricardo levantou a mao.

Ricardo Nemer Silva: Com relacdo ao que o senhor falou, professor, com
relacdo ao laudo de antropdlogo, no caso, eu ja usei em dois processos de
cultivadores de cannabis especificamente, o testemunho de um antropo6-
logo que estudou os growers — uma categoria de maconheiro que cultiva
a propria maconha. Eu usei esse tipo de artificio técnico em processo no
qual eu pedi o testemunho dele porque o juiz ndo tinha nem conhecimento
de que existia essa cultura entre os maconheiros. Sendo que, nesses dois
casos, foi muito interessante. Eu estou compartilhando aqui um caso que eu
testemunhei e vai muito de acordo com o que o senhor esta falando. Nesses
dois casos que eu utilizei, um o magistrado ndo autorizou, porque a prova, o
destinatario € ele e ele sequer quis ouvir o antropologo. No outro processo,
0 magistrado aceitou como prova. Ele foi ouvido e o juiz, como nao tinha
nenhuma outra prova além da narrativa policial de que seria para trafico,
mas ndo tinha nenhum outro elemento e o testemunho do antropdlogo, na
sentenca, ele sobrepesou isso tudo e desqualificou de trafico para usuario,
entendeu? No outro processo, O juiz nao quis nem ouvir, ou seja, ele fe-
chou o sistema de provas, ele ndo quis nem ouvir e condenou os acusados.
Ou seja, ele ndo quis nem se abrir a uma outra perspectiva. Essa que foi a
minha leitura.
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Wilson Madeira Filho: Obrigado pelos exemplos, Ricardo. Mas, enfim, a
gente se valeu do Norbert Rouland, porque ele chama a atencdo aos mé-
todos dos antropdlogos, aos métodos dos juristas, busca confluir os dois,
mas chamando atencao para essas duas oticas. Tanto a gente tem a 6tica
macropolitica, eu tentei passar aqui... porque o livro dele é de 2003, entao
tentei buscar o exemplo do Afeganistao que € mais recente, que ele busca
exemplos parecidos, s6 que de anos atras. Entdo, a gente tem uma questao
macropolitica que esta colocada, mais ou menos as pessoas se identificam,
mas nao é facil dar resposta juridica, ndo é. Vocé vé, os Estados Unidos fica-
ram la ocupando vinte anos e ndo ha uma resposta propriamente juridica
para a questdo. Exames sobre a questdao da juridicidade no Afeganistao
seriam grandes contribui¢des cientificas. Parece que quem ganhou prémio
de melhor tese esse ano foi alguém que ja trabalhou nesse sentido, entdo,
certamente, é uma obra de interesse. Vou procurar saber se € do campo do
Direito e baixar esse trabalho. Em contrapartida, a questao micropolitica,
ou seja, se é exotico o afegdo, é exdtico o nosso vizinho também ou ndés
somos exoticos.

Desse modo, vou abordar o segundo texto listado para hoje, do soci-
6logo portugués Boaventura de Souza Santos, intitulado Para uma revolug¢éo
democrdtica da justica’™. Para Boaventura, na linha que ja vinhamos abor-
dando e ja vimos isso com Giddens, com Habermas e agora com Norbert
Rouland, somos herdeiros das promessas da modernidade, e de sua crise.
Vivemos, no Sul do planeta, em Estados democraticos clivados por socieda-
des fascizantes, onde os indices de desenvolvimento estdo acompanhados
por indicadores de desigualdade, exclusao social e degradacdo ecoldgica.
Essa conjugac¢ao de promessas e de problemas aponta para duas posturas:
0 ceticismo ou a “re-invencao” dos movimentos sociais; o autor faz opc¢ao
pela segunda via.

s

Nesse sentido, é importante configurar um novo senso comum juri-
dico com trés premissas: a primeira se trata da necessaria critica ao mono-
polio estatal e cientifico do Direito, elaborando alternativas ao dogmatismo
juridico e as teorias positivistas, e ampliando a concep¢dao de um direito
plural; a segunda premissa, com o questionamento do carater despolitizado
do Direito e sua necessaria repolitiza¢do; e a terceira apontando para a pra-
tica de grupos e classes socialmente oprimidas, que implicam em devolver
ao Direito seu carater insurgente e emancipatorio.
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Essa estrutura, por sua vez, assinala dois grandes campos: o campo
hegemonico, onde se afirmam os interesses econdmicos e dos fascismos
paraestatais - que, em leitura correlata, Habermas classifica como campo
do sistema, a colonizar o mundo da vida; e o campo contra-hegem®énico,
onde matura a consciéncia cidada e cosmopolita, e onde é possivel utilizar
instrumentos hegemadnicos para fins ndo hegemdnicos. Como vimos desde
la atras com Roberto Lira Filho, utilizando o Direito enquanto ferramenta de
luta e resisténcia. Para Boaventura, isso se da quando a ambiguidade con-
ceitual, que é propria de tais instrumentos, é mobilizada por grupos sociais
para dar credibilidade a concepcdes alternativas que aproveitem as brechas
e as contradicdes do sistema juridico e judiciario.

Necessario, nesse sentido, instilar uma militancia juridica enquan-
to modo de cidadania, posto que uma real demanda juridica se encontra
reprimida por cidadaos que tém consciéncia de seus direitos, mas que se
sentem totalmente impotentes para os reivindicar, desalentados diante de
um sistema judicial que os esmaga com sua linguagem esotérica, com sua
presenca arrogante, sua maneira cerimonial de vestir, seus edificios intimi-
dadores, suas labirinticas secretarias.

Trata-se de uma “morosidade ativa”, de uma morosidade sistémica,
onde a paralisagdo/morosidade reflete uma inacao conjunta entre sistema
judicial e sistema administrativo, acarretando em uma intencional “ndo de-
cisd0”. E a justica de rotina que corresponde ao cotidiano de trabalho dos
tribunais. Para o autor, na prépria dinamica colonizatoria da América Latina,
a construcdo do Estado ocupou-se mais com o crescimento do executivo e
sua burocracia, procurando converter o judiciario numa parte do aparato
burocratico do Estado. Criou-se- um “curto-circuito histérico”: na passagem
de regimes autoritarios para regimes democraticos as sociedades periféri-
cas e semiperiféricas consagraram, no mesmo ato constitucional, direitos
gue nos paises centrais foram conquistados num longo processo, sem o
respaldo de politicas publicas e sociais consolidadas. Apds os anos 1980, no
Brasil, por exemplo, o Judiciario coloca-se em confronto com outros poderes
do Estado. Nao ha um conjunto Unico de razdes: posi¢ao do pais no sistema
mundial, experiéncias e trajetdrias nos paises semiperiféricos, diferentes
culturas juridicas etc. Para entender esse quadro, torna-se necessario in-
vestigar o protagonismo dos tribunais e a politizagao do Judiciario.

s

O protagonismo dos tribunais opera por duas vias: de um lado, o
modelo de desenvolvimento se assenta nas regras de mercado e nos con-
tratos privados, que exigem um Judiciario eficaz, rapido e independente, de
outro lado, a precarizacao dos direitos econdmicos e sociais passa a ser um
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motivo de procura do Judiciario. Essa Justica dramatica leva ao novo senso
comum: 0 combate a corrup¢ao, junto ao qual os tribunais comecam a “jul-
gar para cima”, incriminando grandes empresarios ou membros da classe
politica. Com baixa intensidade, quando membros isolados da classe politica
sdo investigados e eventualmente julgados por atividades criminosas. Com
alta intensidade, quando parte da classe politica, ndo podendo resolver a
luta pelo poder pelos mecanismos habituais de distribuicao de recursos do
sistema politico, transfere para os tribunais seus conflitos internos através
de denuncias cruzadas, quase sempre através da midia.

Por sua vez, para Boaventura, a politizacdo do Judiciario atrai uma
pergunta forte: “Se o Direito tem desempenhado uma funcdo crucial na re-
gulacao das sociedades, qual a sua contribuicdo para a construcdo de uma
sociedade mais justa?”, que acarreta em uma Resposta fraca: reduzir a dis-
cussao ao ambito do consenso global sobre a importancia do Direito e suas
instituicdes, ao invés de uma Resposta forte: colocar em causa o consenso
hegem®&nico, perquirindo por um direito plural emancipatério.

Ora, seria necessario, portanto, para se viabilizar uma revolucao
democratica da justica, que o proprio Estado fosse tomado como campo de
experimentacdo politica, sob dois principios garantisticos: o primeiro, tra-
zendo a garantia de que as diferentes solu¢des institucionais multiculturais
desfrutem de iguais condicBes para se desenvolverem segundo suas légicas
proprias; e o segundo, garantindo padrdes minimos de inclusao que tornem
possivel a cidadania ativa necessaria a monitorar, acompanhar e avaliar os
projetos alternativos.

Uma série de acBes, no caso concreto brasileiro, analisadas por
Boaventura Santos, estariam em curso, ampliando o acesso a justica, em
especial com a resolugdo alternativa de litigios. Os exemplos sdo varios: De-
fensoria Publica, enquanto aplicadora da sociologia das auséncias, tida essa
auséncia como a que é socialmente produzida, algo ativamente construido
como ndo existente; Promotorias legais populares - socializando, articulan-
do e capacitando minorias nas areas do direito, da justica e no combate
a discriminacao de género; Assessorias juridicas universitarias - deixando
de gravitar em escritérios modelos (servicos juridicos tradicionais, microliti-
gacao rotinizada e despolitizada) para atuar junto a assessorias populares
(conflitos estruturais e de intervencao mais solidaria e mais politizada);
Capacitacao juridica de lideres comunitarios - ampliando a mediacdao como
meio de solu¢do de conflitos; Advocacia Popular - ampliando frente com
trés vetores: um, o compromisso com causas populares; dois, a formacdo
politica; e trés, instilando o sentimento de solidariedade social e pragma-
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tica. Outras questdes e aspectos prospectivos se somam a esse quadro:
inovagdes institucionais do Ministério Publico, projetos de Justica Itinerante,
reformas de organizacao e gestao dos tribunais - tudo isso trazendo melhor
qualidade, eficiéncia, eficacia e acessibilidade, fortalecendo estruturalmente
as reparticdes e correlacionando orcamento ao de outros 6rgaos auxiliares.

Trata-se de combater o desperdicio da experiéncia e ampliar a capa-
citacdo juridica do cidadao, assim como as alternativas para uma sociedade
mais justa e solidaria.

Importante, por fim, mudar completamente o ensino e a formacdo
dos operadores de Direito, extinguindo com a cultura normativista, técnico-
-burocratica, generalista, assente em trés grandes ideias: um, a autonomia
do direito em relacdo a sociedade; dois, a concepg¢do restritiva do que € esse
direito; e trés, a concepcao burocratica/administrativa dos processos. Essa
desresponsabilizacdo sistémica teria acarretado em outros trés sintomas:
um, transfere-se a “culpa” para fora do sistema; dois, os maus resultados
sdo fragmentados, alienando o todo da responsabilidade; e trés, criam-se
dificuldades para que sejam impostas consequéncias, com baixissimo nivel
de acdo disciplinar efetiva.

Entre os resultados desse modelo fascizante de ensino, cuja quanti-
dade de cursos no Brasil, especialmente em faculdades privadas, mantem e
amplia o paradigma juridico hegemdnico predominante, estdo a convic¢ao
de que agentes do poder estdo acima dos cidadaos comuns, com a perma-
néncia de reflgios burocraticos, que ndo raro confundem independéncia
com individualismo e mantém a sociedade longe, pois hdao conhecem, de
fato, a relacdo dos autos com a realidade.

A obra de Boaventura de Souza Santos é vasta e certamente e ele
estd certamente entre os autores neomarxistas mais influentes contempo-
raneos. O debate que ele nos traz permite consorciar a importancia critica
da insercdo interdisciplinar da sociologia mesmo na analise macrojuridica
institucional no Brasil. Tive a oportunidade de participar de um dos encon-
tros internacionais que ele promove em Coimbra, em Portugal, e na época,
salvo engano em 2014, em debates especificos, destaquei a importancia que
damos aqui no PPGSD-UFF para as pesquisas empiricas, justamente pelo
fato de que essa modalidade de pesquisa nos obriga a sair de eventuais
zonas de conforto tedricas ou da “morosidade ativa” que se contenta em
registrar o fendmeno do conflito juridico, exemplarizando o estado da arte
da sociologia das instituicdes, especialmente os tribunais.
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Por isso, o terceiro e ultimo texto que coloquei para debatermos,
analisa, posteriormente, trés trabalhos de campo. O texto se chama “Reli-
gido como variavel interveniente” e esta num livro coletivo™’. A analise me
foi proposta pela professora Ana Motta, que mais que colega € uma parceira
com quem tenho tido o prazer de trabalhar seguidamente a cerca de vinte
anos. Por isso indiquei que se tratava de uma analise feita posteriormente,
pois se tratam de trés trabalhos de campo, cada um dos quais resultou em
artigos e livros especificos'®.

O primeiro trabalho tematiza um assentamento, possivelmente o
mais longevo da histdria atual da reforma agraria do Brasil, com um proces-
SO que ja conta com mais de vinte anos de inoperancia da burocracia estatal,
falo isso porque passamos por trés governos do Partido dos Trabalhadores
que, teoricamente, deveria ter tido interesse em fazer avancar demandas
como essa. Trata-se de uma terra, reservada na década de 1970, apds uma
desapropriacao, para areforma agraria, a qual todavia, acabou cedendo par-
te expressiva de seu territorio para a criacdo da primeira Reserva Bioldgica
do pais, Pogo das Antas, justamente o local onde se realizou a preservacao
do mico-ledo dourado, espécie enddgena e que atraiu a atencao mundial.
Outra parte do territorio foi cedida para a instalacdo da barragem de Jurtu-
naiba, de maneira a servir de reservatorio e abastecimento de dgua para a
Regido dos Lagos fluminense e, por fim, a parte que sobrou acabou na mao
de grileiros que ainda tiveram financiamento do governo para plantio de
arroz por mais de vinte anos. Muito bem, no final dos anos 1990, o MST se
apossou do local, houve enfrentamentos com posseiros, que resultaram na
morte do trabalhador Sebastido Lan, que se tornou martir do movimento
e, com o tempo, a luta de resisténcia e reconhecimento dos direitos das
familias que 1a acamparam, acabou nomeando trés projetos: Sebastido Lan
|, onde ocorreu o assentamento de algumas familias, mas que foi inundado
justamente quando ocorreu a liberacdo de aguas pela barragem de Jurtana-
iba, resultado do desvio do Rio Sdo Jodo, que margeia o local, Sebastiao Lan
lll, que nunca foi instalado, posto que retomado por posseiros, situa¢ao que
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ainda permanece, e Sebastido Lan Il, que sofria uma a¢dao em 2003 para sua
expulsdo por pretensa ameaca ao meio ambiente, eis que era fronteirico
coma Reserva Biolégica. Muito bem, fomos eu e a professora Ana Motta
para 13, na época, fazer um levantamento do conflito, o que coincidiu com
a solicitacdo de dois ministérios para que a UFF fizesse um laudo sobre o
caso, e acabamos sendo convidados pelo entao Reitor para realizar esse
trabalho. Ficamos cerca de um ano com equipes multidisciplinares atuando
e apresentamos o Laudo que foi bem reconhecido na época, o primeiro lau-
do interdisciplinar sobre a questao no Brasil, e que serviu como referéncia.
Com isso, garantimos a continuidade do processo de titulariza¢do da terra
para a reforma agraria, atendendo a modelos da agrosilvicultura. O que,
todavia, até hoje nao correu. Voltamos |a recentemente e constatamos uma
mudanca estrutural tremenda: ao invés de liderangas associadas ao Movi-
mento Sem Terra, tinhamos agora pastores evangélicos e uma estrutura
de poder social local completamente rearranjada. Ainda assim realizamos
novas reunides, eis que o interesse pela titulagdo por obvio permaneca, ain-
da que sem as diretivas coletivas anteriores, e ingressei, enquanto amicus
curiage com junto com a Defensoria Publica estadual em acao por assédio
institucional do INCRA, o Instituto Nacional de Reforma Agraria e Coloniza-
¢do, através de sua superintendéncia no Estado do Rio de Janeiro.

O segundo trabalho relata uma etnografia nas terras indigenas Wai
Wai que realizei com uma equipe justamente aqui do PPGSD, composta por
mim e pela professora Alba Simon, trés na época doutorandos, Leonardo
Alcantara, Thais Lutterback e Rogério Rocco e uma graduanda, quase mes-
tranda a época, Maria Morena. Pois essas terras indigenas Wai Wai, das mais
remotas e de dificil acesso no pais, nos surpreendeu por diversos motivos,
mas o que interessa aqui destacar é o fato de que todas as aldeias Wai Wai
sdo de religidao batista, resultado de uma longa e continuada colonizacao
feita por missionarios vindos da Guina inglesa. Desse modo, por exem-
plo, vocés raramente irdo encontrar um Wai Wai pintado ou com colares,
pelo menos ndo nas proprias aldeias, eis que o traje de um Wai Wai tipico
consiste, no caso dos homens, em bermudas, ténis, meia e camisa polo e,
no caso das mulheres, estas se vestem com vestidos que vao até o joelho,
sem decotes. Existem na aldeia maior, que se chama justamente Mapuera,
apenas dois prédios de alvenaria, uma escola municipal, que estava recém
instalada quando 1a estivemos, e a “igreja” batista. Depois de alguns dias
sem conseguir entrevistar algumas liderangas resolvi participar do culto e
acompanhei pacientemente a leitura da Biblia, na lingua Wai Wai, percebi
que falavam sobre o livro de Esther e em algum momento teci um comenta-

s

SFHVNITLIDSIAY3LNI SOOO0TYIA -01134d1d Od VIHO4dl

244



rio pertinente. Isso me granjeou confianca e a partir desse fato passaram a
conversar comigo naturalmente.

O terceirotrabalho de campo se refere a outra etnografia que realizei
também com uma equipe na época composta por estudantes de mestrado
aqui do PPGSD, onde fomos ao Vao das Almas, que é o centro do territério
Kalunga, o maior e talvez o mais conhecido e instigante quilombo do Brasil,
nos sertdes de Goias. O territdrio Kalunga abrange areas dos municipios de
Cavalcante, Teresina de Goias e Monte Alegre, no estado de Goias, ficando
adjacente ao Parque Nacional da Chapada dos Veadeiros. Trata-se de um
somatoério de comunidades remanescentes de quilombo, “redescobertas”
na década de 1980, apds mais de dois séculos de isolamento. O dificil acesso
as suas comunidades é um fato marcante até os dias atuais. O ponto de
interesse especifico aqui € a festa de Nossa Senhora das Candeias, festejado
no dia 2 de fevereiro. Fomos convidados a participar e narrei em artigo esse
sincretismo de lemanja com Nossa Senhora, cuja raizes africanas, contudo,
pareciam ter se perdido.

Pois bem, a partir dai € que surge a ideia, proposta por Ana Motta,
intricada com a questado religiosa enquanto realidade interveniente nos trés
casos. Vejam, nem eu, nem Ana Motta nunca fomos estudiosos de sociologia
das religides. Entdao, ndo era nosso objetivo abordar essas questdes, por isso
a gente esta destacando a religido enquanto fator interveniente. Sdo ques-
tdes que apareceram assim, vamos dizer, no meio do caminho. A gente, por
exemplo, atuou em Sebastido Lan a primeira vez em 1998, depois, de 2001 a
2003, quando haviam comandos do MST. Entao, hoje, a gente esta em 2021,
nao foi feito aquele assentamento. Mas quando a gente comec¢a com o MST,
quem ja foi em reuniao de MST vai entender o que eu estou falando, tem
toda uma metodologia de acdo baseada em conceitos de reforma agraria,
de pertencimento com a terra etc. E quando a lideranca vira um pastor, fica
bem diferente, ndo é? Entdo a gente teve a primeira questao: “Ué, a gente
avanca ou sai fora?”. A gente ndo caiu fora, porque se cria vinculos, cria-se
interesse na vida dos outros que vocé entrevistou, por isso essa questdo da
critica que o Norbert Rouland ja fazia: o antropdlogo vai 13, passa um tempo,
entrevista todo mundo, depois desaparece. A gente tem essa questao de
nao desaparecer, de voltar, de retornar, rever o que a gente entrevistou,
vai 13, pde cdpia do trabalho, enfim. E, com o tempo, criam-se lagos, eles
nos ligam, me ligam para dizer como estao, como é que andam. Entdo, foi
algo que impactou essa operacao e 0s outros casos, a mesma coisa. Quer
dizer, o caso de Vao de Almas é algo que fica sustado ali, ou seja, houve uma
camada de etnocidio cultural a medida que o orixa pareceu um tema proi-
bido para uma populacdo negra no interior de Goias — ndo deveria ser, no
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minimo, nao deveria ser. E o caso dos Wai Wai, uma das comunidades mais
dificeis de chegar. Acho que eu ja comentei aqui. Para chegar 13, tem que
ter vontade. Tem que pegar canoa, subir quarenta cachoeiras, enfim, nao
é facil. Vocé chega 13, todo mundo é batista, ou seja, a coloniza¢do batista
é mais eficiente. Alids, € uma das mais eficientes do Brasil. Eu ja encontrei
batista em todos os locais desse pais. Vou lhes falar, o trabalho de campo
e a dedicacao, eu nunca vi outra igreja ter. Talvez a igreja catdlica o tivesse
no passado, mas, na atualidade, fazer o que um batista faz, ir aonde ele vai,
ndo € para qualquer um. Pena que ndo sejam antropdlogos, mas um tipo
de bandeirantes. Mas é um modelo de colonizacdo que esta colocado e o
fato de todos os Wai Wai serem batistas, € impressionante. Toda a etnia
que fica na fronteira do Brasil, Guiana e Venezuela, serem todos batistas,
impressiona. Eu vi que a Yohane pediu a palavra. Entdo, s6 para concluir:
essas questdes que a gente esta trazendo sobre o mundo estar global, mas
os valores estarem especificados em cada espaco nos alerta sobre o papel
critico da academia e o papel politico - e forcosamente interdisciplinar - que
pretendemos apontar no campo de uma Teoria do Direito. Ha elementos
que propiciam teorias decoloniais, mas, eu diria também, sao elementos
gue estdo nos trazendo teorias de rede. Eu s6 entendo isso entendendo as
redes de relagdes que foram criadas. Nao queria estudar religido, quer dizer,
nao dessa forma, ndo na esteira de uma sociologia da religido. Mas me vejo
forcado, em razao das questdes de rede, a trazer esse tema, porque ele esta
pertencendo a nossa estrutura socioldgica contemporanea — vide ai, sete
de setembro e a fala de generais e pastores enquanto aqueles autorizados a
falar em nome da patria. Vou abrir a palavra aqui: Yohane e, depois, o Rawy.

Yohane Cardoso da Costa: Bom dia, gente. Eu fiquei muito mexida com a
sua apresentacdo especificamente, porque como o professor disse, € muito
dificil, eu ndo consegui chegar até Ia em cima, mas eu ja fui para Oriximin3,
ja estive em outra aldeia Wai Wai, e que me tocou muito. Muito do que vocé
falou, sobre o texto, e até das reflexdes levantadas também, fazem muito
sentido para mim, me mobilizaram muito no periodo que eu estive 13, em
2015, 2016. Eu peguei aqui em casa uma saia de morocotd para mostrar
para vocés. Eu fazia parte de um projeto de etnoeducag¢do, é um projeto
que busca valorizar o saber local no processo de ensino-aprendizagem
escolar. A gente esta levando a escolarizacdo, o modelo de educacdo oci-
dental para dentro de uma aldeia indigena. Qual o papel da etnoeducacao?
Tentar tornar isso um processo misto, um processo que valoriza o saber
local e que inclua os processos locais de aprendizagem, valoriza¢ao de to-
dos esses saberes dos anciaos e tal, dos velhos da aldeia. E ai, um desses
projetos de etnoeducacdo era que as meninas construissem essas saias de

s
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morocotd. Tinha a busca pelas sementes na mata, todos os processos de
ouvir as velhas da aldeia e tal. Muito bonito o resgate e o trabalho que se
faz até de unido da comunidade com a escola, todo esse processo. S6 que,
no fim das contas, essa sainha de morocotd costumava ser utilizada nos
rituais, até pelo barulho que elas fazem. Vocés conseguem ouvir? Da para
ouvir o barulhinho? Ela faz muito barulho, entdo essa aqui & de uma crianca
da escola, ela me presenteou. E pequena, mas isso é feito grande para ser
usado realmente como uma saia no corpo e dancar durante o ritual fazendo
os barulhos. Quando a gente foi fazer a apresentacao da saia na escola, foi
necessario — mesmo nesse contexto de valoriza¢cdao da cultura e do saber
tradicional — que a musica e a danca da apresentacdao fossem musicas e
dancas das igrejas, porque as crian¢as ja ndo cantavam mais as suas pro-
prias musicas, e ja ndo dangcavam mais as musicas dos seus proprios rituais.
Necessariamente precisava passar pela incorporacdo da cultura da igreja,
entdo eles tocam teclados, cantam algumas musicas e a danca foi feita ao
ritmo dessas musicas. Enfim, entendendo a cultura como algo dinamico,
a gente se coloca enquanto pesquisador, principalmente nessa proposta
da etnografia, de estar imerso e tudo mais, com muito respeito pela op¢ao
das pessoas por essa mudanca no contato com outra realidade a partir da
religido. Mas, ao mesmo tempo, dentro de mim, ha um conflito absurdo,
de pensar o quanto vai ficando para tras, a partir dessa incorporagao que
nega, que demoniza a raiz de um povo, sabe? Mas, ai, vem um outro lado
de esperanca dessa forma, que em uma outra aldeia, uma das professoras
do programa de etnoeducacao narrava que, durante o periodo do fim do
ano até o inicio do ano mais ou menos, bem préximo do nosso periodo
de festividade, ali perto do Natal, existem rituais que sao fechados para a
participagao sé da comunidade. E entendem — o grupo que eu participava
— que essa € uma forma de resistir ao apagamento da sua cultura, dos seus
rituais e tudo mais. O Viveiros de Castro vai ter o texto que nessa época eu
estudei e é 0 que me enche de esperanca, do Mdrmore e a Murta, enten-
dendo que o indigena brasileiro pode estar mais préoximo da murta, do que
seria uma espécie de arbusto que vai sendo podado. Vocé fica: “Nossa, que
lindo, esta com formato de ledo, consegui deixar do jeito que eu queria,
muito facil, porque eu ndo tive que quebrar como uma arvore”, mas ele
cresce, ele se rebela, ele volta para a forma independente que ele quer™?.

s

119 Yohane se refere ao texto de CASTRO, Eduardo Viveiros de. O marmore e a murta: sobre a inconstancia da
alma selvagem. In: Revista de Antropolog/cr Sao Paulo, USP, 1992, v. 35, p. 21 -74. No paragrafo de abertura do
artigo se resume a metafora do titulo: “Os que andastes pelo mundo, e entrastes em casas de prazer de principes,
verieis naqueles quadros e naquelas ruas dos jardins dois géneros de estatuas muito diferentes, umas de marmo-
re, outras de murta. A estdtua de marmore custa muito a fazer, pela dureza e resisténcia da matéria; mas, depois
de feita uma vez, ndo é necessario que lhe ponham mais a mao: sempre conserva e sustenta a mesma figura; a
estatua de murta é mais facil de formar, pela facilidade com que se dobram os ramos, mas é necessario andar
sempre reformando e trabalhando nela, para que se conserve. Se deixa o jardineiro de assistir, em quatro dias sai
um ramo que |he atravessa os olhos, sai outro que lhe descompde as orelhas, saem dois que de cinco dedos |he
fazem sete, e 0 que pouco antes era homem, ja € uma confusdo verde de murtas. Eis aqui a diferenca que ha entre
umas nacdes e outras na doutrina da fé. Ha umas nac¢des naturalmente duras, tenazes e constantes, as quais
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Entdo, pela analogia do texto e por essa reflexao de tudo que eu vi, no fim
das contas, compartilhando um pouco das reflexdes que vocé puxou e tal,
eu sinto muito isso também, tem essa esperancazinha aqui de que, talvez,
la no fundo, exista essa valorizacao interiorizada. Enfim, nao vai ser perdido
como a gente entende que seja.

Wilson Madeira Filho: Ok, Yohane, obrigado. Essas experiéncias sao muito
fortes sempre, ndo €? Ja fui 13 muitas vezes. Eles até me chamaram, ex-
cepcionalmente, para essa festa que € interna, das tantas vezes que eu fui.
Vamos dizer assim, eu ganhei credibilidade local. Mas a festa se da no dia
vinte e cinco de dezembro, entdao é muito dificil estar, ainda mais alguém
como eu, que tenho familia, tenho trés filhos, nove irmaos, uma multidao de
sobrinhos e todos costumam passar o Natal na minha casa. E quase impos-
sivel em razdo da data, ndo é? Eu nunca fui, eu teria que fazer essa op¢ao
dificil. Mas o Rawy também esta inscrito.

Rawy Sena de Oliveira Guimaraes: Bom dia, gente. Estdo me ouvindo?
Parabéns a todo mundo que apresentou, muito bom. Eu iniciei a leitura
do texto sobre o Vao de Almas, que me chamou atencdo o titulo. Eu, até
dezembro do ano passado, fui advogado do povo Kalunga, entdo eu traba-
Ihei dois anos e meio com eles 1a. Trabalhei, inclusive, na sistematizacao do
regimento interno deles.

Wilson Madeira Filho: Que 6timo. Que bom saber. Vocé ja escreveu
sobre isso?

Rawy Sena de Oliveira Guimaraes: Nao escrevi. la propor para o mestrado
isso, mas acabei parando na dificuldade de me colocar, no momento de
escrita da dissertacao, de volta no quilombo, porque uma coisa € eu ter
participado da sistematizacdo. Eramos trés no escritério, trés advogados,
e eu fui o que ficou um més no territério para trabalhar com eles. A gente
fez reuni6es em quinze comunidades, incluindo o Vao de Almas — Vao de
almas, Vao do Moleque, Diadema, Saco Grande, Bom Jardim, Riachao e ou-
tras la. Mas, entre as coisas que a gente lidava muito, eram alguns conflitos
territoriais que emergiam dessa relacdo da entrada das neopentecostais
dentro do territorio. Dois casos que eu lembro. Um que era mais complexo
de tratar, porque era um proprio Kalunga do Engenho Il, que é a comunidade
mais proxima da cidade, fica a vinte e seis quildmetros de Cavalcante. O Qui-
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dificultosamente recebem a fé e deixam os erros de seus antepassados; resistem com as armas, duvidam com o
entendimento, repugnam com a vontade, cerram-se, teimam, argumentam, replicam, ddo grande trabalho até se
renderem; mas, uma vez rendidas, uma vez que receberam a fé, ficam nela firmes e constantes, como estatuas
de marmore: ndo é necessario trabalhar mais com elas. Ha outras nacdes, pelo contrdrio - e estas sdo as do Brasil
-, que recebem tudo o que lhes ensinam com grande docilidade e facilidade, sem argumentar, sem replicar, sem
duvidar, sem resistir; mas sao estatuas de murta que, em levantando a mao e a tesoura o jardineiro, logo perdem
a nova figura, e tornam a bruteza antiga e natural, e a ser mato como dantes eram”.
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lombo Kalunga fica na Chapada dos Veadeiros, a maior parte do territorio
do sitio histérico estd no municipio de Cavalcante, mas tem uma parte em
Terezina de Goias e outra parte em Monte Alegre de Goias — a parte que foi
delimitada, nao é? Mas se for pegar pelos vinculos familiares, o Quilombo
Kalunga iria até Parauna, Arraias, no Tocantins. Ele seria bem maior, s6 que
é por conta da disputa, que ser quilombola era uma coisa ruim nos anos de
1990, acabou que s6 as familias que estdo hoje dentro do sitio histérico se
reconheceram como kalunga. Eu acho que o professor até coloca no texto
sobre o Vao de Almas o estigma que era ser kalungueiro no final dos anos
de 1980, 1990, ali na regidao. Era um termo pejorativo utilizado para eles.
No Engenho, é mais dificil lidar, porque € um kalunga que cedeu parte da
posse dele, do terreno onde ele construiu a casa para a construcdo de uma
Assembleia de Deus, uma igreja gigante que tem dentro do territério. E tem
0 caso de uma outra, de uma pastora, que eu nao lembro qual € a igreja,
de uma comunidade de Diadema, que eu acho até que o professor mencio-
na no texto sobre o Vao de Almas, na caracteriza¢do do territério, que ela
nao € kalunga, mas ela foi para 13, inicialmente, para a implantacdo de um
projeto com criancas e jovens, e ai acabou que foi ficando e o povo kalunga
recebeu, cedeu uma parte de terra para ela construir. Na parte de terra que
ela construiu a casa, ela construiu parte do projeto também, ai ja edificou
uma igreja. Ndo surgiu esse debate todo acerca da possibilidade dela ficar
ou ndo com as discussdes do regimento interno, porque ai acabou que a
comunidade em si ndo queria — uma parte da comunidade, mas nao era
unanimidade, porque tinham as pessoas que frequentavam a igreja. Isso
ainda nao se resolveu por |a. Eles estao tentando ver como é que fica, por-
que ela influenciava muito, principalmente na tomada de decisdao na gestao
da posse das terras na comunidade, no uso das terras.

Wilson Madeira Filho: Rawy, que maravilha essa sua experiéncia. Se resol-
ver escrever, me manda isso, vocé tem meu WhatsApp, porque esse artigo
saiu publicado em Barcelona em 2011, ou seja, dez anos atras. Vocé tem um
olhar atilado e atualizado. Vocé faz um regimento, vocé trabalha dois anos
em um dos mais expressivos, se hdo 0 mais expressivo quilombo do Pais, e
ndo vai escrever nada?

s

Rawy Sena de Oliveira Guimaraes: E. Eu queria escrever sobre o Kalunga
uma coisa que eu tive que estudar para uma acdo. Na verdade, para desen-
rolar um imbraoglio 18, que € um recente entendimento que o decreto pre-
sidencial caducou, ndo é? O Lula assinou o decreto em vinte de novembro,
0 Unico decreto que desapropriou todos os imoveis particulares dentro do
perimetro do sitio histdrico. Eu fui ver como tinha se dado esse processo de
titulacdo, ai eu cheguei a conclusao de que o quilombo kalunga, do ponto
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de vista legal, € o quilombo mais protegido do Brasil. Ele é o primeiro a ser
reconhecido, porque houve uma doacgao de terras em 1985, de quatorze
mil hectares, |la em Monte Alegre, ali na regido de Procdpia, no Riachao, no
Bom Jardim, na regido de Procdpia, que é anterior ao tombamento da Serra
da Barriga que € em 1989 s4. Ha essa previsdo ao artigo 68 do ADCT da
Constituicdo Federal. Tem um artigo 16 do ADCT da Constituicao de Goias,
que manda que o sitio histdrico seja protegido, seja tombado. Tem essa lei
ordinaria que é feita de qualquer jeito 13, e ndo perceberam a exigéncia de
forma que a Constituicao pedia. A lei complementar de 1996, que é basica-
mente o mesmo texto da lei ordinaria, que ai cumpre o requisito formal. E
o decreto presidencial de 2009, que pega basicamente os mesmos marcos,
com uma diferenga: os marcos da lei ordinaria e da lei complementar sao
marcos feitos a antiga, ndo georreferenciados. Ja no decreto de 2009, que
Lula assina, ja ha o georreferenciamento, todas as coordenadas que limi-
tam o territério. Isso esta gerando grandes problemas |4, foi projeto até de
seminarios do programa de Direito Agrario da UFG para debater e discutir a
tese de que o decreto quilombola ndao caduca, porque os quilombos foram
afetados constitucionalmente, ndo é? Entdo o requisito é a ocupacdo tradi-
cional, ndo ha requisito de necessario reconhecimento do estado brasileiro
mediante a desapropriacdo para que se haja um quilombo. Entdo, o requi-
sito, 0 Unico requisito constitucional é a ocupacao tradicional, que isso esta
atestado, primeiro, nos estudos da antropdloga'®, que ela fez. Tem relatério
de identificacdo também da Palmares, publicado em 1996, no Diario Oficial.
E diversos outros estudos, mas esses dois sdo os principais também.

Wilson Madeira Filho: Por fim, quero concluir aqui nosso curso agradecen-
do a cada uma e a cada um, pelas oportunidades de debate, elaborando
coletivamente algumas perspectivas criticas. Vocés acompanharam nosso
programa, desde leituras a partir do mito grego, passando pela analise lite-
raria e simbdlica, estendendo essa semidtica ao estruturalismo juridico e,
em seguida, desconstruindo a perspectiva homogénea através de imagens
e simbolos outros, seja os advindos da didspora negra, seja suscitando,
como o fizemos hoje, elementos para uma antropologia juridica, onde os
trabalhos de campo e a atua¢do empirica ganham tremenda relevancia. No
mais, € registrar que avanca a vacinacdo e este periodo de aulas remotas
em razao da pandemia da Covid 19 parece ter sido o Ultimo e em breve
estaremos de volta com os encontros presenciais, quando sera um prazer
conhece-los ao vivo e a cores!

s
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120 Rawy se refere aos estudos de BAIOCCHI, Mari Nasaré. Kalunga: povo da terra. Goiania: UFG, 1999.
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