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RESUMO

Esta dissertacdo teve como obijetivo realizar umdessobre a obra de Axel Honneth
denominada Luta por reconhecimento: a gramaticalnttos conflitos sociais, bem como do
pensamento de Honneth sobre o conceito de reibcaga obra referida Honneth faz uma
reconstrucdo da teoria do reconhecimento elabopatta jovem Hegel como um processo
intersubjetivo de individualizacdo e socializacBara Hegel esse processo ancora-se no amor e
na afetividade, presentes nas relagdes familiadesaanizade e amplia-se nas formas do direito e
da solidariedade ou estima, presentes na comundkadenvivéncia social. Ao percorrer esses
diferentes niveis institucionais, o sujeito elabarpropria identidade e aprende a assumir seu
lugar social como sujeito autbnomo e responsavel ggeu agir. Contudo, conflitos surgem em
cada etapa, na medida em que o sujeito alcanges miveis de consciéncia acerca dos seus
direitos e pretensdes e exige o reconhecimentcelos pares de interacdo. Ao reconstruir esse
processo, Honneth busca fundamentar as intuicdedatpel recorrendo a psicologia, a
sociologia, e a histéria para descrever com maiecigdo 0 que é alcancado pelo sujeito em
cada momento de desenvolvimento bem como as feossadecorrentes da negacdo do
reconhecimento. Ja o conceito de reificacdo é Itraba por Honneth a partir da elaboracao
efetuada por Gyorgy Lukacs e entendido como ortraéo instrumental da natureza, dos outros
e do proprio sujeito como objetos, como coisas etcadorias. A intencdo da autora foi tentar
compreender os conflitos e tensdes presentes medade ocidental atual, tanto em termos das
relacdes intersubjetivas quanto de forma mais greptetermos da sociedade e dos mecanismos
gue a estruturam como um todo, tendo o reconhetomena reificagdo como conceitos
fundamentais.

Palavras-chave: patologia social, reconhecimeuata,dor reconhecimento, reificacao.



ABSTRACT

This paper aims to conduct a study on the work x#lAdonnet namedhe Sruggle for
Recognition: moral grammar of social conflicts, as well as theught of Honnet about the
concept of reification. In the referred work, Hohmes a reconstruction of the recognition
theory developed by the young Hegel as an inteestibp process of individualization and
socialization. For Hegel this process is anchoretbve and affection, present in family and
friendship relationships and expands on the forfmgybt and solidarity or esteem, present in the
social living community. When going through thesféedent institutional levels, subject develop
their own identity and learn to take their soci@ge as autonomous subject and responsible for
their own actions. However, conflicts arise at eatdyge, to the extent that the subject reaches
new levels of awareness about their rights anenslaind demands the recognition of their peers
interaction. By reconstructing this process, Hohnséeks to substantiate Hegel's intuition
referring to psychology, sociology and history,describe in a more precise manner what is
achieved by the subject in each development stageedl as the frustrations resulting from
denial of recognition. Yet the concept of reificatiis worked by Honneth from the elaboration
made by Gyorgy Lukacs and understood as the insmtahtreatment of nature, others and the
subject itself as objects, as things or goods.Plaiger aims to understand the conflicts and
tensions of the current western society, both mmseof intersubjective relations and more
extensively in terms of society and the mechanigras structures the latter as a whole, having
recognition and reification as fundamental concepts

Key-words: recognition, reification, struggle f@acognition, social pathology.
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1 A TEORIA DE AXEL HONNETH NO CONTEXTO DA TEORIA CRITICA

Com um escopo introdutdrio o primeiro capitulo da nossa dissertacdo abre-se com breve
histérico da Filosofia Social; em seguida, identificamos o contexto em que surgiu a Teoria
Critica e, finalmente, nesse contexto, localizamos Axel Honneth e sua teoria sobre a luta por
reconhecimento. Para tanto, vamos nos orientar pelo fio condutor que Honneth apresenta em
seu artigo intitulado Patologias de lo social, tradicion e actualidad de la filosofia social,
publicado na coletanea Critica del agravio moral. Nesse artigo, Honneth desenvolve a tese,
segundo a qual, a filosofia social procura determinar e discutir processos evolutivos da
sociedade que podem ser compreendidos como transtornos ou patologias do social.
Subentendido por esse diagnostico estd posto um ideal de equilibrio social, de vida boa, baseado
em valores universais, no qual as for¢as que possibilitam a autorrealiza¢do individual estao

presentes e atuantes.

1.1 Filosofia social: um breve historico

1.1.1De Rousseau a Nietzsche: as tendéncias antropologica e historica

Ao longo de sua historia, a filosofia social oscila entre duas grandes tendéncias
metodologicas: a tendéncia antropoldgica, explicitada por Hobbes e também por Jean-Jacques

Rousseau, e a tendéncia historica, que tem em Hegel e Marx seus principais expoentes.

Na entrada da modernidade, a sociedade civil organizada surge como necessaria aos
homens para que as lutas por poder que, de acordo com Hobbes, jogam os homens uns contra
os outros, possam ter um fim. O Estado contratual do Leviata tem essa fungao de contengao.
Para Hobbes, sem ele, os homens regressariam ao estado de natureza e seriam capazes de
devorar-se uns aos outros.

Na pratica este contrato supde que “cada um se obriga a nunca recusar ao
Soberano o socorro dos seus recursos ¢ das suas for¢as contra quem quer
que seja”’; desta forma os desejos de revolta individual contra a sociedade

serdo sempre eficazmente contrabalancados pelo temor das sancdes
superiores ¢ inevitaveis (THONNARD, 1953, p. 547).
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Por outro lado, de acordo com Todorov (1953), nas grandes correntes do pensamento
moralista europeu até o século XVIII, aproximadamente, a dimensdo social da vida humana
nao era vista com bons olhos. O homem era apresentado como um ser solitario, que se une aos
outros apenas por interesses puramente egoistas. Os moralistas da época cldssica afirmavam
que sabio era o homem que se afastava das agitacdes e superficialidades da sociedade. Assim,
por exemplo, Michel de Montaigne aconselha que "fagamos que nosso contentamento dependa
de nos, livremo-nos de todos os lacos que nos ligam ao outro; adquiramos, sabiamente,

capacidade para vivermos sés e de acordo com nossa vontade" (TODOROV, 2013, p. 16).

Dentre os criticos da sociedade, Rousseau foi de fundamental importancia. Em meados
do século XVIII, quando ele escreveu seu Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, os cem anos que o separavam de Hobbes ja haviam provocado
sensiveis mudangas na sociedade, gracas ao avanc¢o do capital e da burguesia, precursores do
estabelecimento do intercimbio mercantilista ¢ da democracia. Para Rousseau, uma crescente
pressao pela competi¢ao econdmica e social dera origem a fendmenos como a inveja, 0 engano,
a dissimulacdo. Com isso, a questao importante que ele levantava era a seguinte: de que maneira
podem os homens levar uma vida boa, uma vida acertada, em tal sociedade? Ou seja, Rousseau
ndo perguntava sobre as condi¢des de uma ordem social justa, mas analisava as limitagdes que

essa nova forma de vida impunha a autorrealizacdo humana (HONNETH, 2009a, p. 54).

Rousseau inicia seu Discurso com uma descri¢ao da vida humana no estado de natureza,
com um ponto de vista contrario ao de Hobbes. Para Rousseau (1999), em meio a natureza, o
homem ¢ feliz simplesmente porque ali ele vive conforme suas necessidades. E autossuficiente,
alimenta-se, procria, ndo se angustia frente a morte ou frente as doengas. Suas reagdes
agressivas, manifestas em momentos de autopreservacdo, sdo equilibradas por momentos de
piedade, que o impedem de fazer mal aos outros seres, desnecessariamente. Assim se expressa

Rousseau ao final do seu Discurso:

Concluamos que, errando pelas florestas, sem industrias, sem palavra, sem
domicilio, sem guerra e sem ligagdo, sem nenhuma necessidade de seus
semelhantes, bem como sem nenhum desejo de prejudica-los, talvez sem
sequer reconhecer alguns deles individualmente, o homem selvagem,
sujeito a poucas paixdes e bastando-se a si mesmo, ndo possuia sendo os
sentimentos e as luzes proprias desse estado, no qual s6 sentia suas
verdadeiras necessidades, s6 olhava aquilo que acreditava ter interesse de
ver, ndo fazendo sua inteligéncia maiores progressos do que a vaidade. Se,
por acaso, descobria qualquer coisa, era, tanto mais incapaz de comunica-
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la, quanto nem mesmo reconhecia os proprios filhos. A arte parecia com o
inventor. Entdo nao havia nem educagdo, nem progresso; as geragdes se
multiplicavam inutilmente e, partindo cada uma sempre do mesmo ponto,
desenrolavam-se os séculos com toda a grosseria das primeiras épocas; a
espécie ja era velha, e 0 homem continuava sempre crianga (ROUSSEAU,
1999, p. 81).

Ao deixar esse estagio inicial e passar a viver uma vida em comum com os demais seres
da sua espécie, o ser humano passa a necessitar dessa comunidade que comega com a institui¢cao
das familias. Como consequéncia, a forma de autorrelagdo individual, livre de relacdes
intersubjetivas, caracteristica do homem no estado de natureza, desaparece. A partir desse
momento, ao invés de orientar-se por suas inclinagdes naturais, o homem comeca a orientar-se
pelas expectativas daqueles que com ele convivem. Para Rousseau (1999), uma tal orientagao
acaba por levar o individuo a simular talentos e capacidades que ndo possui e a competir com
os outros por prestigio social. Com isso, perde sua liberdade e sua maior virtude natural: a
compaixao, como consequéncia inevitdvel do abandono de sua situagdo inicial. Conforme o

proprio Rousseau (1999, p. 115),

o selvagem vive em si mesmo; o homem sociavel, sempre fora de si, s6
sabe viver baseando-se na opinido dos demais e chega ao sentimento de
sua propria existéncia quase que somente pelo julgamento destes. Nao
cabe no meu assunto mostrar como de uma tal disposi¢cao nasce tamanha
indiferenca pelo bem e pelo mal, como tdo belos discursos sobre a moral;
como tudo, reduzindo-se as aparéncias, tudo se torna artificial e
representado [...]. Basta-me ter provado nao ser esse, em absoluto, o
estado original do homem e que unicamente o espirito da sociedade e a
desigualdade, que ele engendra, ¢ que mudam e alteram, desse modo,
todas as nossas inclina¢des naturais.

Conforme Honneth (2009a), este foi o momento fundador da filosofia social: ndo foi o
contetdo do diagnostico de Rousseau, mas a forma como ele colocou o problema e o método
pelo qual procurou uma resposta para sua questdo que deram origem a um novo tipo de analise
filosofica. Rousseau chegou a ideia filosofica de alienagdo ao compreender os fendmenos
sociais de sua época como formas de vida apartadas da existéncia natural do homem. Ou seja,
estabeleceu um parametro antropologico como forma ideal de vida humana, em relagdo ao qual,
as condicdes da vida em sociedade puderam ser avaliadas. Com isso, ele criou uma metodologia
de andlise da vida em sociedade em termos de sua legitimidade politico-moral, bem como em

termos das limitagdes que ela impde a autorrealizacdo humana, metodologia esta que, com



13

variagdes decorrentes das mudancas das condigdes sociais, voltou a se apresentar em diferentes

momentos da histdria da filosofia social (HONNETH, 2009a).

Ao final do século XVIII, Hegel deparou-se com uma outra condigdo e uma outra
problematica. De acordo com Konder (1999, p.16), naquele momento de sua vida, ainda jovem,
Hegel encontrava-se influenciado pela Revolucdo Francesa, pela filosofia classica grega, pela
ideia da polis, assim como havia estudado as obras de Adam Smith e estava impressionado
pelas consequéncias sociais e politicas provocadas pelo avanco da mercantilizagdo: se, por um
lado, ocorria a ampliagao do espago de liberdade para os individuos, por outro, havia uma
exploragdo sem limites do trabalho, numa competi¢cao desenfreada por lucros e pela propriedade

de bens materiais. Contudo, a ideia da propriedade era intocavel.

Para ele [Hegel], era impossivel superar o sistema baseado na propriedade
privada e, portanto, era preciso lidar de maneira realista com suas
contradi¢des. A lei, segundo ele, poderia promover a adequagdo do
interesse privado do proprietario ao discernimento dos cidadaos. Ja que a
lei me assegura meu direito a propriedade, argumentava, ela assegura
também o direito dos outros as propriedades deles: "A seguranca do que
possuo ¢ a seguranga do que todos possuem; na minha propriedade, todos
tém a propriedade deles" (KONDER, 1999, p. 25).

Conforme Honneth (2009a, p. 64), para Hegel, embora a institui¢do juridica tivesse
avancado e os direitos individuais de liberdade e de propriedade ja estivessem colocados, nesse
ambiente social, o grande perigo era que os individuos somente se referissem uns aos outros
pelo vinculo negativo das disposi¢des juridicas, isolados entre si, atomizados, sem conseguir
alcangar qualquer tipo de vinculo social que fosse além das relacdes instrumentais. O problema
enfrentado por Hegel, portanto, era como pensar uma sociedade moral de cidadaos livres e
incorporar, a0 mesmo tempo, uma esfera social na qual os cidaddos se defrontam somente como
pessoas juridicas, isoladas entre si. Em sintese, para o filésofo, ndo era a perda da liberdade
subjetiva que, conforme Rosseau, caracterizava a condi¢do mais grave da sociedade de sua
época, mas o efeito destruidor de um crescente individualismo, resultante de uma forma de
isolamento social, de apatia politica e de pauperizacao economica. Essas eram as caracteristicas

percebidas por ele como restritivas das condig¢des de possibilidade de uma vida boa.

Em Honneth (2009a) constatamos que Hegel foi um filosofo social porque suas

convicgdes sobre a filosofia da historia permitiram a ele perceber que esse processo de perda
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de comunidade, diagnosticado por ele, prenunciava uma crise que afetaria a vida em sua
totalidade, com a perda de um horizonte moral comum: "na medida em que os individuos,
aproveitando suas novas liberdades, comecam a referir-se unicamente a si mesmos, corre-se o
perigo de que, junto com o vinculo social se dissolva também o meio universal cujo horizonte
permite-lhes desenvolver uma identidade racional" (HONNETH, 2009a, p. 65). Para enfrentar

as contradigoes de sua época Hegel desenvolveu um grande esforco.

Num dos dois fragmentos que nos ficaram dessa tentativa de reflexdo
sistematica, podemos ler que, para ele, a "vida" devia ser pensada no
movimento pelo qual cada ser vivo transcendia de si mesmo, na dire¢ao
dos outros; devia ser pensada simultaneamente em sua dimensao
individual finita € em sua dimensao infinita, naquilo em que ela ia além
dos individuos. A vida, entdo, era a "infinidade dos viventes", a "unido
do finito e do infinito". E Hegel concluia: "A vida ndo pode ser
considerada s6 unido e conexdo; ela tem de ser compreendida também
como contraposi¢do [...]. E preciso, pois, dizer que a vida é a unido da
unido e da desunido" (KONDER, 1991, p. 17).

Na ideia de polis grega Hegel encontrou o ideal de vida boa uma vez que, naquela
sociedade, se entrelacavam a vida individual e as virtudes publicas de tal maneira que os
individuos estavam integrados entre si em um todo universal. Como consequéncia, ao longo de
sua vida como filésofo, Hegel procurou o tempo todo um meio social que pudesse integrar os
principios modernos de liberdade individual e, ao mesmo tempo, constituir-se em fonte de

integragao ética.

Com isso, constata-se entre Rousseau e Hegel uma grande diferenga em termos do
diagndstico social que elaboraram: para Rousseau, o estado inicial ideal consiste em uma
justaposicdo de individualidades isoladas entre si, que perdem seu eixo quando passam a se
associar. Portanto, o ideal de vida boa ¢ alcancado quando cada individuo consegue manter, em
relacdo ao corpo social, 0 maximo de autarquia possivel. Em Hegel, para que cada individuo
possa alcangar sua maxima autorrealizagdo, ¢ fundamental um compromisso de todos com um

ideal comum (HONNETH, 2009a).

Com Marx, leitor e critico de Hegel, o fendmeno da pauperizacdo econdmica ja era
visivel em todas as partes onde o capitalismo se difundia. Entretanto, sua maior preocupagao,
da mesma forma que para Rousseau e Hegel, foi identificar as tendéncias da sociedade do seu
tempo impeditivas ou restritivas das possibilidades de autorrealizagdo humana. Para Marx, essa

autorrealizagdo so seria possivel por meio do trabalho autodeterminado. Esse enfoque ja havia
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sido elaborado por Hegel para designar o momento em que a criatividade do espirito humano
se objetiva por meio do trabalho. Portanto, a cultura seria resultante da alienag¢do do espirito
constituindo, ao mesmo tempo, o meio pelo qual ele se reconhece. Marx, como Hegel,
considerava fundamental para o desenvolvimento da subjetividade humana a possibilidade de
projetar-se e objetivar-se no produto do proprio trabalho. Para ele, o ser humano ¢ um ser natural
que tem de se fazer. O homem altera a natureza, imprimindo a ela a sua ideia, a sua
representacdo: ¢ a imaginacdo que se exterioriza, que se objetiva, pelo movimento de

autoexpressao do trabalho.

Essa autorrealizagdo seria a condi¢@o de possibilidade de uma vida boa e plena entre os
homens. Contudo, o trabalho assalariado, derivado do capitalismo, priva o trabalhador de todo
controle sobre a sua atividade, trazendo como consequéncia quatro formas de alienagao social:
“o sujeito ndo so se v€ impedido para realizar suas propriedades especificas como ser humano
como, a0 mesmo tempo, se aliena com respeito a sua propria pessoa, ao produto do seu trabalho

e a todos os seus congéneres” (HONNETH, 2009a, p. 69).

Com o aprofundamento do foco marxiano sobre a critica a economia politica, o conceito
central de sua teoria como que se desvia do conceito de alienacdo e centraliza a ideia de
coisificagdo para designar um processo de evolucao social patoldgico. De acordo com Honneth,
Marx entende por coisificagdo (ou reificacdo) o processo pelo qual a pressao de ganho do
capital faz com que os sujeitos passem a considerar todas as entidades do seu entorno do ponto
de vista de sua rentabilidade e a assumir o carater de coisas ou mercadorias. Para Marx, com
esse fendmeno, destroem-se as possibilidades de autorrealizacdo humana: "no momento em que
seu entorno ficou reduzido a um nexo de meras coisas, ele [0 sujeito] carece de toda
possibilidade de assegurar-se das proprias forcas vivas [presentes] na realidade exterior"
(HONNETH, 2009a, p. 70). O conceito de reificagcdo permitiu a Marx concentrar sua critica ao
capitalismo muito mais sobre as condi¢Oes estruturais necessarias para a autorrealizacdo
humana, sem uma énfase tao forte ao enfoque antropoldgico que esta na base do conceito de
alienagdo'. O conceito de reificagdo, porém, s6 se tornou um conceito social-filoséfico com

Gyorgy Lukécs, sessenta anos ap0s a publicagdo de O capital.

! Honneth, no capitulo citado, ndo faz mengdo explicita ao conceito de fetiche de mercadoria que estd na base do
conceito de reificagdo elaborado por Marx. Como se sabe, este conceito foi elaborado a partir da discussdo sobre
as diferengas entre o trabalho concreto, produtor do valor de uso das mercadorias ¢ o trabalho abstrato, gerador do
valor de troca. Transformadas em coisas propiciadoras de lucro, as mercadorias tornam-se representativas de algo
que ultrapassa sua compreensdo como objeto de uso, sendo essa “representagdo” o que constitui seu carater de
fetiche. Para uma discussdo mais pormenorizada sobre essa questdo ver o capitulo 4 ordem da economia e a



16

Em sintese, para Marx, a realidade social da vida humana surge, historicamente, como
resultante das complexas relagdes que se estabelecem em torno das forcas produtivas,
desencadeadas e sustentadas, contraditoriamente, pelos proprios homens. Somente a eliminacao

dessas contradi¢des poderia possibilitar o retorno a um estado de vida mais feliz e livre.

A intensa pressdo do movimento operario por melhores condi¢des de vida e participacao
social fez com que, na segunda metade do século XIX, os direitos liberais de liberdade se
estendessem para grupos cada vez mais amplos. Essas tendéncias igualitaristas, aliadas ao
crescimento da populagao urbana, provocam reagdes negativas da burguesia e o surgimento do
topico da massificagdo. Junta-se a esse fendomeno, principalmente na Alemanha, um crescente
mal-estar frente as consequéncias do desenvolvimento da industrializacdo sobre o ambito da
cultura urbana: “o mundo da vida social passou a ser experimentado como insosso, inclusive
privado de sentido, porque parecia carecer de toda energia criadora de auténtica grandeza e
originalidade” (HONNETH, 2009a, p. 72). O conformismo e o empobrecimento cultural, o
excesso de igualitarismo e a massificacdo social foram percebidos por Nietzsche como sintomas
de uma crise Unica denominada por ele niilismo moderno, uma patologia social, resultante
unicamente das orientagcdes culturais dos homens. Nietzsche entdo, produz uma analise
genealdgica da historia da cultura, uma forma de obter um diagndstico social-filosofico de sua
época. Em sua analise, ele considera que a sociedade era decadente, isto €, contaminada nos

seus valores e nas institui¢des fundamentais pela moral de ressentimento, segundo a qual,

sO 0s miseraveis sao os bons, os pobres, os impotentes, 0s pequenos s3ao 0s
bons, e ainda aqueles que sofrem, os necessitados, os enfermos, os doentes,
os feios sdo também os Unicos seres piedosos, os unicos abengoados por
Deus, s6 para eles existe a bem-aventuranga — quanto aos outros, os nobres
e poderosos, sdo por toda a eternidade os maus, os cruéis, os
concupiscentes, os insaciaveis, os impios, sdo por toda a eternidade 0s
réprobos, os malditos, os condenados (NIETZSCHE, 1988, p. 30).

Para Nietzsche (1988), no interior das sociedades dominadas pelo ideal de igualdade e
pelo espirito cristdo, os homens comportam-se como rebanhos. A moral de ressentimento busca
a conservacao do rebanho e, portanto, condena os instintos egoistas, proprios do homem, assim

como todos aqueles que se destacam: os mais fortes.

apreensdo de seu fetichismo in GUEDES, Edil (2014).
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Da mesma forma que seus antecessores, também para Nietzsche, as condi¢des de uma
vida boa devem ser identificadas como parametro ideal com relagdo ao qual uma forma de vida
cultural possa ser avaliada em termos éticos. Para Nietzsche, essa condicdo s6 pode ser
preenchida pela existéncia de um horizonte positivo de valores para a vida, fortalecedores da
acdo, da vontade de poténcia, conceito por meio do qual o filésofo expressa sua énfase nas
atitudes dos mais fortes, daqueles que reagem e tentam dominar as atitudes niilistas. Portanto,
esse ideal ndo estd pensado para ser compartilhado de forma universal. Aquilo que Nietzsche
considera como a esséncia de uma vida boa "¢ valido s6 para um pequeno circulo de pessoas
que, por seus talentos especiais, dispdem de uma capacidade privilegiada de assumir uma
atitude positiva perante a vida" (HONNETH, 2009a, p. 74). De acordo com Honneth (2009a)
com essa concepeao elitista, Nietzsche introduziu na filosofia social o particularismo ético, ou
seja: o ideal de vida boa que constitui o pardmetro para avaliar as patologias ou os desequilibrios
sociais ndo tem, necessariamente, que se estender a todos os homens, o que leva a perda do seu
carater de universalidade. Com isso, a ideia de universalidade ética ficou sob a suspeita de

evidenciar apenas o ponto de vista dos autores que a defendiam tais como Hegel, Marx ou Kant.

1.1.2 A filosofia social apds o surgimento da sociologia

Para os fundadores da sociologia, influenciados por Nietzsche, a transi¢do da ordem
social tradicional para a moderna trouxe, como consequéncia, a perda da for¢a estruturadora
constituida pelos valores que até entdo imperavam e que permitiam aos individuos orientar a
propria vida, de forma significativa, em direcdo a uma meta conhecida. A sociedade, entdo,
enfrentava uma crise ética generalizada. Sob a influéncia de Marx, da critica ao capitalismo
aprendia-se que esse novo modo de economia conduziu para a instalagdo de vinculos pessoais
baseados tdo somente em consideragdes de racionalidade instrumental. Chegava-se, assim, a
tese que, de certa forma, dominou o diagnostico socioldgico no inicio do século XX: “as causas
institucionais da crescente falta de orientagdo ética, quer dizer, do niilismo, encontravam-se na

implantacdo da economia capitalista do lucro” (HONNETH, 2009a, p. 77).

Essa disciplina ja nasceu sob o signo da ciéncia e, portanto, das exigéncias de provas
empiricas para suas afirmativas. Consequentemente, exerceu sobre a filosofia social uma
pressdo no sentido de que suas proposigdes tedricas passassem a ser mais bem fundamentadas.

Assim, “todo aquele que pretendesse continuar falando sobre o surgimento de uma desgraga,
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ou patologia social, deveria fundamentar, de alguma maneira, em que sentido a pauta de sua

avaliacdo poderia ser justificada” (HONNETH, 2009a, p. 79).

Por outro lado, o particularismo ético, enfatizado por Nietzsche, tornou a filosofia social
vitima de uma crise metodologica: se, por um lado, ndo podia abrir mao de identificar certas
formas de vida humana como ideais, uma vez que somente esse procedimento lhe tornava
possivel obter os critérios para um diagnostico dos desvios ou das patologias sociais, por outro,
jé havia sido demonstrado que qualquer ideal de vida estava sob a suspeita de expressar somente
uma visdo particular do mundo, tendo apenas uma validade relativa. Enfim, sem pautas
valorativas universais, ndo havia como identificar e discutir evolugdes sociais destituidas de
orientacdo €tica. Foi exatamente essa questdo que, apds o periodo de relativa dominagao do

campo social pela sociologia, reconduziu a filosofia social ao se rumo original.

De acordo com Axel Honneth, no periodo entre as grandes guerras, duas correntes
filosoficas se fortaleceram, buscaram sustentar suas premissas em bases universalistas e
procuraram superar esse relativismo ético. Por um lado, a antropologia filoséfica que, apoiada
em investigagcdes empiricas, pretendia resolver a seguinte questdo: quais sdo as propriedades
universais que distinguem o homem dos demais seres vivos animais? Por outro lado, um
renovado impeto da filosofia da historia havia se instalado, provavelmente devido as
insegurancas provocadas pela Primeira Grande Guerra Mundial. Embora as argumentagdes
antropoldgicas ou histoéricas ja tivessem demonstrado sua importancia anteriormente, “foi
somente na década de 20 que se formaram correntes explicativas baseadas em uma ou outra
dessas duas tendéncias, devolvendo a filosofia social o terreno seguro das premissas
universalistas” (HONNETH, 2009a, p. 82). No inicio do século XX, as duas tendéncias se
apresentam como formas alternativas exclusivas em relagdo a universalidade humana e ambas
tentam escapar as armadilhas do relativismo: a antropologia filosofica busca na situagao natural,
inicial, um conceito geral de forma de vida humana, enquanto a filosofia da historia se refere a

uma meta final, descritiva, como necessaria para a evolugdo humana.

Nesse momento historico insere-se o jovem Gyorgy Lukacs. Em seu ensaio intitulado
Historia e consciéncia de classe, datado de 1925, tomando por base o conceito de reificagdo de
Marx, defende a tese, segundo a qual, em todos os sujeitos que participam do modo de vida
capitalista se desenvolve forcosamente um habito de percepcdo de si mesmos ¢ do mundo
circundante segundo o esquema dos objetos com mero carater de coisa. Tanto os objetos, quanto

as pessoas e as proprias competéncias e sentimentos, indistintamente, sdo experimentados como
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coisificados e passam a ser considerados em relagdo as suas possibilidades de serem
aproveitados em transagdes de trocas. Com isso, para Lukdcs, todas as condi¢des para a

autorrealizagdo encontram-se bloqueadas.

Na tentativa de escapar a critica de particularismo ético, Lukéacs ndo pretende
caracterizar essas condi¢des sociais como uma patologia, opondo a elas as condigdes de vida
naturais do homem, mas como uma predigdo: para ele ndo ha nenhuma circunstancia historica
e nenhum argumento sociologico que possa colocar em duvida que o momento de ruptura de
toda coisificagdo ocorrera, com efeito, no futuro. E essa sociedade do futuro que Lukacs tem
como premissa. Portanto, Lukécs fundamenta-se numa posi¢do teleolodgica da historia sem
qualquer dado de validade empirica possivel. Suas ideias mostraram-se insustentaveis, dadas
as exigéncias da ciéncia e, por maiores que tenham sido os efeitos do seu trabalho nas décadas

seguintes, ‘“ndo pode manter-se vigente até os nossos dias” (HONNETH, 2009a, p. 87).

Poucos anos depois a Europa encontrou-se sob o jugo fascista e a Unido Soviética,
dominada pelo stalinismo. Com isso, uma mudanca substancial ocorreu nas temadticas
desenvolvidas pela filosofia social. O modo de produgdo capitalista passou para um segundo
plano, e os estudos sobre o totalitarismo ocuparam a atengdo dos fildsofos sociais, sem que, no

entanto, se tenha produzido uma mudanca metodologica da filosofia social.

Os dois livros que provavelmente tenham analisado com maior intensidade
a convergéncia historica entre o fascismo ¢ o estalinismo — a Dialética da
Ilustracdo de Horkheimer e Adorno, ¢ o estudo da Hannah Arendt sobre o
totalitarismo — se apoiam de novo no procedimento de fundamentagéo
baseado na antropologia ou na filosofia da histéria (HONNETH, 2009a,

p.91).

Insere-se nesse momento a fundacdo da teoria critica, objeto da segunda parte deste

capitulo.

1.2 A teoria critica

A teoria critica contempla um grande niumero de pensadores com diferentes enfoques
sobre o aspecto social da vida humana. Além de Horkheimer e Adorno, seus formuladores
iniciais, temos Fromm, Marcuse, Pollock s6 para mencionar alguns dos principais

representantes da chamada Escola de Frankfurt, denominagdo que est4 diretamente associada a
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essa teoria. O que existe de comum entre esses pensadores? Qual a relacdo entre a teoria critica

e a Escola de Frankfurt?

De acordo com Marcos Nobre, na apresentagdo do livro Luta por reconhecimento, de
Axel Honneth, o Instituto de Pesquisa Social da Universidade de Frankfurt foi criado, em 1924,
por Max Horkheimer, Felix Weil e Friedrich Pollock, com os recursos de uma doagdo privada
e com o objetivo de promover, no ambito da Universidade de Frankfurt, estudos e pesquisas
sobre o marxismo. Em 1930, Horkheimer assumiu a dire¢ao do Instituto, assim como a catedra
a ele correspondente, inserindo-a no ambito da filosofia e denominando-a de filosofia social.
Como objetivo, Horkheimer propos que o Instituto se dedicaria a um ambicioso programa de
pesquisas interdisciplinares, realizadas por economistas, psicologos, filosofos, criticos de arte
e outros, fundamentadas na obra de Karl Marx e no marxismo, constituindo-se, assim, 0 €ixo

norteador inicial da teoria critica (NOBRE, 2009, p. 7).

Portanto, o Instituto nasceu ja inserido no modelo de critica social e econdmica, legado
por Marx, e em um momento histérico profundamente impactado pelo stalinismo e pela
ascen¢do do nazismo, nos primordios da Segunda Grande Guerra Mundial. Nesse momento, o
capitalismo ¢ compreendido pelos integrantes do Instituto no marco de uma filosofia da historia,
da mesma forma que em Lukacs e em conex@o com Marx, " como uma relagdo de coisificagdo
social que algum dia encontrara seu fim na resisténcia revolucionaria do proletariado”

(HONNETH, 20094, p. 92).

Durante o periodo nazista, o Instituto transferiu-se sucessivamente para Genebra, Paris
e, finalmente, para Nova York, sediando-se na Universidade de Columbia e 14 permanecendo
até que seus professores se sentissem seguros para retornar a Alemanha. Mais especificamente,
Horkheimer e Theodor W. Adorno, seu principal colaborador, retornaram a Frankfurt e
reinauguraram o Instituto ja na década de 50. Nessa €poca, a denominagdo Escola de Frankfurt
passou a designar os professores e pesquisadores que se ligaram ao Instituto e que tomaram
para si a tarefa de discutir as profundas repercussdes que a experiéncia do nazismo trouxera
para a Alemanha, ja entdo dividida em dois blocos. Esses pesquisadores procuraram, também,
entender e discutir a forma do capitalismo que, naquele momento, se apresentava como o Estado
do bem-estar social, suas repercussoes sobre a cultura, a técnica, a ciéncia, a filosofia, a teoria
social. Portanto, a Escola de Frankfurt refere-se a uma denominagdo retrospectiva, € seus

integrantes desempenharam um importante papel no debate académico alemao do pos-guerra.
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J& a expressdo Teoria Critica apareceu pela primeira vez em um texto de Max
Horkheimer, de 1937, denominado Teoria tradicional e teoria critica, publicado na revista do
Instituto. Com a expressao designavam-se o campo tedrico ligado ao marxismo e,
posteriormente, toda uma vertente do pensamento orientada pelas formulagdes desse mesmo
artigo.

De acordo com Nobre (2011, p.31), para Horkheimer, a ciéncia moderna, ao fixar a
separagdo entre a teoria e a pratica, esquece os condicionamentos historicos do seu proprio
método. Se todo conhecimento produzido € historicamente determinado, ndo se pode deixar de
considerar essas determinagdes, sob o risco de permanecer na superficialidade dos fenomenos.
Indo além, para Horkheimer, ao propor trabalhar os dados da realidade de maneira neutra e
objetiva, acritica, a ciéncia tradicional acaba assumindo a fungdo de legitimacao do status quo.
Diferentemente, ao buscar a identificacdo dos elementos presentes na situacdo e que sdo
orientadores da sociedade para a realizacdo da liberdade e da igualdade, a Teoria Critica
posiciona-se de modo absolutamente critico, tanto em relagdo a forma de produgdo de
conhecimento da teoria tradicional, como também em relagdo a propria sociedade.

Ainda para Horkheimer, ao limitar-se a descrever as relagdes sociais, a ciéncia
tradicional encobre as possibilidades de transformagdo que se encontram inscritas nessas
relacdes. Contudo, ¢ justamente a orientagdo para a emancipa¢cdo da dominacdao o fator
fundamental que permite a compreensao da sociedade em seu conjunto. A teoria critica coloca
para si a funcao de compreender a sociedade e descrever seu modus operandi, a luz dessa
emancipagdo, ao mesmo tempo possivel e bloqueada pela 16gica propria da sua organizagao.
Essa a orientacdo para a emancipagdo ¢ o principio orientador da teoria critica, o que torna seu
campo de acdo diferenciado dos modelos abstratos, idealizados, de sociedades perfeitas, bem
como daqueles que entendem a tarefa da teoria como uma descri¢do neutra, matematizada, da

realidade. Em sintese,

a tarefa primeira da Teoria Critica ¢, portanto, a de apresentar “as coisas
como sdo” sob a forma de tendéncias presentes no desenvolvimento
histérico. E o delineamento de tais tendéncias s6 se torna possivel a partir
da propria perspectiva da emancipacdo, da realizagdo de uma sociedade
livre e justa, de modo que “tendéncia” significa, entdo, apresentar, a cada
vez, em cada momento historico, os arranjos concretos tanto dos potenciais
emancipatdrios quanto dos obstaculos a emancipacdo (NOBRE, 2011,p.7).
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Ainda com Nobre (2011, p.35) em seu texto inicial, Teoria tradicional e teoria critica,
publicado antes da deflagracdo da Segunda Grande Guerra Mundial, Horkheimer identificou
trés componentes daquele momento historico: o primeiro dizia respeito ao proprio sistema
capitalista, que sobreviveu a Revolugdo Russa e a crise de 29, passando, de uma forma
concorrencial, para uma forma monopolista com fortes conglomerados. Tal formatacdo exigiu
a intervengao do Estado com o objetivo de estabilizar as relagdes comerciais, sem que, no
entanto, o sistema tenha sido quebrado em sua logica interna de valorizagdo do capital, como
Marx pensara que aconteceria, caso a intervencao do Estado se mostrasse necessaria. O segundo
componente dizia respeito a classe operaria que, contrariamente ao que Marx havia previsto,
ndo se empobrecera; parte dela havia inclusive enriquecido, ndo sendo mais possivel a
identificacdo de um grande polo de pobreza e outro pequeno polo de riqueza na sociedade, mas
gradagdes intermedidrias. Finalmente, um terceiro elemento dizia respeito a ascensdo do
nazismo e do fascismo, conforme a influéncia de uma poderosa maquina de propaganda e
convencimento das massas de trabalhadores, que seguiram acriticamente aquilo que era

pregado.

Assim, naquele momento, pela influéncia desses trés fatores, qualquer acdo
transformadora da sociedade estava bloqueada, restando ao exercicio critico apenas o ambito
da acgdo teodrica. Permanecia, entretanto, no horizonte, a possibilidade de abertura para a

realizacdo das transformacdes desejadas — igualdade e liberdade — com a derrota do nazismo.

A partir da década de 40, Horkheimer e Adorno foram distanciando-se criticamente do
diagnostico e das proposi¢cdes marxistas. Em 1947, ainda radicados nos Estados Unidos e
influenciados pelas mudancas observadas no pos-guerra, T. Adorno e M. Horkheimer
escreveram e publicaram um novo texto, intitulado Dialética do esclarecimento. De acordo com
Nobre (2011,) nesse texto, a economia politica deixou de ocupar o centro da preocupagdo dos
seus autores. Por essa época, as analises econdmicas apontavam para uma mudanca estrutural
no funcionamento do capitalismo, uma vez que a interven¢do do Estado na organizagao,
distribui¢do e consumo de bens tinha adquirido o carater de um planejamento inteiramente
burocratizado. Também o fracasso do nazismo e a vitdria das forcas aliadas ndo trouxeram as
mudangas revoluciondrias esperadas. De acordo com o novo diagndstico que fizeram da
sociedade ocidental, o capitalismo tinha se transformado de tal maneira que nao mais havia em
seu interior a possibilidade concreta de realizagdo da liberdade e da igualdade. Se, no texto
inaugural A teoria critica e a teoria tradicional, qualquer possibilidade de mudanca se

encontrava bloqueada pela propaganda e pela repressao nazista, nesse novo texto as mudangas
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encontravam-se bloqueadas pela intervenc¢do do Estado no sistema capitalista, transformando-

o naquilo que eles denominaram capitalismo administrado.

O sistema econdmico no capitalismo administrado ¢ controlado de fora,
politicamente. No entanto, esse controle ndo ¢ exercido de maneira
transparente, mas sim burocraticamente, segundo a racionalidade propria
da burocracia, que se chama, na linguagem de Horkheimer e Adorno,
instrumental: trata-se de uma racionalidade que pondera, calcula e ajusta
os melhores meios a fins dados exteriormente ao agente (NOBRE, 2011,

p.41).

Os autores de 4 dialética do esclarecimento enfatizaram que a sociedade ocidental
contemporanea estava caracterizada por uma faléncia dos valores humanistas; esse vazio fora
preenchido pelos valores do mercado. Individuos genéricos estavam sendo produzidos pela
educagdo de massa, cujo interesse era capacita-los para viver nessa sociedade, na qual o sujeito
s6 encontraria seu lugar social quando se convertesse em consumidor. Para Adorno e

Horkheimer o projeto iluminista,

prometendo a liberdade, foi capaz apenas de criar um sistema que
restabeleceu novas formas de dominagdo. As luzes que libertariam o
homem tornaram-no escravo de um saber que ndo mais lhe pertence.
Igualados pelo estatuto da dominacdo e homogeneizados pelo mercado, os
homens ndo tém espago para a critica. Uma sociedade alienada abraga um
mercado acéfalo. O conhecimento imparcial forja a indiferenca. Esta
pavimentado o caminho para a barbarie, e todas as suas expressoes
(BORGES, 2011, p. 5).

Como ndo eram mais discerniveis tendéncias reais a emancipagdo, para Horkheimer e
Adorno a teoria critica encontrava-se sem ancoramento na realidade social. Ou seja, se a razao
instrumental era a unica forma de racionalidade no capitalismo administrado e atuava no
sentido de neutralizar qualquer forma de emancipagao, o exercicio critico ndo tinha mais razao
de ser. Chegara-se, portanto, a uma aporia (NOBRE, 2011, p.52).

Nas décadas de 1960 e 1970, comeca a constituir-se, com as obras de Habermas, Taylor
e Castoriadis, uma nova forma de filosofia social, num contexto politico bem diferente do
anterior. Sob a influéncia da virada linguistica, novas exigéncias metodologicas foram
colocadas para a fundamentagdo dos enunciados filoséficos: a virada linguistica modificou a
crenca numa realidade ontoldgica do mundo, de tal forma que esta passou a depender de nossos

esquemas conceituais, de formas de interpretacdo e de praticas culturais. Consequentemente,
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firmou-se maior exigéncia de clareza e fundamentacdo das proposigdes filosoficas, e o futuro
da filosofia social passou a depender da possibilidade de justificar, de maneira convincente, os
Juizos éticos dos quais ela langa mao.

Inserido nesse novo contexto historico, de acordo com Nobre (2009), Habermas
discorda de Horkheimer e de Adorno e elabora um novo modelo para a teoria critica. Para ele
havia um outro diagndstico possivel naquele momento, que afastaria o perigo imobilizante da
aporia a qual chegaram os autores da Dialética do esclarecimento. Assim, Habermas propoe
uma revisao da propria teoria critica, desde as formulagdes de Marx, uma vez que, para ele, os
conceitos marxistas originais da teoria critica ndo eram mais suficientes para o entendimento
da realidade social porque nao contemplavam aspectos decisivos das relagdes sociais presentes
nas sociedades atuais. Assim, ele dedicou-se a busca por uma alternativa de interpretacao
repensando o proprio sentido de emancipagdo da sociedade.

Habermas, entdo, a partir da virada linguistica, formulou sua teoria da agdo
comunicativa, que convive com a racionalidade instrumental, consistindo na sua outra face.
Para Habermas, a razdo humana se desdobra, progressivamente, em duas racionalidades: a
instrumental e a comunicativa, imanentes a duas formas do agir humano. A a¢do instrumental
¢ calculadora, orientada para o éxito, uma vez que busca os melhores meios para alcangar fins
determinados. Esse tipo de racionalidade est4 presente, por exemplo, no trabalho. Sdo as a¢des
direcionadas para o dominio da natureza, para a organiza¢ao da sociedade, visam a producao
das condi¢des materiais de vida e possibilitam a reprodu¢do material da sociedade. De outro
lado, tem-se a racionalidade propria da acdo comunicativa, que visa o entendimento entre as
pessoas e, portanto, a reprodugdo simbolica da realidade.

Paralelamente, Habermas elabora uma concepcao de sociedade conforme dois niveis: o
nivel do sistema e o nivel do mundo da vida. O nivel do sistema consiste no locus da reprodugao
material, da razao calculadora, e ¢ regido por mecanismos de coordenagao da agdo tipicamente
instrumentais; j4 0 dominio do mundo da vida consiste no /ocus da reproducao simbolica, regido
pelos mecanismos comunicativos de coordenagdo da acao.

A teoria da agdo comunicativa parte de determinadas peculiaridades dos didlogos que
permeiam, constantemente, o agir humano intersubjetivo. Ao relacionarem-se uns com os
outros, como sujeitos, numa situagdo de didlogo, o falante sempre levanta pretensdes de
validade para seu ato de fala. Ele espera ser compreendido, espera que sua proposicao seja
aceita como verdadeira, estabelece com seu ouvinte uma forma de relagdo e espera, finalmente,

que o interlocutor acredite em sua veracidade ou sinceridade. Mesmo que os dialogantes nao
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estejam conscientes de tais pretensdes, elas constituem a base do agir comunicativo, ao nivel
pratico convencional, do mundo da vida.

Portanto, ¢ no nivel do mundo da vida que as pretensdes inerentes ao didlogo,
consideradas universais, devem ser satisfeitas, a fim de que haja acordo entre os participantes
nas interagcdes comunicativas. As mudancas ocorrem quando ocorre o dissenso. Nesse caso, 0s
dialogantes devem abandonar as argumentacdes do senso comum para alcar o nivel mais
elevado do discurso, quando, entdo, argumentos mais reflexivos devem ser usados, o que pode
levar a mudangas. E por meio desse processo de avangos na capacidade de agir
comunicativamente que ocorrem simultaneamente tanto a individualizagdo quanto a
socializagao dos individuos.

Para Habermas algumas condi¢des sdo fundamentais para que a agdo comunicativa
ocorra sem obstaculos: a auséncia de assimetrias entre os dialogantes em termos de dinheiro,
poder e posi¢do social; que ndo estejam impedidos por distirbios psicologicos; que sejam
capazes de so se deixar convencer pelo melhor argumento. Entretanto, como tais condigdes
jamais se realizam inteiramente na realidade, ao orientar suas ag¢des para o entendimento, 0s
sujeitos antecipam essas condi¢cdes como ideais e assim, tendo esse pardmetro diante de si,
torna-se possivel detectar as distor¢des que estejam impedindo a comunicagao.

Para Habermas, as tendéncias derivadas da racionalidade instrumental, caracteristicas
do nivel dos sistemas, tendem a penetrar no mundo da vida, colonizando-o. Essa colonizagdo
constitui, portanto, um obstaculo a agdo comunicativa ao introduzir as assimetrias derivadas
dos sistemas do poder e do dinheiro no mundo da vida. Reside nesse fendmeno o carater
patoldgico da sociedade.

Nascido em 1949, Axel Honneth apresentou sua tese de doutoramento a Universidade
Livre de Berlim, em 1983, posteriormente, transformada em livro e publicada com o titulo
Critica do poder. Estagios de reflexdo de uma teoria social critica, em 1985. Entre 1984 e
1990, foi assistente de Habermas no Instituto de Filosofia da Universidade de Frankfurt, onde
apresentou sua tese de livre docéncia, cuja versdo em livro é denominada Luta por
reconhecimento, a gramdatica moral dos conflitos sociais, publicado pela primeira vez em 1992.
Em 1996, sucedeu a Habermas em seu posto na Universidade de Frankfurt; em 2001, assumiu
também a direcdo do Instituto de Pesquisa Social. Podemos dizer, entdo, que Honneth
representa a terceira geragao de filésofos daquele Instituto.

Para Honneth, em seu artigo Uma patologia social da razdo. Sobre o legado da teoria
critica — citado por Madureira (2009), na introducdo do livro Critica del agravio moral desse

mesmo autor — ¢ possivel a explicitagdao de trés pontos comuns ao pensamento dos filosofos
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da primeira e da segunda geragdo da teoria critica: 1) a convic¢do do carater patologico da
sociedade contemporanea e a localiza¢do da origem dessa patologia na ideia de um déficit na
racionalidade que a orienta; a essa convicg¢ao alterna-se o parametro normativo, segundo o qual,
0 ndo patologico seria uma concepc¢do da vida boa ou das condigdes de possibilidade da
autorrealizagdo individual; 2) a convicgao, corroborada pela relagdo da teoria com as ciéncias
sociais, segundo a qual esse déficit de racionalidade ou mesmo a impossibilidade de sua
realizacdo plena se encontra associada ao capitalismo 2 ; 3) a ideia de que a critica das patologias
sociais e a possibilidade de supera-las provém da mesma racionalidade, cujo desenvolvimento
pleno se encontra bloqueado e se expressa no sofrimento como manifestagdo de um interesse
emancipatodrio. O carater imanente da critica se associa, assim, a ideia de prdxis.

Esses trés pontos constituem o legado da teoria critica e, a0 mesmo tempo, as tarefas
que devem ser cumpridas por aqueles que pretendem continud-la e transformé-la no século
XXI.

Na visao de Honneth (2003), a teoria critica inaugural, tal como elaborada por
Horkheimer, apresenta uma concepg¢ao de sociedade aprisionada entre dois polos opostos: as
estruturas econdmicas imperativas ¢ dominantes e a socializacdo do individuo, sem uma agao
social mediadora entre ambos. E o que Honneth denomina déficit sociolégico da teoria critica,

em termos de sua entrevista concedida a Nobre e Repa:

Em rela¢do a Adorno ¢ Horkheimer, continuo convencido de que suas
teorias da sociedade subestimam o sentido proprio do mundo da vida
social. Eles nao atribuem as normas morais nem as operacdes
interpretativas dos sujeitos papel essencial na reproducdo da sociedade.
Ambos tendem a um funcionalismo marxista: a socializacdo, a integragao
cultural e o controle juridico possuem meras fungdes para a imposi¢ao do
imperativo capitalista da valorizagdo (HONNETH, 2003).

Por outro lado, em Habermas, o mesmo déficit aparece na distin¢gdo dual entre sistema
e mundo da vida, sem considera¢ao a acao social como mecanismo mediador entre ambos, bem
como no entendimento da agdo comunicativa intersubjetiva, ndo estruturada pelo conflito
social. De acordo com Nobre (2009), Habermas pensou a distingdo entre mundo da vida e

sistema como uma forma de solucionar a aporia da Dialética do esclarecimento. Procurou,

2g importante assinalar aqui que esta associagdo entre déficit de racionalidade e capitalismo aplica-se muito mais
fortemente aos filésofos da primeira geragdo da teoria critica, em seu inicio. Conforme dissemos acima, mesmo
Horkheimer e Adorno tomaram certa distancia de Marx quando escreveram a Dialética do esclarecimento, em
1947.
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assim, garantir, tanto a possibilidade de uma limitacdo da razdo instrumental, quanto a
perspectiva da acdo emancipatoria. Com isso, para Habermas, a racionalidade instrumental
encontra sua justificativa como elemento de coordenagao da agdo, indispensavel a reproducao
material da sociedade. Por outro lado, foi necessdrio limitar normativamente o sistema,
tornando-o contrario a légica comunicativa. Consequentemente, Habermas “tornou-se incapaz
de pensar como o proprio sistema e sua logica instrumental € resultado de permanentes conflitos
sociais, capazes de molda-lo conforme as correlagdes de forgas politicas e sociais” (NOBRE,
2009, p. 17). Além disso, a racionalidade comunicativa tal como pensada por Habermas ¢é prévia
ao conflito e, assim, a realidade social deste passa a ocupar um segundo plano, no qual o
fundamental estd nas estruturas comunicativas. Esse conflito se apresenta como dissenso, cuja
solugdo ¢ alcancada pelo exercicio do discurso ou forma reflexiva do agir comunicativo. Com
isso, a luta pelo reconhecimento que, para Honneth, constitui o elemento fundamental no
interior do qual se desenvolve a subjetividade e a identidade individual e coletiva, ¢ abstraida
da teoria da acdo comunicativa.

Enfim, Honneth concorda com Habermas sobre a importancia de se reconstruir a teoria
critica em bases intersubjetivas e universalistas. Parte, porém, da tese segundo a qual a base da
interagdo ¢ o conflito e a luta por reconhecimento. Honneth vai, entdo, assim como Habermas,
trilhar o caminho da reconstrucdo® da teoria critica a partir exatamente dos conflitos, de suas
configuragdes sociais e institucionais, tendo em vista compreender as 1dgicas neles presentes e
a elaboragdao de uma teoria social mais proxima das ci€éncias humanas e de suas aplicagoes

empiricas. Com isso, constitui o conflito social como objeto principal da teoria critica.

3 O conceito de reconstrugido desempenha um papel importante no pensamento de Habermas. Para o filosofo, na
medida em que, na modernidade, as ciéncias, as artes e a moral seguiram caminhos proprios, a ideia de totalidade
se perde e com ela o papel fundacionista que a filosofia até entdo desempenhara, cabendo a ela um papel mais
modesto, de “media¢do entre o mundo quotidiano e a modernidade cultural retraida em esferas autonomas”
(BANWART Junior, 2002, p. 31). Para tanto, a filosofia precisa rever sua aproximagao e articulagdo com as demais
ciéncias, sem pretender sobrepor-se a elas, assumindo um papel de intérprete e deslocando-se do ambito
transcendental e dialético para o ambito das ciéncias reconstrutivas. Mattos explica que para Habermas o trabalho
reconstrutivo se faz em dois eixos: no eixo horizontal pela identificagdo dos pressupostos normativos, de
pretensdes universalistas, que constituem a base das lutas concretas pela emancipacdo; no vertical, pela
demonstragdo do modo como tais pressupostos constituiram-se sob condi¢gdes empiricas. Observemos as palavras
do proprio Habermas, citado por Mattos: “as reconstrucdes vertical e horizontal se implicam, de modo que, para a
filosofia, resulta a possibilidade de se apoiar em estudos empiricos para o estabelecimento de suas pretensoes de
validade. Ou seja, articula-se uma concepgao falibilista para as reconstrucdes filosoficas, a qual é contraposta a
toda ideia de fundamentagdo ultima” (MATTOS, 2010, p.117).
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Ainda, conforme Nobre (2009), € preciso esclarecer que Honneth ndo privilegia aqueles
conflitos marcados pela busca de poder ou pela necessidade de autoconservagdo: os conflitos

motivados por interesses. Antes, busca os conflitos originados

de uma experiéncia de desrespeito social, de um ataque a identidade
pessoal ou coletiva, capaz de suscitar uma ag¢do que busque restaurar
relagdes de reconhecimento mutuo ou justamente desenvolvé-las num
nivel superior. Por isso, para Honneth, € possivel ver nas diversas lutas por
reconhecimento uma for¢ca moral que impulsiona desenvolvimentos
sociais (NOBRE, 2009, p. 18).

Finalmente, torna-se compreensivel que o primeiro filésofo com o qual Honneth iréd
dialogar seja Hegel, uma vez que este ¢ o pensador que, em toda a sua obra, trabalhou a ideia
de desenvolvimento do individuo, no singular, entrelagada a ideia universalista de evolugdo
social, dinamizadas pelos processos de conflito e lutas travadas no seio das sociedades

historicas.
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2 O PROCESSO DE RECONHECIMENTO: HEGEL E MEAD

Este capitulo da nossa dissertagao trata das teorias nas quais Axel Honneth fundamenta
a tese principal do seu livro 4 luta por reconhecimento, segundo a qual, os conflitos que
envolvem grupos sociais diversos, comuns nas sociedades atuais, sdo decorrentes de pretensoes

normativas ndo atendidas e podem, portanto, ser caracterizados como lutas por reconhecimento.

Honneth vai buscar no conceito de Anerkennung, tal como formulado pelo jovem Hegel
dos tempos de Jena, seu ponto de partida principal. No entanto, a analise retrospectiva sobre as
reflexdes de Hegel evidencia as bases idealistas do seu pensamento, orientado por uma
totalidade metafisica e por uma filosofia da consciéncia, as quais sdo pouco aceitas hoje, dadas

as condi¢des do pensamento pos-metafisico.

Para contornar essa questao, nosso autor encontra, nas ideias do psicélogo social norte-
americano George Herbert Mead, fundamentos mais cientificos para as intui¢des hegelianas,
uma vez que Mead partilha com Hegel a critica ao atomismo, presente na filosofia social
moderna; a ideia de uma génese social da identidade do Eu; a ideia da luta por reconhecimento
como o eixo condutor de uma teoria que procura explicar a evolu¢do moral da sociedade. Assim
sendo, o capitulo serd dividido em duas partes, a primeira direcionada para o pensamento de

Hegel, a segunda para as articulagdes com a teoria de Mead.

2.1 A teoria da intersubjetividade do jovem Hegel

2.1.1 O pano de fundo politico e filosofico das ideias de Hegel

Georg W. F. Hegel nasceu, em 1770, quando a Alemanha ainda era muito pobre,
essencialmente rural e desunida. “Nao havia jurisdi¢do centralizada, predominava ainda a
serviddo, e a censura era aplicada drasticamente: qualquer leve indicacdo de tomada de
consciéncia era reprimida com rigor” (ARANTES, 1999, p. 5). Aos dezenove anos, Hegel viu
a Franca ressurgir apds a revolu¢do que derrubou a monarquia, a ordem feudal e declarou os
direitos individuais de liberdade e igualdade. As noticias dessa revolugcdo ecoaram na
Alemanha, principalmente nas camadas mais educadas que, no entanto, ndo se sentiam
capacitadas para provocar qualquer grande mudanga politica. Assim, “o mundo da ciéncia, da

arte, da filosofia e da religido ndo sé lhes oferecia satisfacdo, como também se tornara para elas,
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a verdadeira realidade, transcendente as miseraveis condigdes da sociedade” (ABRANTES,
1999, p. 6). A cultura era, entdo, essencialmente idealistica, ocupada com a ideia das coisas,
mais do que com as proprias coisas, o que gerou um movimento filos6fico denominado
idealismo, predominante a época de Hegel.

Os idealistas contrapunham-se aos empiristas ingleses, representados principalmente
por Locke e Hume. Para os empiristas nao existe uma razao universal, unificadora, e a unidade
da razao deve-se unicamente a mera repeticdo de habitos ou costumes, sem que com isso

possamos exercer qualquer controle sobre os fatos.*

Para os idealistas, sem a unidade da razdo e sem a universalidade de um principio
unificador, os seres humanos permaneceriam a deriva, a mercé dos fatos e dos acontecimentos
da realidade empirica, sem qualquer autonomia para decidir seu proprio destino. Assim, o
problema posto para os racionalistas era: como justificar a autonomia da razdo, ou da
consciéncia de si, e, consequentemente, a liberdade do individuo frente aos dados e fatos da

realidade?

Kant ja havia se inserido nessa discussdo provocando o que ele proprio denominou
revolugdo copernicana na teoria do conhecimento, ao colocar o sujeito no centro da
epistemologia, pois “o éxito final da ‘revolu¢do copernicana’ de Kant ¢ que o objeto esta no
sujeito: a unidade do objeto da experiéncia € constituida, na realidade, pela unidade sintética do
sujeito, que Kant chama de ‘apercepgao transcendental’ ou ‘Eu penso’” (REALE, 2005, p. 353).
Essas formas universais seriam a intui¢do e o entendimento, aprioristicamente constituidas no
espirito humano, anteriores a qualquer sensagao ou impressao trazida pela experiéncia. Assim,
o solitario sujeito epistemologico kantiano seria dotado de uma consciéncia transcendental,
responsavel pela transformacdo dos dados brutos, colhidos pelos sentidos, em um conjunto
sistematizado de objetos e relacdes e, por esse caminho, somente poderia conhecer os objetos
como fendmenos produzidos em sua mente pela razdo. O conhecimento das coisas em si lhe

escaparia.

Em termos da liberdade e do agir pratico, a solugdo proposta por Kant ¢ apresentada

em sua Critica da razdo pratica: como a separagdo entre razao e liberdade ndo ¢ possivel, os

2 David Hume, sobre a relacao causal entre dados, assim se expressou: “ousarei afirmar, como proposicao geral,
que ndo admite exce¢do, que o conhecimento desta relacdo ndo se obtém, em nenhum caso, por raciocinios a
priori, porém nasce inteiramente da experiéncia quando vemos que quaisquer objetos particulares estdo
constantemente conjuntados entre si” (HUME, 1999, p. 49).
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homens, seres racionais, orientam seus comportamentos levando em consideracao aquilo que
de antemao, pelo uso da razdo, ja conhecem, ou seja, seus deveres. Em sintese, sdo livres para
fazer aquilo que devem fazer. Em situagdes particulares, tém suas maximas como referéncia,
ou seja, orientam-se de acordo com suas proprias crengas e valores. Em situagdes que podem
ser generalizaveis, a razao devera mover a vontade, conforme principios universais validos para
todos os homens. Esses principios constituem os imperativos categoricos, cuja formulagao mais

conhecida ¢ age conforme sua mdaxima possa ser elevada a lei universal.

Fichte, filosofo que deu inicio ao idealismo alemao, estudioso de Kant, de acordo com
Reale (2005), busca encontrar o sujeito original, anterior ao eu transcendental como principio
unificador das criticas de Kant e, assim, constituir um sistema filoséfico. Fichte coloca essa
origem no eu absoluto, o eu considerado como puro agir € que se produz a si mesmo, sem ser
determinado nem condicionado a nada que lhe seja exterior e que s6 pode ser compreendido
por um pensar intuitivo, por uma intui¢ao intelectual, constituindo um primeiro momento de
pura liberdade. Esse eu, de inicio ilimitado, se pde em relacdo ao ndo-eu, internalizado e
também ilimitado, constituindo um segundo momento, de oposi¢ao. Finalmente, num terceiro
momento, ocorre a limitagdo ou determinag¢do do eu pelo ndo-eu. O ndo-eu ¢ a natureza em
geral, compreendida como reino dos limites. O nao-eu ¢ posto (produzido, criado)
inconscientemente pelo eu absoluto por meio da imaginagao produtiva, ideia que Fichte retoma
de Kant e transforma em imaginagdo criadora inconsciente dos objetos. “A imaginagdo
produtiva ¢ assim uma atividade infinita do Eu que, delimitando-se continuamente, produz

aquilo que constitui a matéria do conhecimento” (REALE, 2005, p. 53).

Para Fichte o homem realiza sua tarefa moral de modo pleno quando entra em relagao
com outros homens. Em comunidade, o homem deve limitar a propria liberdade pelo
reconhecimento da liberdade do outro. Isso posto, a vida social implica o direito porque o direito
fundamental do homem ¢ o direito a liberdade. Portanto, o Estado nasce de um contrato social,
de um consenso das vontades dos individuos e tem por fun¢do regular o exercicio das
liberdades.

Aos dezoito anos de idade, tendo conseguido uma bolsa de estudos, Hegel seguiu para
Tiibingen, onde ingressou em um semindrio de teologia, com o intuito de formar-se pastor.
Nessa época, tornou-se amigo de Hoelderlin e Schelling. Tendo renunciado a carreira religiosa,
em 1801, transferiu-se para Jena, onde lecionou como livre-docente na universidade local. Entre
1806 e 1807, concluiu e publicou a Fenomenologia do espirito. Além da revolugdo francesa,

Hegel foi profundamente marcado pela filosofia grega.
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Hoelderlin ajudou decisivamente Hegel a descobrir todo o encanto da
Grécia classica, especialmente o fascinio da experiéncia democratica da
poélis ateniense. A descoberta se deu num periodo em que os amigos
acompanhavam com enorme interesse os acontecimentos da histdria
politica da Franga, cuja dramaticidade se explicitara na tomada da
Bastilha. A Revolugdo Francesa parecia abrir caminho para uma
recuperacdo moderna da liberdade alcangada mais de vinte séculos antes
pelos cidaddos de Atenas (KONDER, 1991, p. 3).

Também para Abrantes (1999), as raizes das consideracdes filosoficas de Hegel
encontram-se nas ideias progressistas da Revolucdo Francesa, quando os valores da liberdade,
da igualdade e da fraternidade foram consagrados. No entanto, o estudo das teorias econdmicas
de Adam Smith e da realidade social da Inglaterra havia mostrado ao filésofo o quanto essa
realidade era contraditoria, uma vez que a vida humana se encontrava submissa a um sistema
social no qual homens se relacionavam uns aos outros, isoladamente, apenas como
consumidores e compradores de mercadorias, longe, portanto, do ideal de uma comunidade
racional, eticamente integrada. Para o jovem Hegel, o modelo de comunidade na qual a

integragdo da liberdade individual com o ideal de universalidade se mostrara possivel era a polis

grega.

Ainda mogo, Hegel manifestou seu desacordo com relacdo a separagdo feita por Kant
entre fendmenos e coisas-em-si uma vez que, com tal distingdo, a unidade e a totalidade da
razao estariam para sempre perdidas. Nao concordava também com a razao pratica katiana, que
obrigava os individuos a um dever independentemente de qualquer circunstancia. A razao para
Hegel realizava-se na historia, no vir a ser de sujeitos situados; estava presente na continuidade
“e também nas rupturas da atuacdo coletiva dos sujeitos humanos. Nao era negada pelo
irracional: atravessava as aparentes irracionalidades e crescia por meio delas” (KONDER,
1991, p. 22). Seu pensamento ja se orientava no sentido de elaborar um sistema filoséfico que
justificasse a autonomia da razdo e da propria liberdade como resultantes de um processo

dialético de autorreflexdo da razdo, em interagdo com a natureza e com o mundo social.

Os textos elaborados por Hegel durante os tempos de Jena sempre despertaram o
interesse dos filésofos que se preocuparam com o desenvolvimento de uma teoria critica da
sociedade. A importancia central desse periodo da filosofia hegeliana para a teoria critica reside,
principalmente, em uma teoria da moralidade na qual a luta pelo reconhecimento ¢ apresentada

como o meio de formagao moral do espirito.
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De acordo com Honneth (2009a, p.199), para a elaboracgao desses textos, Hegel realizou
um giro teorico no modelo de luta social introduzido na filosofia social por Maquiavel e
Hobbes. Assim, ao invés de uma luta pelo poder ou pela sobrevivéncia fisica, Hegel elaborou
uma teoria intersubjetiva, fundamentada metafisicamente em motivos praticos, com o objetivo
de oferecer um modelo de formacdo da coletividade ética. Para Hegel, a racionalidade e a
sociabilidade — inerentes ao ser humano — conduzem-no para o alcance do conhecimento de
si e para a construcao de uma comunidade organizada segundo preceitos éticos. Assim sendo,
ele descreve a trajetdria do espirito na busca por sua autonomia e autorrealizacdo, como uma
sucessao de etapas, cuja passagem de uma para outra ¢ marcada por um conflito motivado pelo

desejo de reconhecimento pelo outro.

Para a construgdo dessa nova proposta de filosofia politica, “a questdao ¢ saber se uma
ordem politica pode ser erigida sobre uma experiéncia moral, que seja tdo originaria quanto o
medo da morte violenta” (RICOEUR, 2006, p.187). Para Ricoeur (2006), o conceito de
Anerkennung satisfaz essa exigéncia em trés aspectos: em primeiro lugar, ele estabelece o
vinculo entre a autorreflexdo e a orientacdo para o outro, entre a subjetividade e a
intersubjetividade, vinculo este herdado de Fichte; em segundo lugar, todo o processo ¢
marcado pelo polo negativo rumo ao polo positivo, do desrespeito rumo ao reconhecimento, o
que insere a luta hobbesiana num plano moral; em terceiro lugar, a teoria do reconhecimento
organiza-se segundo niveis hierarquicos cada qual correspondente a instituigdes especificas —
familia, direito, Estado — imanentes ao proprio processo de reconhecimento, o que torna o

conceito hegeliano de vida ética uma resposta ao artificialismo do Leviata.

2.1.2 Os textos analisados por Axel Honneth
2.1.2.1 O ensaio Maneiras cientificas de tratar o direito natural, de 1802

Aqui ¢ importante uma breve referéncia ao processo de mudanga econdmica e cultural
iniciado no final da Idade Média, que trouxe como consequéncia o enfraquecimento das crengas
e valores fundamentados em Aristoteles e que davam sustentago a ciéncia politica classica, ou
seja, a doutrina sobre o que deveria ser uma vida boa e justa. Assim, nos primordios da
modernidade, situa-se o modo de pensar de Maquiavel, para quem o homem ¢ um ser
profundamente egocéntrico, que busca apenas tirar das situacdes um beneficio préprio, por

meio de agdes orientadas para o éxito em busca do poder. Portanto, o outro ¢, para ele, um
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competidor. Hobbes surge cerca de cento e vinte anos mais tarde e, para ele, os homens
consideram o outro sempre como um possivel agressor. Dessa maneira, caso fossem subtraidas
da convivéncia humana as formas de controle sociais, as relagdes entre os seres humanos
regressariam ao estagio de uma guerra de todos contra todos. A superagdo dessa relagdo

conflituosa se da pelo contrato de convivéncia conduzido pelo brago forte do soberano.

Nesse ensaio, Hegel critica as versdes sobre o direito natural moderno existentes a sua
€poca, por suas caracteristicas atomisticas. Na maneira empirica, representada por Hobbes, esse
atomismo se manifesta na concepgao, segundo a qual, os comportamentos ditos naturais sao
apenas atos de individuos isolados, aos quais se sobrepdem as formas de organizacdo social.
Na maneira formal, representada por Kant e Fichte, as premissas atomisticas surgem da
concepgao, segundo a qual, “as acdes €ticas, em geral s6 podem ser pensadas na qualidade de
resultado de operagdes racionais, purificadas de todas as inclinacdes e necessidades empiricas
da natureza humana” (HONNETH, 2009b, p. 39). Para Hegel, segundo uma tal concepgdo, o
individuo € visto como um conjunto de disposi¢des egocéntricas que devem ser reprimidas
antes que ele possa assumir atitudes éticas que propiciem a constituicdo da comunidade. Em
sintese, ambas as concepgdes pressupoem a existéncia de sujeitos isolados, separados do seu
contexto histérico social, como base para a socializagdo humana. Em tais sociedades, a unido
entre os homens procede do exterior, como algo diferente e estranho (HONNETH, 2009a,
p.208).

A universalidade dos direitos que deriva do Direito natural moderno ¢
fundada no postulado igualitarista, ou seja, na igualdade dos individuos
enquanto unidades isoladas, numericamente distintas, no estado de
natureza. Dentro desta concepc¢do, o estado de sociedade ¢, primeiramente,

a soma destes individuos, vinculados extrinsecamente pelo pacto social
(VAZ, 2000, p. 165).

Para o jovem Hegel, uma comunidade politica deve ser pensada como um processo
natural de evolucdo continua, que culmina num estado de unido moral entre os homens. O que
importa a Hegel em sua filosofia politica exposta nesse texto sobre o direito natural ¢ a
possibilidade de desenvolver, teoricamente, um estado de totalidade ética, uma sociedade
organicamente organizada e entendida como uma sociedade integrada de cidadaos livres, para
a qual o modelo das antigas cidades gregas seria o ideal. Um modelo, portanto, contrario ao

modelo de mera associacao entre os homens, de base contratualista.
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Para ele [Hegel] a ideia de um individuo isolado, abstraido do todo, ¢ uma
ficgdo produzida pela filosofia politica moderna que terminou por
desconsiderar o que ¢é, aos seus olhos, capital: o individuo ¢,
primeiramente, membro de, ou seja, membro do Estado ou de suas
comunidades constitutivas, como a familia. Nesse sentido, a filiacdo da
filosofia hegeliana é claramente aristotélica na medida em que o cidaddo
¢, antes de tudo, membro da polis que torna possivel e realiza
simultaneamente a finalidade propria do homem, isto é, o exercicio da
razdo e da politica (ROSENFIELD, 1993, p. 48).

Segundo Honneth (2009b), para Hegel, em tal sociedade a organizacao da vida publica
(as leis e o Estado) possibilitaria a realizagao da liberdade de todos os individuos, em particular,
€ 0s usos e costumes constituiriam o medium social no qual deveria efetuar-se a integracao entre

as liberdades individuais e a universal. No entanto,

Hegel tem que se perguntar de que maneira devem estar constituidas as
categorias com apoio nas quais se pode elucidar filosoficamente a
formacdo de uma organizagdo social que encontre sua coesdo ética no
reconhecimento solidario da liberdade individual de todos os cidaddos
(HONNETH, 20090, p. 42).

O primeiro passo dado pelo fildsofo nesse sentido consiste na substituicdo das categorias
atomisticas por uma ideia de vinculo social entre os sujeitos. Com tal intuito, deixa-se guiar
pela visdo aristotélica, segundo a qual, o homem ¢ um ser racional, politico, naturalmente
sociavel e capaz de estabelecer comunidades, uma vez que depende de uma coletividade para
realizar sua propria natureza e alcangar o bem, a sua felicidade. Ou, conforme Hegel, citado por
Honneth (2009b, p. 43), “o povo [...] por natureza [¢] anterior ao individuo; pois, se o individuo
ndo ¢ nada de autobnomo isoladamente, entdo ele tem de estar, qual todas as partes, em uma

unidade com o todo”.

O segundo passo de Hegel consiste em explicar o desenvolvimento dessa eticidade
natural como uma forma de organizagdo da sociedade entendida como uma relagdo de
totalidade ética. Seguindo as ideias de Aristoteles, Hegel ndo acredita na necessidade de um
contrato social regulador das condutas humanas nem nos efeitos de uma razdo pratica
determinante, uma vez que a existéncia de relagdes intersubjetivas ¢ condi¢do natural no
homem. O processo a ser explicado, entdo, refere-se a transformagdo e ampliagdo das formas

mais primevas de comunidade social em formas de interacdo mais complexas e abrangentes.
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No entanto, o filosofo enfatiza o carater conflituoso desse caminho. Por isso, tal processo deve
ser definido teleologicamente, como uma sucessdo de negagdes a se repetirem, mediante as
quais, as relagdes ¢€ticas da sociedade sdo liberadas, aos poucos, das suas particularizagdes,

alcangando niveis cada vez mais proximos de uma unidade do universal e do particular.

Na verdade, ndo se pode separar o individuo da comunidade, pois seria
rompida a ligacdo que faz com que ambos sejam elementos de uma mesma
totalidade. A comunidade sem o individuo torna-se coer¢ao exterior, ou
estrangeira, enquanto o individuo, tomado abstratamente como principio
de constitui¢ao do todo, desemboca no atomismo. Ora, este movimento de
supressao das determinacdes proprias do livre arbitrio, convertendo cada
individuo em elemento mediador do todo, faz com que cada um comece a
reconhecer em outrem e nas institui¢des que lhes sdo comuns o surgimento
de uma relacdo igualitéaria e livre (ROSENFIELD, 1995, p. 149).

Algumas questdes, porém, permanecem: como estdo constituidas essas formas mais
primevas da eticidade natural? Que forma deve ter tal processo de negagdes a se repetirem, por
meio do qual os potenciais éticos ja inscritos nas primeiras estruturas da praxis social possam
alcangar validade universal? Uma dificuldade particular refere-se a descricdo dos contetudos
normativos da primeira etapa de socializagcdo de tal sorte que resulte dai um processo de

crescimento dos vinculos sociais e, a0 mesmo tempo, de aumento da liberdade individual.

2.1.2.2 O Sistema da eticidade de 1802

Hegel supera essa dificuldade recorrendo a teoria do reconhecimento social de Fichte,
bem como dando um novo significado ao conceito hobbesiano de luta. Assim, no Sistema da
eticidade, Hegel reinterpreta o pensamento de Fichte sobre o reconhecimento, projetando-o
para o interior das formas comunicativas de vida. Recordemos, com Honneth, que Fichte havia
concebido o reconhecimento como uma agao reciproca entre individuos. “No apelo reciproco a
acdo livre e na limitagdo simultanea da propria esfera de agdo a favor do outro, constitui-se
entre os sujeitos a consciéncia comum, que depois alcanga validade objetiva na relagdo juridica”

(HONNETH, 2009b, p.46).

A estrutura dessa relacdo de reconhecimento torna-se, entdo, sempre a mesma: na
medida em que se sabe reconhecido pelo outro em suas capacidades e propriedades, um sujeito

vira a conhecer-se a si mesmo como personalidade inconfundivel. Desse modo também estara
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contraposto ao outro ocorrendo, assim, uma sucessdo de etapas de conflito e reconciliacdo.
Nesse movimento, os individuos abandonam a etapa anterior de eticidade, alcancada de modo
conflituoso, para chegar ao nivel de uma eticidade mais exigente e novamente como um

particular.

A partir dessa passagem ¢ possivel a Hegel elaborar uma critica a tradig¢do da filosofia
social moderna, representada por Maquiavel e Hobbes. Hegel interpreta o conflito entre os
homens como originado por um acontecimento €tico, na medida em que objetiva o

reconhecimento intersubjetivo das individualidades dos envolvidos.

Se os sujeitos precisam abandonar e superar as relagdes éticas nas quais
eles se encontram originariamente, visto que ndo veem plenamente
reconhecida sua identidade particular, entdo a luta que procede dai nao
pode ser um confronto pela pura autoconservagao de seu ser fisico; antes
o conflito pratico que se acende entre os sujeitos ¢ por origem um
acontecimento ¢ético, na medida em que objetiva o reconhecimento
intersubjetivo das dimensdes da individualidade humana (HONNETH,
2009b, p. 48).

Dessa maneira, a sociedade para Hegel ¢ um /ocus de tensdes morais que se manifestam
em lutas e conflitos que se resolvem por meio de um processo de reconhecimento intersubjetivo
das pretensdoes colocadas pelas partes; assim, os conflitos praticos entre os individuos
constituem momentos de um movimento ético no interior do contexto social da vida

(HONNETH, 2009b).

S6 aos poucos tal concepcao tedrica, baseada em Fichte e em Hobbes, assume uma
forma clara nos escritos de Jena. Conforme Honneth (2009b), na primeira parte do Sistema da
eticidade, sob o titudo de Eticidade natural, Hegel se contrapde a Hobbes e inicia o texto com
a descricdo do estabelecimento das primeiras relagdes sociais como formas de distanciamento
do individuo das determinagdes naturais e, portanto, de um aumento da prépria individualidade.

Essas relacdes sociais primevas ocorrem em duas etapas.

Na primeira, Hegel focaliza a familia, a relagdo entre pais e filhos, na qual os sujeitos
se reconhecem como seres amantes, emocionalmente carentes, quando o elemento da
personalidade que encontra reconhecimento por parte do outro € o sentimento pratico, ou a
dependéncia do individuo em termos da dedicacao e dos bens necessarios para a vida. A unidade

sobre a qual repousa a familia estd fundamentada no amor, e ¢ por meio da familia que o
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individuo sente que pertence a algo que o transcende. “A familia ¢ uma unidade indivisivel por
meio da qual cada membro torna-se uma determinagao do todo, na qual o individuo vem a ser
essencialmente comunitario” (ROSENFIELD, 1995, p. 154). Contudo, o trabalho da familia
deve ser no sentido de superacao dessa unidade de sentimento e da formagao da independéncia

do filho.

A passagem, da primeira para a segunda etapa, ainda parte do titulo Eticidade natural,
se da por um processo de universalizagdo juridica, ou seja, as relagcdes praticas particulares
dominadas pelo individuo no interior da familia sdo transformadas em pretensdes de direitos
universais, contratualmente garantidas. Trata-se aqui do direito de posse, do reconhecimento
reciproco dos sujeitos como proprietarios e da possibilidade de aceitar ou ndo uma oferta em
transagoes de troca ou de uma liberdade negativamente determinada, liberdade de dizer nao ou
de opor-se ao outro. Para Hegel, esse momento estd incluso no titulo da Eticidade natural
porque, com o contrato juridico, cria-se um estado social em que os sujeitos ndo sdo ainda
constitutivamente considerados em sua singularidade, em sua diferenca, ndo sdo postos como

totalidades e, sim, considerados em termos de suas liberdades negativas (HONNETH, 2009b).

Entre as duas formas de eticidade natural descritas e a etapa da eticidade absoluta que
as segue, Hegel interpde um periodo de lutas que interrompe de maneira conflituosa o processo
ja constituido de reconhecimento reciproco da etapa precedente. Esse periodo ¢ caracterizado
pela ocorréncia de diferentes formas de atos destrutivos descritos por Hegel como crimes: o ato
criminoso seria uma ag¢ao resultante da indeterminagdo da liberdade juridica do individuo, ou
seja, o criminoso faz uso do ato destrutivo justamente por ndo se sentir incluido no convivio

social sendo negativamente (HONNETH, 2009b). Segundo Ricoeur (2006, p. 193),

¢ como um trovao que explode nesse texto o segmento intitulado “O
negativo ou a liberdade ou o crime” intercalado entre “A vida ética absoluta
segundo a relagdo” e “A vida ética absoluta”. Ao marcar a oposi¢ao ao
movimento de ascengdo, esse momento revela o que estava em agdo no
trabalho da diferenca, a saber, o aniquilamento (Vermichtung), o negativo
da vida ética natural. O crime tem como efeito “negar a realidade de um
vivente em sua determinidade, mas também fixar essa negagdo” [...]. O
contramovimento que ele suscita, a vinganga, interiorizada em remorso,
participa dessa fixagao.

Afinal, o que ¢ um crime para Hegel? Embora Hegel ndo estabeleca de modo

suficientemente claro no texto em analise uma defini¢ao clara do conceito de crime € possivel
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“atribuir a origem de um crime ao fato de um reconhecimento ter sido incompleto: nesse caso,
o motivo interno do criminoso ¢ constituido pela experiéncia de ndo se ver reconhecido de

maneira satisfatoria na etapa estabelecida de reconhecimento mtutuo” (HONNEH, 2009b, p.52).

Hegel descreve, inicialmente, o ato de destruicdo como aquele destituido de uma dire¢ao
clara, atos de devastagdo ou aniquilagdo por meio dos quais o individuo reage sem rumo a
experiéncia do ndo reconhecimento. Tais atos ndo sao considerados como crimes pelo filésofo,
uma vez que lhes falta “o pressuposto social da liberdade juridicamente reconhecida”

(HONNETH, 2009b, p. 53).

Em seguida Hegel trabalha a ideia do roubo, situacdo na qual um sujeito fere relacdes
juridicas ja estabelecidas: o roubo ¢ um ato predatorio, por meio do qual o individuo € atingido
em sua posse e também ¢ lesado como pessoa em sua totalidade (HONNETH, 2009b). No nivel
da eticidade natural, as determinagdes juridicas ainda ndo tém a forca de imposi¢ao da
autoridade publica. Como consequéncia, todo individuo tem de preocupar-se sozinho com a
defesa dos seus direitos. Origina-se dai uma luta de pessoa contra pessoa, ou entre dois sujeitos
juridicamente capazes. Para Hegel, um tal conflito s6 pode terminar com a sujei¢do do
criminoso, que luta apenas pela imposicao de um interesse particular, enquanto a vitoria ficara
com aquele que luta pela sua integridade. Assim, a violéncia e o roubo sdo opostos ao
reconhecimento do direito de posse do outro. “Eles sao coativos, visam o Todo; eles suprimem

a liberdade e a realidade do ser-universal, do ser reconhecido” (RICOEUR, 2006, p. 194).

O terceiro tipo de conflito surge quando um sujeito se sente ferido em sua honra e
quando a luta que se segue tem por fundamento a lesdo a integridade da pessoa em sua
totalidade. O conceito de honra, para Hegel, designa um tipo de atitude que um individuo adota
em relagdo a si mesmo quando se identifica positivamente com todas as suas qualidades
particulares. SO pode, porém, ocorrer uma luta pela honra porque essa atitude positiva em
relacdo a si proprio depende do reconhecimento anteriormente confirmado por parte dos outros.
Dai os dois perseguirem na luta a meta de reparar sua honra ferida por razdes diversas e cada
qual procura convencer seu oponente que sua propria personalidade ¢ digna de reconhecimento.
Tal luta pode transitar para uma luta de vida ou morte, uma vez que o individuo em sua

totalidade estd em jogo (HONNETH, 2009b).

Esses conflitos parecem constituir um processo que possibilita aos individuos o alcance
dos entendimentos necessarios a passagem da eticidade natural para a absoluta. Para Hegel, os

conflitos apresentam um aspecto positivo porque apresentam um potencial de aprendizado
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pratico-moral: a cada novo desafio a que sdo compelidos pelos diversos tipos de crime, os
sujeitos chegam a um aumento do saber sobre sua propria personalidade; essa ¢ a dimensao
evolutiva que Hegel procura enfatizar com os termos pessoa € pessoa inteira. Pessoa designa
o individuo que, no nivel da eticidade natural, recebe sua identidade primariamente por meio
do reconhecimento intersubjetivo de sua capacidade juridica. J4 o termo pessoa inteira refere-
se ao individuo que obtém sua identidade do reconhecimento de sua particularidade. Por outro
lado, pelo mesmo caminho pelo qual chegaram a uma maior autonomia, deve aumentar,
também, o saber de sua dependéncia reciproca uma vez que, depois de terem assumido os
desafios e as consequéncias dos diversos tipos de crime, os individuos ja ndo mais se
contrapdem como agentes isolados e egocéntricos, mas como “membros de um todo”, de uma

comunidade de cidadaos livres (cf. HONNETH, 2009b, p. 57).

Em sintese, de acordo com Ricoeur (2006), o dinamismo desse ensaio dedicado a
eticidade € constituido pelo tema do reconhecimento, tendo como pano de fundo o direito, bem
como a nega¢ao desse direito pelo crime. “Nesse sentido, o reconhecimento jamais ¢ evocado
sem sua sombra negativa: o ‘crime’ como negacdo do reconhecimento” (RICOEUR, 2006,

p.194). Também, para Honneth, a construgdo hegeliana desse periodo

¢ guiada pela conviccdo de que so através da destruicdo das formas
juridicas de reconhecimento se tem consciéncia do momento nas relagdes
intersubjetivas que pode servir de fundamento de uma comunidade ética.
Pois ferindo as pessoas primeiramente em seu direito e depois em sua
honra, o criminoso faz da dependéncia da identidade particular de cada
individuo em relagdo a comunidade o objeto de um saber universal
(HONNETH, 2009b, p. 58).

Ainda, ao tratar dessa terceira etapa do processo de interacao social, que deve conduzir
as relagdes de reconhecimento qualitativo entre os membros de uma sociedade, Hegel afirma
como fundamento uma categoria de intui¢do reciproca, por meio da qual o individuo se intui
em cada um como a si mesmo. Conforme a interpretagdo de Honneth, Hegel tentou assim
designar uma relagdo reciproca entre os sujeitos superior ao reconhecimento meramente
cognitivo. Para Honneth, a categoria solidariedade se apresenta com o sentido mais proximo
dessa relacdo, oferecendo a base comunicativa por meio da qual os individuos, isolados uns dos
outros pela relacao juridica, podem se encontrar e se reunir no quadro mais abrangente de uma
comunidade ética. De acordo com Ricoeur (1996, p. 193), “a vida ética absoluta, isto ¢, liberta

de uma série de poderes naturais, comeg¢ando com o 7rieb, culminando na instancia da familia,
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[...] € o povo: € no povo (Volk) que essa ideia de eticidade absoluta aparece e encontra sua
intui¢do”. Assim, a eticidade absoluta ¢ alcangada “sob a governan¢a do povo segundo a égide
da justica” (RICOEUR, 1996, p. 193) e ¢ somente nesse quadro que as relagdes de propriedade

podem vir a se tornar em relagdes mutuas.

Em sintese, temos trés formas de reconhecimento, distintas entre si no que se refere ao
modo e também ao objeto da confirmagao pratica: no ambito da familia, no ambito do direito e
no ambito do Estado. De um modo sintético, ¢ possivel reproduzir, no quadro 1, essa teoria das

etapas que provavelmente Hegel tinha em vista.

Quadro 1 — As trés formas de reconhecimento

Objeto/modo de Individuo (caréncias | Pessoa (autonomia Sujeito
reconhecimento concretas) formal) (particularidade
individual)

Intuicao (afetivo) Familia (amor)
Conceito (cognitivo) Sociedade civil

(direito)
Intuicdo intelectual Estado
(afeto que se tornou (solidariedade)
racional)

Fonte — HONNETH, 2009b, p.60.

Para que essa teoria das etapas de reconhecimento, cada vez mais abrangentes, seja
aceita de forma segura, conforme Honneth (2009b), faltam-lhe os conceitos complementares
referentes a teoria da subjetividade, ou seja, as diferenciacdes categoriais entre os diversos

conceitos de pessoa.

A segunda dificuldade que o Sistema de eticidade apresenta refere-se a questao sobre a
posicao do crime na histéria da eticidade. Ao que parece, Hegel atribuiu ao ato criminoso um
papel construtivo no processo de formagao ética, cabendo ao crime desencadear os conflitos

sociais por meio dos quais os sujeitos se tornam conscientes das relacdes de reconhecimento
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subjacentes. Entretanto, para Honneth (2009b), Hegel deixa sem explicacgdo tedrica os motivos

que levam ao ato criminoso, para que esses possam ocupar um papel assim tao forte.

Se, no interior da construgdo tedrica, os conflitos sociais devessem ter
assumido de fato o papel forte de produzir um saber sobre a reciprocidade
das regras especificas de reconhecimento, teria sido necessario elucidar
sua estrutura interna com maior exatiddo teorica e categorial (HONNETH,
2009b, p.61).

De acordo com Honneth (2009b), até entdo, tendo como base uma orientagao ontologica
natural, fundamentada em Aristoteles, Hegel so podia efetuar uma descri¢ao das relagdes éticas
entre os homens como gradagdes de uma tal natureza subjacente, a partir das quais os individuos
se diferenciam a fim de poder se entender como sujeitos individuados e autonomos. Tanto essa
autonomia dos individuos, quanto a crescente comunitarizagdo entre eles seriam desencadeadas
pela luta por reconhecimento, que permite aos individuos o desenvolvimento de um senso
racional para com suas comunidades na medida em que tal luta evidencia suas pretensdes
subjetivas. Adotando um ponto de vista radicalmente diferente, no proximo texto, Hegel
abandona o dominio objetal de sua andlise, até entdo centrada nas relagdes éticas entre os
individuos, substituindo-o pela categoria do espirito como eixo condutor de sua reflexao,

segundo etapas sucessivas de automediacao da consciéncia individual.

2.1.2.3 A Filosofia do espirito (ou Realphilosophie I), de 1803-1804

De acordo com Honneth, esse texto ¢ parte de um projeto de filosofia especulativa e,
segundo Konder, constitui parte de um curso desenvolvido por Hegel, no primeiro semestre de
1806, denominado Realphilosophie I. Trata-se de um trabalho intermediario entre o Sistema da
eticidade e a Fenomenologia do espirito. Para Ricoeur (2006), na Filosofia do espirito, Hegel
retira o tema do reconhecimento do dominio da natureza e o inscreve na filosofia politica,
afastando-se de Hobbes. Nele o tema do reconhecimento

¢ articulado com uma precisdo que ainda faltava no Sistema da eticidade.
Isso basta para fazer de seu tratamento na Realphilosophie um antecedente
auténtico e, se nos permitem dizer, um provedor especulativo das

tematicas contemporaneas dedicadas a esse tema (RICOEUR, 2006, p.
195).
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Observa-se, portanto, que na Filosofia do espirito o conceito de natureza perde seu
significado anterior, abrangente, e passa a ser considerado como o oposto do espirito,
designando a natureza fisica. Sob uma influéncia renovada de Fichte, para Hegel, o espirito é,
nele mesmo e ao mesmo tempo, o outro de si mesmo. Ou seja, cabe ao espirito a propriedade de
autodiferenciagao, no sentido de que ele € capaz de fazer de si o outro de si mesmo e retornar
para si mesmo. O principio que rege esse processo ¢ um duplo movimento de exteriorizacao e
de retorno a si mesmo, em cuja repeticdo permanente o espirito se realiza passo a passo. Tal
processo de desenvolvimento ¢ também um processo de reflexdo, de diferencia¢des intelectuais,
até o momento de um ponto final, no qual o espirito se diferenciou completamente e alcangou

um saber absoluto acerca de si mesmo.

O propdsito fundamental com o qual Hegel articulou seu curso de Jena sobre a Filosofia
do Espirito pode ser formulado como o processo de realizacao do espirito, que se reflete na
esfera da consciéncia humana, exposto na sequéncia de etapas que se inicia com a relagdo do
individuo consigo proprio, seguida pelas relagdes institucionalizadas dos sujeitos entre si e, por
fim, pelas relagdes reflexivas dos sujeitos socializados com o mundo em seu todo. Com isso, a
teoria da eticidade perde sua funcdo, uma vez que “as formas de relacionamento social e politico
dos homens passam a ser somente etapas de transi¢cao no processo de formagao da consciéncia

humana” (HONNETH, 2009b, p. 70).

E na primeira etapa de formagdo (denominada O espirito segundo seu conceito ou
espirito subjetivo) que Hegel inclui novamente o modelo estrutural social da luta por
reconhecimento, de tal sorte que ele venha a se constituir como a forga motriz de

desenvolvimento de uma comunidade ética.

A virada para a filosofia da consciéncia permite-lhe [a Hegel] transferir os
motivos do comego do conflito inequivocamente para o interior do espirito
humano, o qual deve estar constituido de modo que ele, para realizar-se
integralmente, tem de pressupor um saber sobre seu reconhecimento pelo
outro, a ser adquirido somente de maneira conflituosa: o individuo s6 pode
se proporcionar um sentimento de garantia a respeito de ser reconhecido
por seu parceiro de interagdo, mediante a experiéncia da reagdo pratica
com que ele responde a um desafio deliberado, ou mesmo a uma
provocagao (HONNETH, 2009b, p. 63).

A luta por reconhecimento desencadeada dessa forma representa uma espécie de

mecanismo de comunitarizacao social, na medida em que forc¢a os individuos a se reconhecerem
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no respectivo outro, de tal maneira que cada consciéncia individual acaba se cruzando com a
de outros, até formar uma consciéncia universal. Uma tal consciéncia, da mesma forma que no
Sistema da eticidade, constitui a base de uma coletividade futura e ideal, o espirito do povo, a

substancia viva dos seus costumes.

Na primeira etapa de desenvolvimento forma-se o espirito subjetivo, quando, num
primeiro momento, o espirito ¢ considerado exclusivamente em sua relagao cognitiva com a
realidade, ou seja, o espirito ¢ inteligéncia, ¢ adquire um conhecimento categorial sobre o
mundo objetivo por meio da intui¢do, da representacao linguistica e da imaginagao, assim como

se compreende também como um objeto desse mundo.

Num segundo momento, ele ja tem a possibilidade de acesso ao mundo, de objetivar-se
e experimentar-se a si mesmo nessa objetivagdo: torna-se “ vontade no momento em que
abandona o horizonte das experiéncias puramente tedricas € obtém um acesso pratico ao
mundo” (HONNETH, 2009b, p. 74). Para Hegel, ¢ por meio da experiéncia do trabalho que
essa vontade se manifesta e se realiza: o espirito atinge a consciéncia do seu agir, diante do
resultado pratico de sua agdo, ou seja, sua obra. Para Hegel, mediante o trabalho, o espirito
realiza a experiéncia do fazer-se coisa ou adquire a consciéncia de si mesmo como uma coisa
ativa. Entretanto, essa experiéncia ainda estd longe da formagdo da consciéncia de si mesmo
como pessoa de direitos. Para que essa consciéncia seja atingida, a ideia de intersubjetividade

precisa ser introduzida.

Hegel procura resolver essa questdo recorrendo a relagdo homem-mulher: o que ha de
especifico nessa relagdo que vai além da atividade instrumental vivenciada na relagdo com o
mundo do trabalho? A reciprocidade de um saber-se-no-outro ou a experiéncia do
reconhecimento na qual a individualidade de cada um ¢ confirmada na qualidade de sujeito
desejante e carente. A sexualidade representa um protdtipo de unificagdo de seres opostos; a
experiéncia reciproca do saber-se-no-outro so se desenvolve até chegar a uma relagao de amor
real na medida em que ¢ capaz de tornar-se um conhecimento das duas partes,
intersubjetivamente partilhado e adquirir a confianga de que o outro é para mim. Para Hegel,

apud Honneth (2009b, p. 77), “é o si, ndo cultivado, que é reconhecido. ”

Para Honneth, duas conclusdes podem ser derivadas dessa passagem: a primeira,
referente a premissa tedrica segundo a qual o desenvolvimento da identidade de um sujeito esta
ligado, fundamentalmente, a pressuposi¢ao do seu reconhecimento pelo outro. A segunda,

decorrente da primeira, refere-se a conclusao segundo a qual um individuo que nao reconhece
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seu parceiro como um determinado género de pessoa ndo pode experienciar-se a si mesmo,
como tal género de pessoa. Em sintese, a relacdo de reconhecimento traz, implicitamente,

pretensoes reciprocas aos parceiros de interacao.

Para o fil6sofo, o amor ¢ apenas um elemento da eticidade, o pressentimento dela, nao
ainda ela propria. Embora a relacdo amorosa propicie ao individuo o reconhecimento de sua
natureza instintiva particular e, portanto, as bases para a elaboracdo de uma autoconfianga
necessaria ao desenvolvimento posterior de sua identidade, € necessario que o individuo adquira
a consciéncia das normas universais de convivio humano, reguladas pelo direito. No interior da
familia, o individuo ndo pode ainda experienciar-se como uma pessoa de direito, uma vez que,
na relacdo amorosa, intimista, “o espirito subjetivo ndo ¢ perturbado, em principio, por conflitos
do tipo que poderia obriga-lo a refletir sobre as normas abrangentes, gerais, da regulacao do

relacionamento social ” (HONNETH, 2009b, p. 82).

Hegel, entdo, amplia o processo de formacao do sujeito em sua relagdo pratica com o
mundo, por meio da cisdo de cada familia em varias familias que mantém entre si uma relacdo
de exterioridade e autonomia. Esses nucleos familiares constituem a base de formacado da
sociedade civil burguesa. A partir desse ponto, Hegel retoma seu modelo de luta por
reconhecimento, em confronto direto com o modelo antropoldgico da guerra de todos contra
todos, de Thomas Hobbes. Assim, a chance de o sujeito se experienciar como pessoa de direito
¢ transferida por Hegel diretamente para um meio social, em que o conflito, pelo menos
externamente, coincide com a situagao descrita nas teorias do estado da natureza. Hegel, entdo,
afirma que, na medida em que cada familia de um determinado grupo familiar deve se apoderar
de uma porcao da terra para seu bem econdmico, surge entre elas uma espécie de concorréncia
social, ameacadora e destruidora, que for¢osamente devera ser superada pelos homens por meio

da formulagao de um acordo de sobrevivéncia, um contrato.

Tais contratos, até entdo, eram pensados como uma solu¢do externa, seja como uma
forma de conteng¢do, para Hobbes, ou como um postulado da moral, para Kant e Fichte. Hegel
pretende, porém, demonstrar que a realizagdo do contrato social constitui uma necessidade
empirica, que procede da propria situacdo social. Ou seja, se mesmo em condigdes de
concorréncia hostil, os individuos alcangam uma solugdo para seus conflitos, a questao que se
coloca ¢ como isso pode acontecer? Como os individuos, em franca concorréncia, podem
chegar a formulagdo de um acordo intersubjetivo? A resposta de Hegel enfatiza a relagao de

reconhecimento como chave para esse acordo.
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O direito ¢ a relagdo da pessoa em seu procedimento para com o outro, o
elemento universal de seu ser livre ou a determinagdo, limitagdo de sua
liberdade vazia. Essa relagdo ou limitagdo, eu ndo tenho por minha parte
de maquina-la ou introduzi-la de fora, o proprio objeto ¢ esse produzir do
direito em geral, isto ¢é, da relagdo que reconhece (HEGEL, apud
HONNETH, 2009b, p. 85).

Dito de outra forma, para Hegel, todo convivio humano pressupde uma espécie de
afirmag¢dao mutua, um consenso normativo minimo, subjacente as relagdes de concorréncia e
conflito social. Ou, mesmo nos momentos de conflito, estd presente um potencial moral que se
efetiva na disposi¢do de cada um no sentido de limitar reciprocamente a propria esfera de agao,

de liberdade, constituindo-se ai um embrido de consciéncia do direito. Em decorréncia,

a passagem para o contrato social deve ser entendida como um processo
pratico, que os sujeitos efetuam no momento em que podem tornar-se
conscientes de suas relagdes prévias de reconhecimento elevando-as
expressamente a uma rela¢do juridica intersubjetivamente partilhada
(HONNETH, 20090, p. 86).

Coerentemente, ao tratar do conflito familiar, Hegel interpreta a tomada de posse de
uma familia como uma perturbagdo no convivio social. Nesse caso, porém, o individuo
suprimido em sua posse reage “nao com o sentimento de medo de ser atacado em sua
autoconserva¢do, mas com a percepcdo de ser ignorado por seu defrontante social”
(HONNETH, 2009b, p. 87). Mediante sua reacao, o sujeito lesado pretende fazer-se reconhecer,
novamente, pelo outro. Por outro lado, também aquele que lesa pretende, com seu ato, dar-se a
conhecer pelo outro. Portanto, ambos ja haviam incluido, positivamente, seu defrontante na

orientacdo de suas a¢des, mesmo que de forma ndo tematizada.

No entanto, do incidente inicial da tomada de posse surge uma situagao de conflito na
qual as partes se defrontam com hostilidade, mesmo sabendo de sua dependéncia reciproca.
Para Hegel, essa ¢ uma relagao de desigualdade, que pode ser assim descrita: ambos se
defrontam, um como ofensor ¢ o segundo como ofendido; o ofensor visa o ofendido na sua
posse € na sua pessoa, porque o que foi destruido com seu ato foi a forma de trabalho ou o agir
do outro. Embora o primeiro tenha obtido com seu ato a aten¢do visada, ao segundo falta toda
possibilidade de restabelecimento de sua vontade individual por meio do reconhecimento do

seu defrontante. Com isso, o sujeito atacado precisa demonstrar ao seu atacante sua disposi¢ao
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em provar a incondicionalidade moral de sua vontade e, a0 mesmo tempo, que sua pessoa ¢
digna de reconhecimento, mesmo que para isso seja necessario chegar a uma luta de vida ou de

morte.

De acordo com Honneth, embora Hegel dé a essa luta uma posicdo de destaque, ele se
limita a afirmar que, por meio dela, ambos os oponentes veem o outro como puro si-mesmo,
eles possuem de imediato um ‘saber da vontade’, em que seu defrontante ¢ incluido

fundamentalmente como pessoa dotada de direitos” (HONNETH, 2009b, p. 92).

Com essas poucas indicagoes sobre o desfecho da luta mortal, Hegel coloca um ponto
final no capitulo sobre a formacao do espirito subjetivo. Conforme Honneth (2009b), a vontade
individual pode ser concebida daqui para frente com base nas rea¢des de cada individuo, como
pessoa dotada de direitos, apta para a participacdo na esfera mais abrangente, universal, no

interior da qual a vida da sociedade se realiza.

Essa esfera universal ¢ entendida como um medium englobante, que se reproduz por
meio da praxis intersubjetiva de reconhecimento reciproco. Nesse contexto, a luta por
reconhecimento € um elemento constitutivo do processo de formacao espiritual da sociedade
civil, assim como influi, também, sobre a sua organizacao interna, sob a forma de uma pressao

normativa para o desenvolvimento do direito.

Para a vida social, o direito ¢ importante porque obriga cada sujeito a tratar todos os
outros segundo suas pretensdes legitimas. No entanto, o mero principio do direito trata a relacdo
de reconhecimento de forma abstrata e permanece indefinido “em que aspecto e em que medida
os sujeitos tém de se reconhecer reciprocamente como pessoas de direito” (HONNETH, 2009b,
p. 96). Por isso, no segundo capitulo de sua Filosofia do Espirito, Hegel concebe a construgao
da realidade social como um processo por intermédio do qual a relagdo abstrata de
reconhecimento juridico se amplia para incluir “formas sempre novas de concretizacdo da

relacdo juridica” (HONNETH, 2009b, p. 96).

Nesse ponto, Hegel retoma novamente a concep¢ao do ser humano como um ser que
frui e trabalha. No interior da relacdo juridica, cada individuo tem o direito de manifestar e
esperar ser atendido em suas caréncias, em suas necessidades de consumo. Por isso, sua
atividade laboral passa a ser concebida como uma atividade social que nao mais atende as
necessidades de um unico individuo, mas deve contribuir para o atendimento das necessidades

de todos os outros. “Cada um satisfaz, portanto, as caréncias de muitos e a satisfacdo de suas
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muitas caréncias particulares ¢ o trabalho de muitos outros” (HEGEL, apud HONNETH,
20090, p. 97).

Para que os bens produzidos possam entrar em circulag@o, € necessario um outro avango
na relagdo juridica, consistindo, desta vez, no reconhecimento mutuo da legitimidade da posse
de cada um sobre os produtos de sua atividade laboral, ou seja, os individuos sdo transformados
em proprietarios uns para os outros e, assim, podem legitimamente trocar parte do que lhes
pertence por outro produto de sua escolha. Hegel vé na troca de produtos o prototipo de uma
acdo reciproca entre pessoas de direitos; a troca representa para ele a corporificagao espiritual

da concordancia entre os sujeitos implicados.

A sociedade civil burguesa transforma-se num certo tipo de universalidade
que se realiza por meio do interesse egoista de cada um, mas cujo processo
de efetuacdo passa necessariamente pela agao reciproca de todos, criando
um sistema de dependéncia universal: trata-se de uma universalidade
finita, propria do entendimento (ROSENFIELD, 1995, p. 176).

Nessa nova etapa de concre¢do do reconhecimento juridico estd implicita a possibilidade
da injustica, sob a forma de quebra do contrato, quando o individuo tenta valer a sua vontade
particular, como separada da vontade comum. Para Hegel, o emprego de meios para a coer¢ao

legitima representa a reacdo adequada a essas situagdes de reagdo egocéntrica.

Assim, ¢ exatamente com o constrangimento juridico sobre aquele que rompe o contrato
que comega um novo processo conflituoso, uma nova luta. Para Hegel, o individuo que quebra
o contrato reagird com indignacao a coercao juridica porque se julga no direito de realizar sua
vontade a despeito da vontade geral. Um sentimento dessa espécie sO encontra expressao

adequada no ato criminoso.

A fonte interna do crime é a coer¢do do direito; necessidade, etc. sdo
causas externas, que pertencem a caréncia animal, mas o crime como tal
vai contra a pessoa como tal e contra seu saber dele, pois o criminoso ¢
inteligéncia. Sua justificagdo interna ¢ a coergdo, o contrapor de sua
vontade singular de poder, valer, ser reconhecido. Ele quer ser algo (como
Herostrato), ndo exatamente célebre, mas realizar sua vontade a despeito
da vontade geral (HEGEL, apud HONNETH, 2009b, p. 100).
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De acordo com Honneth e para Hegel, nesse momento, o crime acontece com a
consciéncia irrestrita do fato de que “o criminoso lesa uma pessoa, um ser tal que é reconhecido
em si” (HONNETH, 2009b, p.100). Como causa motivacional esta o sentimento de ndo ser
reconhecido em sua vontade particular. Por outro lado, esse crime tem a fun¢do de uma
provocacao moral por meio da qual a vontade geral dos sujeitos ¢ compelida a dar um novo
passo, uma vez que, por intermédio do crime, um sujeito provoca o outro individuo ou os muitos

associados a respeitar o que nao foi ainda reconhecido pelas formas de relacionamento social.

Entretanto, Hegel ndo se aprofunda nessa passagem da Realphilosophie e nao se
prolonga sobre os possiveis progressos concernentes a estrutura ou contedo do
reconhecimento juridico. Surpreendentemente, Hegel constata que “a tinica novidade que a
provocacao moral do crime pode implicar € a reestruturagdo institucional do direito, indo da
relagcdo informal a relagcdo organizada pelo Estado, ou seja, a passagem do direito natural para
o positivo” (HONNETH, 2009b, p. 103). Assim sendo, o criminoso deve ser tratado como tal
e submeter-se as penas da lei. Pela primeira vez os sujeitos de direito associados contemplam
seus pontos normativos comuns na forma concreta da lei. Ou seja, as normas morais, que até
entdo subjaziam a vida social somente na qualidade de um elemento espiritual, tornam-se
objetivadas na forma de uma lei e na aplicagdo de uma pena: as relagdes juridicas entre os

individuos sdo formalmente reguladas sob a forma de sang¢des do Estado.

Para Honneth (2009b), a introdugdo da ideia da penalidade obtura o caminho de uma
possivel renovagdo legal, pensado anteriormente pelo fildsofo, como uma consequéncia
possivel do ato criminoso. Para nosso autor “a ideia fecunda que contivera a proposta de atribuir
mais uma vez o proprio desenvolvimento da relagao juridica a pressao normativa de uma luta
por reconhecimento permanece, no todo do seu texto, apenas uma simples sugestao”

(HONNETH, 2009b, p. 105).

No ambito da Realphilosophie, a elaboracao propria da filosofia da consciéncia se impoe
sobre a teoria do reconhecimento, ou seja, a esfera ética ¢ concebida segundo o modelo da
autoexteriorizagdo do espirito no medium da realidade consumada do direito, culminando com
a formacao do Estado. Assim, na tltima etapa da Filosofia do espirito Hegel buscou demonstrar
a exteriorizagdo do espirito no contexto social até o surgimento dos 6rgaos institucionais do
Estado. A partir dai, Hegel usa categorias que se referem somente as relagdes dos membros da

sociedade com a instancia superior de um Estado englobante e, ndo, as suas relagdes interativas.
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Finalmente, a fundacdo do Estado ja ndo se d4 mais como resultante de um processo de
conflito intersubjetivo, mas explicada pelo poder tiranico de um herdi que representa a
autoridade monolitica do Estado. Tal enfeixamento de todo o poder nas maos de um unico

individuo claramente o reaproxima de Maquiavel!

Para Honneth, a eticidade pensada na Realphilosophie afasta-se totalmente da
“comunidade organica composta por homens genuinamente livres” presente nos textos iniciais
dos tempos de Jena, e torna-se baseada nas relagdes hierarquicas entre os cidadaos e o Estado.
Assim como a ideia de eticidade inicial ¢ abandonada, também o destino da vontade singular
permanece sem solu¢do. Conforme Honneth, nunca mais Hegel retomou em sua forma original
o programa que ele seguiu em seus escritos de Jena. No seu ultimo escrito desse periodo, a
Fenomenologia do espirito, ele deixa para a luta por reconhecimento, que até entao foi a forca
motriz moral que havia impulsionado o processo de socializacdao do espirito ao longo de todas
as etapas, a fun¢do Unica de formar a autoconsciéncia, representada na dialética do senhor e do

€scravo.

2.2 Individuacao e socializacio em Mead
2.2.1 Criticas ao idealismo alemao

O idealismo alemao sofreu um processo de critica em razao do desenvolvimento do
pensamento cientifico e da virada linguistica, que abriu a possibilidade de uma analise da razao
a partir da agdo comunicativa, inerente aos seres humanos. Nao faz parte do escopo da nossa
dissertagdo discutir essa questdo. No entanto, consideramos importante fazer dela um registro
rapido, para que os motivos pelos quais Honneth se dedicou ao pensamento de Herbert Mead

possam ser melhor compreendidos.

Conforme Habermas (2002), o idealismo alemdo representa um retorno a metafisica
classica e renova tanto o principio da identidade e da totalidade do ser, quanto a doutrina das
ideias, ao colocar a autoconsciéncia na base do seu pensamento. A autoconsciéncia “ou €
conduzida a uma posi¢do fundamental, como fonte espontanea de realizagdes transcendentais
ou ¢ elevada a categoria de absoluto, como espirito” (HABERMAS, 2002, p. 41). Assim, a
razdo ¢ ora considerada de modo fundamentalista, na qualidade de uma subjetividade que torna
o mundo possivel, ora dialeticamente, como um espirito que percorre a natureza ¢ o0 mundo

social ao longo dos tempos historicos, para recompor-se como absoluto, no final. Em ambas as
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variantes a razao € vista como reflexao totalizadora e autorreferente. Mesmo a 16gica hegeliana,
que pretende mediar o infinito com o finito, o natural com o espiritual, o particular com o geral
nao consegue ultrapassar a primazia idealista do Uno, com a ideia de Absoluto para a qual tende
o espirito. Conforme Habermas (2002, p. 44), a racionalidade ¢, assim, “pensada como sendo
material, como uma racionalidade que organiza os conteidos do mundo, podendo ser lida a

partir deles. A razao ¢ a razao do todo e suas partes. ”

Continuando, conforme Habermas, na filosofia classica, o conceito de teoria era um

conceito forte, um caminho aberto a contemplagdo da verdade e do sagrado e, portanto,
naturalmente, inacessivel a maioria das pessoas. Na modernidade, esse enfoque se perdeu. No
entanto, observa-se a conservagdo de um certo distanciamento em relacdo a experiéncia
cotidiana, assim como a compreensao absolutista de uma teoria que se eleva acima da empiria

e das ciéncias singulares. Em sintese,

no desprezo pelo materialismo ¢ pelo pragmatismo sobrevive algo da
compreensdo absolutista de uma teoria, que ndo se eleva somente sobre a
empiria ¢ as ciéncias singulares, mas ¢ "pura‘ no sentido da eliminagdo
catartica de todos os vestigios de seu contexto de surgimento terreno.
Assim se fecha o circulo de um pensamento da identidade, que se introduz
a si mesmo na totalidade que pretende abranger, cuidando, portanto, de
satisfazer a exigéncia de fundamentar todas as premissas a partir de si
mesmo. A independéncia da condugdo tedrica da vida sublima-se na
moderna filosofia da consciéncia, assumindo a forma de uma teoria que
se fundamenta absolutamente a si mesma (HABERMAS, 2002, p. 42).

Para Dalbosco (2004), em seu artigo G.H. Mead e o problema do modelo reflexivo da
autoconsciéncia.: consideracgoes introdutorias, as criticas mais contundentes ao idealismo
alemao foram apresentadas pelos filésofos de orientacdo analitica, dentre eles, Tugenhadt, que
aponta para uma aporia em termos da relacao sujeito-objeto. Para Tugenhadt, se supde evidente
que

a consciéncia ¢ ter diante de si ou “representar” um objeto, que consiste
nesta relag@o caracteristica entre um sujeito e um objeto. Isto tem levado
a compreender a autoconsciéncia ¢ em geral o comportar-se consigo

mesmo como a relagdo entre o sujeito e ele mesmo como objeto: alguém
se tem a si mesmo diante de si (DALBOSCO, 2004, p.7).

Ora, se alguém tem a si mesmo diante de si, ocorre uma duplicagdo do sujeito em duas
dimensdes e, nessa duplicagdo ou atitude especulativa, (o olhar-se a si mesmo como diante de

um espelho) reside o carater aporético do modelo reflexivo de autoconsciéncia. Conforme
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Habermas, “Eu ndo posso manter o Eu por mim mesmo, apoiando-me nas proprias forg¢as. O
Eu que aparentemente me foi dado em minha autoconsciéncia como sendo o Eu pura e
simplesmente proprio — esse Eu ndo me pertence” (HABERMAS, 2002, p.204), uma vez que
ele possui um nucleo formado através das redes de interagdes intersubjetivas, mediadas pela

linguagem.

Honneth partilha todas essas criticas ao idealismo alemao e, para ele ¢ Habermas, a
unica tentativa promissora de apreender conceitualmente o contetido pleno do significado de
individualizacio social foi feita por G.H. Mead®, uma vez que, para esse autor, a individualidade
forma-se em condi¢cdes de reconhecimento intersubjetivo e de autoentendimento mediadas
comunicativamente. Essa inova¢ao decisiva em relacdo a filosofia do sujeito tornou-se possivel
gragas a guinada pragmatico-formal a qual atribui primazia a linguagem, tida como o meio
possivel de entendimento, da cooperagdo social e dos processos de aprendizagem
autocontroladas. H. Mead abre mao do modelo da reflexdo da autoconsciéncia, em que o sujeito
tem a si mesmo como objeto a fim de apoderar-se de si mesmo e, assim, tornar-se consciente
de si mesmo. “Somente H. Mead foi capaz de tirar-nos destas aporias, seguindo o caminho de

uma analise da interagdo” (HABERMAS, 2002, p. 204).

2.2.2 O processo de individuagdo conforme Mead

Voltando a Honneth, o modelo de luta pelo reconhecimento elaborado por Hegel, além
de ter permanecido apenas como um fragmento, sua orientacdo por premissas metafisicas,
fundamentadas no ideal de uma razao englobante, tornaram-no incompativel com o pensamento
atual, pds-metafisico. Lembremo-nos de que o jovem Hegel procurou descrever o processo de
formagao ética dos seres humanos como um processo que se desenrola conflituosamente, etapa
por etapa, no sentido de realizar um potencial moral j4 inscrito nas relagdes comunicativas entre
os sujeitos. No entanto, esse modelo pressupde o ponto de vista idealista de uma marcha

objetiva da razdo, que desdobra, aristotelicamente, a natureza comunitaria dos homens ou,

5> Mead foi um importante psicélogo social norte-americano, nascido em 1863 e falecido em 1931. E considerado
uma das figuras fundantes do pragmatismo, juntamente com Pierce. Suas ideias e pensamentos encontram-se
expostos no livro Mind, self and society, publicado postumamente, a partir de anota¢des de aulas dos seus alunos
do curso que ele desenvolveu na Universidade de Chicago, desde 1893 até o ano de sua morte.
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posteriormente, nos termos da filosofia da consciéncia, o processo de autorrelagdo do espirito

(HONNETH, 2009b). No entanto,

uma vez iniciado aquele movimento intelectual que comegou a desmontar
0s pressupostos tedricos do idealismo alemdo para avangar rumo a um
conceito de razdo mundanizado, repleto de experiéncia, essa retaguarda
metafisica da filosofia hegeliana viu-se perdida. (HONNETH, 2009b, p.
118)

Assim, para que esse modelo possa ser atualizado na perspectiva de uma teoria social
normativa, como deseja Honneth, algumas questdes precisam ser respondidas acerca da tese de
Hegel, segundo a qual, a formagao do Eu pratico esta ligada a pressuposi¢ao de reconhecimento
reciproco entre dois sujeitos que se defrontam, até que alcancem uma compreensao
complementar de si mesmos, como sujeitos autonomos e individuados. Hegel nao considera
essa relacdo intersubjetiva de forma empirica, contextualizada no mundo social, mas como uma
relagdo entre inteligéncias singulares. Pergunta-se: A hipotese de Hegel de uma sequéncia
ordenada de etapas de reconhecimento, fundamentada em bases idealistas, resiste a

consideragdes empiricas?

Como segunda tese, Hegel procura explicar o processo de formagao da identidade por
meio de diferentes formas de reconhecimento reciproco. Sdo elas: o amor, o direito ¢ a
eticidade, trés quadros sucessivos, cada vez mais ampliados, em que os sujeitos envolvidos se
confirmam, reciprocamente, como sujeitos autdbnomos e individuados, em seu processo de
desenvolvimento racional rumo a constituicdo da comunidade ética. Contudo, essa €, também,
uma tese metafisica, construida sobre relagdes conceituais, transpostas para a realidade
empirica, o que torna necessaria uma descri¢cao fenomenologica, empiricamente controlada, das
formas de reconhecimento, que permita uma comprovac¢dao ou correcao dessa proposta de

Hegel.

Finalmente, a terceira tese pode ser decomposta nas seguintes hipdteses: (a) o
desenvolvimento do Eu depende do percurso, bem-sucedido, dessa sequéncia de formas de
reconhecimento; (b) as falhas nesse processo ocorrem pela experiéncia de desrespeito que pode
acontecer em cada etapa, o que leva os individuos, entdo, a uma luta por reconhecimento de sua
autonomia. Essas duas hip6teses estdo também ligadas a premissas metafisicas, visto que estao
norteadas “pelo quadro teleologico de uma teoria evolutiva que faz o processo ontogénico da

formacao da identidade passar diretamente a formagao da estrutura social” (HONNETH, 2009b,
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p.122). As perguntas a serem respondidas, entdo, sdo as seguintes: E possivel atribuir as etapas
de reconhecimento experiéncias correspondentes de desrespeito? Podem ser encontradas
comprovagoes historicas e socioldgicas para a ideia de que tais formas de desrespeito foram ou

sdo de fato fonte motivacional de confrontos sociais?

Foi com o intuito de responder as questdes relativas a primeira dessas teses que Honneth
recorreu ao pensamento de Georg Herbert Mead uma vez que, para nosso autor, a teoria de
Mead permite uma traducao da teoria do reconhecimento de Hegel numa linguagem tedrica

poOs- metafisica.

Para Mead, a individuagdo ¢ decorrente da internalizacdo das instancias sociais
controladoras do comportamento humano, resultante da incorporagao, pelo individuo, daquilo
que as pessoas de referéncia esperam dele. Com essa incorporagdo surge no interior do
individuo um centro de autocomando, ja distanciado das expectativas alimentadas por outros,
ou seja, uma consciéncia que permite ao individuo o desempenho autonomo dos seus papéis

sociais. Ou seja,

a individuacdo ndo ¢ representada como a autorrealizagdo de um sujeito
autoativo, realizado na liberdade e na soliddo, mas como um processo
linguisticamente mediado da socializagdo e, ao mesmo tempo, da
constitui¢do de uma historia de vida consciente de si mesma. A identidade
de individuos socializados forma-se simultaneamente no meio do
entendimento linguistico com outros ¢ no meio do entendimento intra-
subjetivo-historico-vital consigo mesmo. A individualidade forma-se em
condigdes de reconhecimento intersubjetivo e de autoentendimento
mediado intersubjetivamente (HABERMAS, 2002, p. 186).

Mead pergunta-se, inicialmente, pelas condi¢cdes de acesso a0 mundo subjetivo. Se,
conforme Hegel, ¢ por meio da relagdo intersubjetiva de reconhecimento que transcorre o
desenvolvimento da consciéncia de si e, portanto, da identidade, para Mead, ¢ importante saber
a partir de quando (originariamente) e como o processo objetivo de interpretacdo do proprio

comportamento, via reacdo comportamental de um outro, pode ser compreendido pelo ator.

Para chegar a uma resposta para essa questao, Mead lanca mao da nogao de gesto, que
se tornou basica para seu pensamento. O que sdo os gestos? Sdo atos sociais de ajustamento
que caracterizam os comportamentos interativos dos animais. Para Mead, entre os seres
humanos, o gesto sonoro, uma forma de comunicacao instintiva e pré-linguistica, desempenha

papel importante. Pelo gesto sonoro, que ambos os organismos captam simultaneamente, o ator
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¢ afetado a0 mesmo tempo e da mesma maneira que o seu parceiro. Assim, ele aprende a
compreender o proprio comportamento a partir da perspectiva do outro, ou seja, a luz da reagao
comportamental interpretadora do outro. Nesse processo, o gesto sonoro de um individuo
adquire para ele um outro significado extraido da perspectiva do outro que reage a esse gesto.
Isso, porém, faz com que o gesto sonoro modifique o seu carater: devolvido pelo companheiro
de interacdo, o gesto sonoro transforma-se num portador de significado. Para entendermos essa
questdo, basta que nos lembremos da pré-linguagem sonora que caracteriza as trocas entre a

mae e seu filho bebé. De acordo com Habermas,

para assumir-se a si mesmo diante da perspectiva de um outro
participante da interagdo, e tornar-se consciente de si mesmo enquanto
objeto social, o ator precisa apropriar-se do significado objetivo dos seus
gestos sonoros, igualmente estimulantes para ambos os lados. Com essa
autorreferéncia o ator reduplica-se, passando para a instdncia de um Me
(HABERMAS, 2002, p.211).

O Eu performativo, autor de uma agdo ou gesto, ¢ seguido pelo Me e ¢ dado a mim
somente como uma recorda¢do, uma vez que o Eu ¢ aquilo que eu era instantes atras, poucos
segundos antes da devolugdo do meu gesto pelo meu interlocutor, porque, assim que ele o
devolve a mim, ja sou um me. Disso resulta que a autoconsciéncia originaria nao ¢ um fendémeno
que habita no sujeito, ou que esta a sua disposi¢ao, mas que € gerado comunicativamente, a

cada instante em que esse tipo de comunicagdo ocorre.

Mead chega, assim, a uma concepgao intersubjetivista da autoconsciéncia humana: “um
sujeito s6 pode adquirir uma consciéncia de si mesmo na medida em que ele aprende a perceber
sua propria agdo da perspectiva, simbolicamente representada, de uma segunda pessoa”
(HONNETH, 2009b, p. 131). Dessa maneira, Mead afirma que a percepcao do outro €
fundamental para o desenvolvimento da autoconsciéncia, ndo sendo possivel o

desenvolvimento desta sem aquela.®

® The self acts with reference to others and is immediately conscious of the objects about it. In memory it also
redintegrates the self acting as well as the others acted upon. But, besides these contents, the action with reference
to the others calls out responses in the individual himself- there is then another “me”criticizing, approving, and
suggesting, and conscious planning, i.e., the reflective self [O self atua com referéncia aos outros e torna-se
imediatamente consciente dos objetos dessa atuagdo. Na memdria ele reintegra a acdo do self tanto quanto a a¢do
dos outros sobre ele. Contudo, além desses contetidos, a agdo com referéncia aos outros provoca respostas no self’
do individuo — existe, portanto, um outro me que critica, aprova, sugere € conscientemente planeja, ou seja, o self
reflexivo] (MEAD, 2013, p. 376, tradugdo nossa).
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Mead explica a autorrelagao pratica do mesmo modo que a autorrelagdo epistémica, ou
seja,“a partir de uma reorganizacdo do nivel de interacdo pré-linguistica comandada pelos
instintos. Esta surge da passagem para outro modo de comunicagdo, ao passo que aquela resulta
da passagem para um outro nivel de controle do comportamento” (HABERMAS, 2002, p. 212).
Trata-se do mecanismo da assuncdo da perspectiva do outro, quando o Ego assume as
expectativas normativas do outro, ndo as cognitivas. Nesse processo forma-se um outro Me,
que ndo ¢ mais a sede da autoconsciéncia, mas um Me que tem como tarefa especifica a

mobiliza¢cdo de motivos para a agdo e o controle interior dos proprios comportamentos.

Mead interpreta esse Me como o outro generalizado, isto ¢, como as expectativas de
comportamento do ambiente social que sdo internalizadas pela pessoa. Em sintese, em termos
da formagao da identidade praticomoral do individuo, o pensamento de Mead apoia-se na ideia
segundo a qual a crianga aprende a conceber-se a si mesma mediante a perspectiva normativa

dos adultos que com ela convivem e passam a assumir as atitudes desses adultos.

Justamente dai emerge a tese da individuagao social elaborada por Mead. O conceito de
subjetividade se altera significativamente: a consciéncia, antes centrada no Eu, forma-se por
meio das relagcdes simbolicamente mediadas com os parceiros de interagdo, num caminho de
fora para dentro. Isso significa que a consciéncia tem um nucleo intersubjetivo, continuamente
dependente da linguagem, que ¢ o meio pelo qual alguém se reconhece no outro, de modo nao
objetivador. Ou, da mesma forma que em Fichte: a autoconsciéncia surge do encontro com um

outro Eu, colocado perante mim.

Mead faz uma descrig¢ao desse processo de individuagao (ou de formagao da identidade)
pela crianga, recorrendo as etapas da atividade ludica infantil por ele denominadas etapas do
play e do game. Na etapa do play, a crianga imita os gestos e comportamentos dos adultos que
a cercam: ela € o pai, a professora, a mae; corresponde aos simples jogos imitativos da crianga
pequena, que refletem as expectativas normativas desses adultos tais como percebidas pela

crianga e com as quais ela lida em seu comportamento cotidiano.

J& na etapa game, a crianga estd inserida num jogo de regras organizadas no contexto do
qual ela tem que ocupar seu proprio lugar e aprender a perceber-se e a agir segundo as
expectativas de todos os demais. Portanto, “na passagem da primeira a segunda etapa do jogo
infantil, migram para dentro da autoimagem pratica da crianca em desenvolvimento as normas

sociais de acdo de um outro generalizado” (HONNETH, 2009b, p.134).
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Esse mesmo mecanismo fundamenta o processo de socializacdo de todo ser humano,
uma vez que tal processo se desenrola por meio da interiorizagcdo das normas de conduta
originadas das expectativas de comportamento do grupo ao qual o individuo pertence. Isso
significa que o individuo aprende a se perceber da perspectiva de um outro generalizado, como
membro de uma sociedade e, a0 mesmo tempo, desenvolve sua propria identidade. Referindo-
se a esse processo Mead afirma: “¢ esta identidade que se pode manter na comunidade, que ¢
reconhecida na comunidade, na medida em que ela reconhece as outras” (apud HONNETH,

2009b, p. 136).

Tal como Hegel, Mead pretende que essa compreensao que o individuo tem de si mesmo
a partir da perspectiva do outro generalizado seja a de uma pessoa de direitos. Ou seja, ele
aprende nao somente sobre os deveres que devera cumprir como membro de uma sociedade,
como também sobre os direitos que lhe cabem, assim como podera esperar que obtenha dos
demais o respeito as suas pretensdes individuais. Esse ¢ 0 mecanismo pelo qual cada individuo
marca sua propria posi¢do dentro da sociedade, alcanga o autorrespeito e o reconhecimento de

sua dignidade, do seu valor, pelos demais.

Conforme Honneth (2009b, p. 138), principalmente em termos da segunda etapa
introduzida por Hegel sob o conceito genérico de direito, o conceito do outro generalizado de
Mead representa um avango: reconhecer-se como uma pessoa de direito significa incluir na
propria agdo “a vontade comunitaria incorporada”. Nesse sentido, o Me referente a

autorrelagdo pratica constitui uma forga conservadora do status quo.

Mead, porém, vai além desse quadro referencial, ainda partilhado com Hegel, a partir
do momento em que ele inclui em suas considera¢cdes o potencial criativo do Eu, ao qual
compete, contrapondo-se a0 Me normativo, reagir a comunidade e tentar provocar mudangas.
Para Mead “o Eu ¢ um reservatorio de energias psiquicas que dota todo sujeito de um grande
numero de possibilidades inesgotadas de identidade”, que tendem a se manifestar (HONNETH,
2009b, p.140). O Eu, da mesma forma que o inconsciente da psicanalise, designa a instancia da
personalidade responsavel pelas reagdes impulsivas e criativas que irrompem repentinamente,

provocando o desenrolar do processo de individuagao.

Dito de outra maneira, a tensdo entre o Me e o Eu, entre a pressdo pela conformidade e
a pressdo pela diferenciacdo, gera o conflito que, para Mead, explica o desenvolvimento moral,
tanto para os individuos, quanto para as sociedades. De acordo com Habermas, esse processo

ocorre por um rompimento (ou uma ultrapassagem) da forma convencional da identidade sob a
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pressdo da necessidade de diferenciag¢do social e da multiplicacdo de expectativas de papéis
conflitantes, o que leva o individuo a tomada de decisdes morais proprias e ao desenvolvimento

de uma forma de vida resultante de um autoentendimento ético.

Mead insere na autorrelagdo pratica uma tensdo entre a vontade global
internalizada e as pretensdes da individuacdo, a qual deve levar a um
conflito moral entre o sujeito e seu ambiente social; pois para por em
pratica as exigéncias que afluem do intimo, ¢ preciso em principio o
assentimento de todos os membros da sociedade, visto que a vontade
comum controla a propria agdo até mesmo como norma interiorizada. E
a existéncia do “Me” que forga o sujeito a engajar-se, no interesse do seu
“Eu”, por novas formas de reconhecimento social (HONNETH, 2009b,
p. 141).

Nesse caso, o individuo perde a referéncia do seu parceiro de didlogo interno, o Me,
representante do outro generalizado da coletividade existente. Projeta, entdo, contrafaticamente,

uma sociedade futura, na qual suas pretensdes poderdo obter assentimento.

A exigéncia ¢ por liberdade de convengdes, de leis. Naturalmente, uma
tal situacdo so ¢ possivel quando o individuo se volta de uma sociedade
estreita e limitada para uma mais abrangente no sentido légico de que ha
nela mais direitos que sdo menos restritos. Desviamo-nos de convengdes
fixas, que ndo tém mais sentido para uma sociedade onde os direitos
devem ser publicamente reconhecidos, e apelamos para uma outra sob a
assuncdo de que hd um grupo de outros organizados que reagem ao
proprio apelo — mesmo que ele deva estar dirigido a posteridade
(MEAD, apud HONNETH, 2009b, p. 142).

Institui-se dessa forma um outro Me, ideal, representante dessa sociedade futura, com o
qual o sujeito dialoga, e que confere reconhecimento as pretensdes do Eu. E dessa forma que a
sociedade se desenvolve e se amplia, no sentido de propiciar a liberagao das identidades dos
individuos. Para Mead, hd uma forca histdrica nas divergéncias morais entre os desejos do Eu
e as formas de contencdo moral sociais, o que propicia a tese hegeliana de luta por

reconhecimento uma base na psicologia social.

Assim como Hegel em relacdo a formacdao da vontade comum, Mead concebe a
evolugdo moral das sociedades como um processo gradual de ampliagdo dos direitos juridicos,

resultante de uma luta por meio da qual os sujeitos procuram elevar seu grau de autonomia
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individual. Para ambos, a liberag@o historica da individualidade se efetua como uma luta por
reconhecimento de longo alcance. No entanto, Mead oferece uma explicagdo motivacional para
esse processo: ele ¢é resultante das camadas incontroldveis do Eu, que s6 podem exteriorizar-se
com a aquiescéncia de um outro generalizado. Para tanto, os sujeitos sdo compelidos a unir
esforgos, buscando um enriquecimento da comunidade que acolha seus anseios. Por meio desse
processo, a sociedade amplia-se pela atuagao de dois mecanismos: pelo aumento dos graus de
liberdade concedidos aos individuos e pela inclusdo de um nimero maior de individuos em

termos do atendimento as suas pretensdes juridicas.

Conforme ja dito anteriormente, Hegel aponta uma primeira etapa de reconhecimento
no interior da relacdo amorosa, precedente a etapa do reconhecimento juridico; como terceira
etapa, Hegel refere-se ao processo de confirmacao ou reconhecimento das particularidades do
sujeito individual. Mead ndo faz uma mencao explicita a uma primeira etapa de reconhecimento
no interior da familia, embora seja evidente que a infincia, para ele, constitui um momento
fundante do processo de individuag¢do, quando ocorrem as primeiras trocas sonoras entre a
crianca e os adultos que a rodeiam. Ja a segunda etapa, na qual o sujeito aprende a reconhecer-
se como pessoa de direitos, o conceito de outro generalizado ¢ central na teoria de Mead. Em
termos da terceira etapa, para Mead, os impulsos do Eu também exigem chances para a
autorrealizagdo pessoal na sociedade em que o sujeito esta inserido. Tais impulsos surgem
naqueles individuos que ja alcangaram reconhecimento, mesmo que elementar, como membros
de uma coletividade. Isso, porém, ndo basta, uma vez que o individuo aspira ser reconhecido
em suas diferencas em relagdo as outras pessoas. Trata-se aqui de uma classe diferente de
pretensoes, que exigem uma espécie particular de reconhecimento, por meio do qual o individuo
alcanca a consciéncia de sua unicidade. Em outras palavras, para Mead, por autorrealizag@o
entende-se o processo pelo qual “um sujeito desenvolve capacidades e propriedades de cujo
valor para o meio social ele pode se convencer com base nas reagdes de reconhecimento do seu
parceiro de interagcao” (HONNETH, 2009b, p. 148). Trata-se aqui, entdo, da forma¢dao de um
outro Me, diferente daquele Me moral. Trata-se de um Me valorativo, que requer poder entender
a s mesmo como uma personalidade Unica, ou seja, trata-se de uma instancia de autovalorizacdo
ética, que contém as normas axioldgicas de uma coletividade, dentro das quais, o sujeito pode

certificar-se de sua importancia social.

Para Honneth, uma tal instincia de autocertificacdo ética precisaria percorrer um
caminho de formacdo semelhante a formacao do Me moral: partindo da estima experimentada

inicialmente pela crianga com a dedicagdo afetiva e concreta do outro, o sujeito precisaria
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aprender a generalizar as convicgdes axiologicas de todos os seus parceiros de interagdo, até
que viesse a obter “uma representacdo abstrata das finalidades comuns de sua coletividade”
(HONNETH, 2009b, p. 148). S6 no horizonte de valores compartilhados ele seria capaz de
conceber-se a si mesmo como pessoa distinta de todas as demais e possuidor de capacidades

proprias, que lhe possibilitariam uma inser¢ao positiva nesse cenario.

Entretanto, Mead nao seguiu por esse caminho, tendo preferido o estabelecimento de
um vinculo entre a experiéncia de realizacdo de um trabalho socialmente 1util e a
autorrealizagdo. Ou seja, para Mead, o reconhecimento social recebido pelo individuo pela
fun¢do que executa, no quadro da divisdo social do trabalho, ¢ suficiente para lhe proporcionar

a consciéncia de sua particularidade e valor individual (HONNETH, 2009b).

Essa proposta de Mead representa uma tentativa de resposta pos-tradicional ao problema
hegeliano da eticidade: a relagdo do reconhecimento reciproco deve ser encontrada num sistema
transparente de divisdo funcional do trabalho. Todavia, apesar da relativa liberdade que essa
autorrealizagdo pessoal e profissional representa em termos de sua dependéncia da valoracdo
coletiva, devemos nos lembrar de que “é a concepcao comum de vida boa que estabelece a
valéncia das diversas fungdes do trabalho” (HONNETH, 2009b, p.151). Enfim, a divisao
funcional do trabalho ndo ¢ um sistema axiologicamente neutro e, sim, dependente das

convicgoes éticas de uma sociedade.

Portanto, nesse sentido, o problema realmente desafiador e ndo respondido por Mead
consiste em determinar as condigdes é€ticas de uma sociedade que, por um lado, sejam
substantivas o suficiente para propiciar a cada sujeito o alcance de uma consciéncia de sua
contribui¢do particular ao processo da vida social e, por outro, sejam formais o suficiente para
ndo restringir o espaco de possibilidades para a autorrealizacdo pessoal (HONNETH, 2009b).
S6 uma semelhante forma de eticidade democratica poderia abrir o horizonte cultural de tal
forma que sujeitos com direitos iguais poderiam reconhecer-se reciprocamente em suas
particularidades individuais, pelo fato de que cada um contribui, de sua propria maneira, para a

reproducdo da identidade coletiva.

Em Hegel, a ideia de uma luta por reconhecimento social foi trabalhada por meio do
conceito de intui¢do reciproca (ou solidariedade). Conforme Honneth (2009), Hegel entende
por eticidade uma espécie de sintese das duas formas anteriores de reconhecimento, tendo
herdado do direito, o tratamento igualitarista e, do amor, o vinculo afetivo. Assim, a eticidade

constitui
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o género de relagdo social que surge quando o amor, sob a pressdo
cognitiva do direito, se purifica, constituindo-se em uma solidariedade
universal entre os membros de uma coletividade; visto que nessa atitude
todo sujeito pode respeitar o outro em sua particularidade individual,
efetua-se nela a forma mais exigente de reconhecimento reciproco
(HONNETH, 2009b, p.154).

Para Honneth (2009), fica evidente que, sem referéncia a um quadro de valores e
objetivos comuns (buscados por Mead, sem sucesso, em termos da divisdo cooperativa do
trabalho), falta, tanto a Hegel, quanto a Mead uma concep¢do do que seja uma vida bem-
sucedida ou um ideal de vida boa, em relacdo ao qual se possa reconhecer a contribuigdo social
de cada individuo para a coletividade ou para que se possa demonstrar um interesse solidario

pelo seu modo de ser.
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3 RECONHECIMENTO E NAO RECONHECIMENTO

Conforme vimos, Hegel ¢ Mead partem do principio, segundo o qual, a reproducao da
vida social ¢ regida segundo o imperativo de um reconhecimento reciproco entre os sujeitos,
uma vez que estes s podem chegar a uma autorrelacao pratica quando aprendem a se conceber
a partir da perspectiva normativa dos seus parceiros de interagcdo. Esse imperativo atua como
uma forma de coer¢do normativa e exige dos individuos uma amplia¢do gradual do contetido
do reconhecimento reciproco, uma vez que somente por esse meio eles podem expressar
socialmente e com relativa liberdade as suas pretensdes subjetivas que sempre se transformam
€ se reapresentam.

Para que essa hipdtese de uma evolucdo concomitante dos processos de individuagao e
de socializacdo possa efetivamente funcionar como fundamento para uma teoria da sociedade,
ela deve ser remetida, sistematicamente, as lutas de grupos sociais, moralmente motivadas, que
tenham como objetivo estabelecer formas ampliadas de reconhecimento reciproco, tanto no
interior das instituicdes, quanto da cultura, propiciando, assim, as transformacgdes
normativamente geridas das sociedades (HONNETH, 2009b).

Antes, porém, de poder esbogar uma tal teoria da sociedade, Honneth (2009b) necessita
encontrar comprovagoes para as trés formas de reconhecimento descritas por esses autores, com
o intuito de responder a seguinte questao: Elas correspondem, realmente, a tipos independentes
de autorrelagdo pratica e permitem efetivamente a realizacdo de potenciais diferentes de
desenvolvimento moral? Elas podem ser confirmadas por meio de investigacdes em outras areas
do conhecimento? Além disso, nem Hegel nem Mead chegaram a considerar, de forma
sistemdtica, as experiéncias de denega¢do do reconhecimento originadoras das lutas por
reconhecimento. Para preencher essa lacuna, Honneth (2009b) vai tentar elaborar uma
descrigdo dessas experiéncias de desrespeito, contrastando-as com as formas de
reconhecimento, com o intuito de saber “qual nivel de autorrelagio de uma pessoa,
intersubjetivamente adquirida, elas respectivamente lesam ou chegam a destruir” (HONNETH,
2009b, p.157).

O capitulo esta dividido em duas partes: na primeira, vamos apresentar os estudos feitos
por Honneth (2009b) das formas de reconhecimento intersubjetivo, que fundamentam o
desenvolvimento dos processos de individuagao e de socializagao, tal como pensados por Hegel

e Mead; na segunda, serdo descritas as experiéncias que podem frustrar esse processo e que,
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uma vez infringidas a um conjunto de sujeitos, podem ser consideradas como motivadoras da

luta por reconhecimento.

3.1 Os padraoes de reconhecimento intersubjetivo: amor, direito, solidariedade

3.1.1 Amor: primeira forma de reconhecimento

Honneth (2009b) refere-se ao amor como aquelas ligagdes emotivas fortes que
envolvem poucas pessoas: as relagdes eroticas entre dois parceiros, as relagdes de amizade e os
lagos entre pais e filhos. Para Hegel, o amor representa a primeira etapa do reconhecimento
reciproco, porque, nela, os sujeitos se experienciam como pessoas carentes, dependentes umas
das outras. “A chave para transferir esse tema para um contexto de pesquisa delimitado pelas
ciéncias particulares ¢ representada pela formulacao de Hegel segundo a qual o amor tem de
ser concebido como um ‘ser-si-mesmo em um outro’” (HONNETH, 2009b, p. 160). Por si s
o amor significa, entdo, um equilibrio precario entre autonomia e dependéncia.

Para Honneth (2009b), a teoria psicanalitica das relagdes objetais ¢ a mais apropriada
no sentido de tornar compreensivel o papel do amor como fundamento das primeiras relagdes
de reconhecimento. A importancia da teoria das relagdes objetais para a teoria do
reconhecimento se deve ao fato de que ela permite a percepcao do amor como uma forma de
reconhecimento reciproco, cujo sucesso depende fundamentalmente do alcance do equilibrio
entre dependéncia simbiodtica e autoafirmacdo, concepcao que confirma de modo surpreendente
as intuicdes de Hegel expressas no Sistema da eticidade ou Sistema da vida ética (HONNETH,
2009b). Com essa escolha tedrica, Honneth (2009b) afasta-se da psicanalise freudiana e afirma
que as investigagoes realizadas por psicanalistas americanos e ingleses permitiram apontar para
a importancia duradoura das experiéncias interativas primevas e pré-linguisticas da crianca, em

oposi¢io ao modelo estrutural do Id e do Ego’ da matriz freudiana.

7 Tal escolha renderd a Honneth fortes criticas por parte dos autores ligados a psicanalise freudiana ¢ lacaniana
uma vez que, ao assumir essa posicao, o filésofo deixa de lado a importante questdo da pulsdo inconsciente como
fundamento da conduta humana ¢ daré a sua teoria uma inflexdo cognitivista inconteste. Sobre essa questio veja-
se o artigo de Vladimir Safatle Abaixo de zero: psicanalise, politica e o “déficit de negatividade” em Axel Honneth,
disponivel no site a seguir, consultado em maio de 2016:

https://www.academia.edu/8384738/Abaixo_de zero psican%C3%Allise_pol%C3%ADtica_e o d%C3%A9fi
cit de negatividade em Axel Honneth, consultado em maio de 2016.
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Se o processo de socializagdo dependia determinantemente das
experiéncias que a crianga pequena faz no relacionamento afetivo com
seus primeiros parceiros de relagdo, entdo nao podia mais ser mantida em
pé a concepgao ortodoxa segundo a qual o desenvolvimento psiquico se
efetua como uma sequéncia de formas de organizacdo da relagdo
“monoldgica” entre pulsdes libidinosas e capacidade do ego; pelo
contrario, o quadro conceitual da psicanalise carecia de uma ampliagdo
fundamental, abrangendo a dimensao independente de interesses sociais
no interior da qual a crianga aprende a se conhecer como um sujeito
auténomo por meio da relacdo emotiva com outras pessoas ( HONNETH,
20090, p. 162).

Foi Spitz (1979) o primeiro investigador a comprovar que a privagao da dedicagao
materna pode acarretar distirbios graves no comportamento do bebé, mesmo nas situagdes em
que suas caréncias basicas sdo atendidas por boas cuidadoras, tendo chamado a aten¢do para o
quadro por ele denominado hospitalismo, que consiste na presenca de indicadores de forte
atraso afetivo-motor e na fala das criangas institucionalizadas e separadas da mae ou figura
materna. Os trabalhos de Spitz motivaram outros estudos que confirmaram a importancia das
experiéncias pré-linguisticas entre a crianga e a mae. Com isso, dados levantados a partir de
casos clinicos levaram a comprovacdo de que diferentes quadros psicologicos estavam
relacionados a processos mal-sucedidos da separagdo mae-filho.

Com o intuito de encontrar fundamentos empiricos para o amor, enquanto primeira etapa
de reconhecimento, Honneth (2009b) recorreu especificamente aos trabalhos conduzidos por
Donald W.Winnicott,® cujos estudos clinicos permitiram a interpretaco, segundo a qual, a
crianca desenvolve a capacidade de estar s6 e superar a fase inicial de simbiose com a mae na
medida em que sente que pode confiar no amor materno. E exatamente mediante essa seguranga
que a crianga descobre sua propria vida pessoal com a liberdade de saber-se amado e garantido.
Esse momento representa o inicio “da espécie de autorrelacdo a que um sujeito pode chegar,
quando se sabe amado por uma pessoa vivenciada como independente, pela qual ele sente,
também, de sua parte, afeicdo ou amor” (HONNETH, 2009b, p.173). Winnicott (1983)
descreveu trés fases nesse processo de desenvolvimento: a fase inicial, de dependéncia absoluta,
denominada fase do colo; a seguinte, de dependéncia relativa e uma terceira, denominada rumo

a independéncia.

8 Psicanalista e pediatra inglés, nascido em 1896 e falecido em 1971, cujos trabalhos na area da psicanalise e da
psicologia infantil marcaram profundamente a compreensao do papel do ambiente afetivo para a satide mental.
Um conhecimento maior sobre sua obra pode ser encontrado nos livros por ele publicados e nos seguintes sifes:
https://psicologado.com/abordagens/psicanalise/donald-woods-winnicott e www.sbpw.com.br relativo a
Sociedade Brasileira de Psicanalise Winnicottiana.
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Na primeira fase, de dependéncia absoluta da crianga e de dedicagdo complementar da
mae, a crianga necessita totalmente do amor e dos cuidados maternos. Conforme Winnicott
(1983), nessa fase, a mae estd preocupada ou devotada com os cuidados do seu nené que, de
inicio, parece ser parte dela mesma; além disso, ela estd muito identificada com o nené e sabe
muito bem como € que ele esta se sentindo. Dessa forma, os cuidados maternos fundem-se com
a crianca de tal forma que ocorre, no comeco da vida humana, uma fase de intersubjetividade
indiferenciada. Trata-se da fase denominada por ele como fase do colo. Esta fase s comeca a
caminhar para sua conclusdo quando a mae, aos poucos, retorna as suas rotinas diarias e a da
atencao aos demais familiares, deixando a crianca sozinha por intervalos de tempo maiores
(WINNICOTT ,1983). Em torno dos seis meses, na fase denominada como dependéncia
relativa, a crianca comeg¢a a decifrar sinais acusticos e visuais como indicios de que sera
atendida em suas necessidades e pode, assim, suportar progressivamente a auséncia da mae por
intervalos de tempo cada vez maiores.

Entretanto, como se constitui esse processo segundo o qual mae e filho podem se
separar, deixando o estado indiferenciado simbidtico até alcangarem a compreensao e aceitacao
de si mesmos como seres independentes? Para a crianga, esse afastamento da mae representa
um desafio dificil. Ela se torna consciente da sua dependéncia e isso gera tensdo e ansiedade,
principalmente se as auséncias da mae superam a sua possibilidade de esperar, com confianga,
pelo seu retorno. A crianga consegue resolver essa tarefa por meio de dois mecanismos: o
primeiro, descrito por Winnicott (1983) com a rubrica da destrui¢do e o segundo no quadro
daquilo que ele denominou objetos transicionais. Um comportamento agressivo surge quando
0 bebé comega a ver a mae como um outro ser, diferente de si mesma, com direito proprio, cujo
olhar ndo se dirige mais apenas para ele, bebé. Essa agressividade manifesta-se por meio de
mordidas, empurrdes, tapas, na tentativa de destruir essa mae que ele ndo aceita, uma vez que
ela ¢, a0 mesmo tempo, uma mae objeto de amor e uma mae outra, pertencente ao ambiente
(HONNETH, 2009b).

Para Jessica Benjamin, autora que tentou interpretar essa relacdo amorosa descrita por
Winnicott (1983) como um processo de reconhecimento reciproco, tal fase de destruicdo
representa a primeira luta por reconhecimento, uma vez que “so na tentativa de destrui¢ao de
sua mae, ou seja, na forma de uma luta, a crianga vivencia o fato de que ela depende da atencao
amorosa de uma pessoa existindo independentemente dela, como um ser com pretensoes
proprias” (HONNETH, 2009b, p. 170). Como um segundo mecanismo, ao longo dessa etapa, a
crianga costuma estabelecer uma forte relacdo afetiva com objetos do seu meio material:

brinquedos, pontas de travesseiros, o proprio dedo, tratados como posse exclusiva, amados e,
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ao mesmo tempo, destruidos. Esses objetos, inofensivos, sdo utilizados pelas criangas para
continuar a viver suas fantasias originarias de onipoténcia depois da experiéncia de separacao
e, a0 mesmo tempo, testa-las na realidade, de maneira criativa. Nesse caso, os objetos
transicionais seriam elos de mediagdo entre a vivéncia primaria de simbiose e a experiéncia de
saber-se separado.

Aos dois anos de idade, a crianga ja se encontra preparada para lidar com a perda da
mae, ajudada, inclusive, pela intensificagdo dos contatos com outros adultos importantes. A
entrada na escola inaugura a fase de rumo a independéncia, posto que coloca a crianga em
contato com realidades cada vez mais abrangentes.

Convém ressaltar aqui que o desenvolvimento da capacidade de estar sé esta
diretamente relacionado a confianga no amor materno. Para Winnicott (1983), encontra-se na
relagdo bem-sucedida entre mae e filho um padrao interativo que sera recorrente na vida adulta.
O desejo de estar fundido com outra pessoa mantém-se inconscientemente atuante e s6 sera
ultrapassado mediante a experiéncia de desilusdo de uma tal expectativa pela experiéncia da
separagdo e pelo reconhecimento do outro como pessoa independente.

Para Honneth (2009b), ¢ possivel tirar dos estudos de Winnicott algumas conclusoes a
respeito da estrutura comunicativa que faz do amor uma forma de relagdo particular de
reconhecimento reciproco. E possivel formular a hipotese segundo a qual todas as relagdes
amorosas do individuo adulto sdo marcadas pelo registro inconsciente da vivéncia originaria de
fusdo com a mae. Em continuidade, esse desejo de fusdo sé se torna amor verdadeiro se
desiludido pela experiéncia de separagdo. Busca-se, portanto, o equilibrio entre dois polos de
uma balanca: a experiéncia do poder estar s6 e a experiéncia da “deslimitacdo reciproca, na qual
0s sujeitos se experienciam como reconciliados um com o outro” (HONNETH, 2009, p. 175).
Compreende-se assim que a forma de reconhecimento do amor, descrita por Hegel como um
ser—si- mesmo em um outro nao significa um estado intersubjetivo, mas um estado de tensdes
comunicativas mediadoras da experiéncia de poder-estar-s6 com a do estar-fundido, momentos
de equilibrio da experiéncia reciproca de “estar-consigo-mesmo-no-outro” (HONNETH, 2009
b, p. 175).

Em sintese, o amor representa a quebra da simbiose caracteristica da relacao entre pais
e filhos, e o que nele encontra reconhecimento ¢ a possibilidade de cada um dos envolvidos
poder manifestar sua independéncia e, ainda assim, se saber amado pelo outro. Trata-se de um
fundamento forte o suficiente para que se possa dar razdo a Hegel quando ele localiza, nas
relacdes amorosas que se passam no interior das familias, o momento de aquisicao, pelo sujeito,

da autoconfianca necessaria a sua participagdo autdbnoma na vida publica.
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Visto que essa relagdo de reconhecimento prepara o caminho para uma
espécie de autorrelacdo em que os individuos alcangam mutuamente uma
confianga elementar em si mesmos, ela precede, tanto logica, quanto
geneticamente, toda outra forma de reconhecimento reciproco: aquela
camada fundamental de uma seguranga emotiva, ndo apenas na
experiéncia, mas também na manifestagdo das proprias caréncias e
sentimentos, propiciada pela experiéncia intersubjetiva do amor, constitui
o pressuposto psiquico do desenvolvimento de todas as outras atitudes de
autorrespeito (HONNETH, 2009b, p. 177).

3.1.2 O direito: segunda forma de reconhecimento

As relagdes amorosas entre pais e filhos, entre parceiros sexuais, assim como as relagdes
de amizade, estdo sujeitas a sentimentos involuntarios de simpatia e de atracdo mutuas, ndo
susceptiveis de um controle racional. Portanto, ndo sdo relagdes extensivas a qualquer outro e
se restringem a um pequeno espaco de convivéncia mais intima. Contudo, vimos que Hegel
fundamentou no amor o cerne estrutural de toda eticidade, na medida em que ele constitui, com
seu movimento de simbiose-delimitacao-deslimitacdo, a condicdo de possibilidade da

autoconfianga individual, fundamental para a participagdo na vida publica.

Da forma de reconhecimento do amor, vista aqui em termos das relacdes de objeto,
diferencia-se a relacdo juridica uma vez que ambas sdo concebidas como dois padrdes
semelhantes de socializa¢ao, com o recurso a0 mesmo mecanismo de reconhecimento reciproco
(HONNETH, 2009b, p.179). Tanto para Hegel, quanto para Mead s6 podemos chegar a
compreensdo de n6s mesmos como portadores de direitos quando somos capazes de observar
as obrigacdes que temos em relacdo ao outro ou quando, no dizer de Mead, apenas da
perspectiva normativa do outro generalizado podemos nos entender como pessoas de direitos

e assegurados quanto ao cumprimento social de algumas das nossas pretensoes.

Conforme Honneth (2009b) entre Mead e Hegel existe uma diferenga fundamental
acerca do reconhecimento juridico: Hegel visa, desde o inicio, a constitui¢do das relagdes
juridicas modernas, que se estendem a todos os homens na qualidade de seres livres e iguais.
Ou seja, para Hegel, a ideia do reconhecimento dos direitos da pessoa sé se realiza nas
sociedades que evoluiram de uma organizacao ética tradicional para uma organizagdo segundo

principios universalistas.
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Por outro lado, com a ideia de outro generalizado, Mead estava interessado na logica
do reconhecimento juridico como tal, ou seja, para Mead, o reconhecimento juridico representa
tdo somente a relacdo entre o eu e o outro, na qual ambos se respeitam mutuamente como
sujeitos de direitos, segundo as normas existentes na sociedade. Mais especificamente, Mead
referia-se as relacdes de reconhecimento juridico no interior das sociedades concretas,
condicionado a estima social tributada aos participantes, em funcao do seu status social, cujos
direitos poderiam ser reclamados através do apelo a um poder dotado de autoridade. Trata-se,
em sintese, de uma forma de reconhecimento juridico presente em sociedades tradicionais, nas
quais a atribuicao de direitos, condicionada ao status individual, se faz de forma desigual.

Historicamente, o sistema juridico foi pressionado no sentido de expressar os interesses
universalizaveis de todos os membros da sociedade, sem admitir privilégios; separa-se das
atribuicdes relacionadas ao status e modifica sua finalidade passando a proteger, ndo somente
a propriedade, mas também o exercicio da capacidade universal que caracteriza a pessoa
enquanto pessoa. Essa capacidade refere-se a autonomia dos individuos para participar, com
responsabilidade, da elaboragdo de acordos morais ou a sua imputabilidade moral (HONNETH,
2009Db, p.188). Em decorréncia, a relagdo de reconhecimento do direito passou a expressar a
forma de reciprocidade no interior da qual, obedecendo a mesma lei, os sujeitos de direito se
reconhecem reciprocamente como pessoas moralmente autobnomas.

Observa-se que essa defini¢do das propriedades que caracterizam o ser humano como
pessoa ou cidadao autonomo vai depender, em cada caso, dos pressupostos que o capacitam
para a participagao num acordo racional. Lembremo-nos aqui de que os menores de idade ndo
sdo considerados capazes de participar de tais acordos. Em outras sociedades, os negros e as
mulheres também ndo sido ou ndo eram levados em conta. E justamente em virtude desses
pressupostos que o direito moderno se tornou o foco de varias lutas por reconhecimento,
resultantes das pretensdes de diferentes grupos sociais no sentido da ampliacdo de sua
imputabilidade moral. Com isso, ao longo da histdria, efetuou-se uma diferenciacdo dos direitos
subjetivos em direitos liberais de liberdade, direitos politicos de participacdo e direitos civis de

bem-estar.

Thomas H. Marshall (Honneth, 2009b) sociologo inglés — autor de um ensaio
denominado Cidadania, classe social e status — foi quem procurou reconstruir o nivelamento
histérico das diferencas sociais de classe como um processo articulado a ampliagao dos direitos
individuais fundamentais. Para esse autor, o desacoplamento entre as atribuicdes ligadas ao

status social e as pretensdes juridicas individuais deu origem a ideia de igualdade universal que
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trouxe, para a ordem juridica e como consequéncia, a recusa a quaisquer excecgoes e privilégios.
A ideia de cidadania, que acompanha semelhante exigéncia, significa exatamente que cada um
¢ membro de igual valor na comunidade politica assim instaurada. A partir dai, de acordo com

Marshall (1967), ao longo da histdria, os direitos individuais dividiram-se em trés tipos.

Estarei fazendo o papel de um socidlogo tipico se comegar dizendo que
pretendo dividir o conceito de cidadania em trés partes. Mas a analise €,
neste caso, ditada mais pela historia do que pela légica. Mas chamarei
estas trés partes ou elementos de civil, politica e social. O elemento civil
¢ composto dos direitos necessarios a liberdade individual — liberdade de
ir e vir, liberdade de imprensa, pensamento e fé, o direito a propriedade e
de concluir contratos validos, e o direito a justiga. Este tltimo difere dos
outros porque ¢ o direito de defender e afirmar todos os direitos em
termos de igualdade com os outros e pelo devido encaminhamento
processual. Isso nos mostra que as instituicdes mais intimamente
associadas com os direitos civis sdo os tribunais de justiga. Por elemento
politico se deve entender o direito de participar no exercicio do poder
politico como um membro de um organismo investido da autoridade
politica, ou como um eleitor dos membros de tal organismo. As
instituigdes correspondentes sdo o Parlamento e conselhos do governo
local. O elemento social se refere a tudo que vai desde o direito de um
minimo de bem-estar econdmico e seguranga ao direito de participar por
completo, na heranca social e levar a vida de um ser socializado de acordo
com os padrdes que prevalecem na sociedade. As instituigdes mais
intimamente ligadas com ele sdo o sistema educacional e os servigos
sociais (MARSHALL, 1967, p. 63)

Esses direitos ndo foram concedidos aos cidadaos e s6 foram alcangados ao longo do
tempo, como resultados de lutas sociais. Para Marshall (1967), no século XVIII, tivemos a
fundacao dos direitos liberais de liberdade, ou seja, os direitos civis; no século XIX, foram
estabelecidos os direitos politicos de participacdo. “Quanto aos direitos sociais, quase
desapareceram no século XVIII e principio do século XIX. O ressurgimento comegou com 0
desenvolvimento da educagdo priméria publica, mas ndo foi sendo no século XX que eles
atingiram um plano de igualdade com os outros dois elementos da cidadania” (MARSHALL,
1967, p. 75). Os movimentos em favor de uma educagdo obrigatdria universal, pressuposta
como indispensavel para o exercicio igual dos direitos politicos, fundamentavam-se no

entendimento, segundo o qual,

os direitos politicos de participagdo permanecem uma concessao apenas
formal a massa da populagao enquanto a possibilidade de sua pratica ativa
ndo ¢ garantida por um determinado nivel de vida e pela seguranga
econdmica; de exigéncias de igualdade dessa espécie procedeu, no curso
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do século XX, ao menos nos paises ocidentais que tomaram um
desenvolvimento marcado pelo Estado de bem-estar, aquela nova classe
de direitos sociais que deve assegurar a cada cidaddo a possibilidade do
exercicio de todas as demais pretensoes juridicas ( HONNETH, 2009b,
p. 192).

Um outro aspecto desse desenvolvimento foi demonstrado por Marshall (1967): essa
evolucdao ndo se deu apenas no nivel dos individuos, mas no nivel dos grupos sociais. No
primeiro caso, no nivel dos individuos, o direito ganha em contetidos materiais, visto que as
diferengas nas chances individuais de realizagdo das liberdades socialmente garantidas
encontram uma consideracao juridica crescente; no segundo caso, o direito ganha em amplitude,
uma vez que os graus de universalizacao se tornam extensivos a grupos até entdo excluidos,
garantindo-lhes os mesmos direitos que os demais. Os conflitos que se originam devido as
experiéncias resultantes da negacdo do reconhecimento juridico representam tentativas de
ampliacdo, tanto do contetido material da norma, quanto do seu alcance social (HONNETH,
2009b)

Também para Ricoeur (2006), o objetivo do reconhecimento juridico ¢ duplo, relativo
ao outro e relativo a norma. Em termos do outro, o reconhecimento significa identificé-lo como
livre e igual; em termos da norma, significa aceitd-la como valida. Tal estrutura dual do
reconhecimento juridico consiste na conexdo entre a ampliacdo dos direitos individuais e o
enriquecimento das capacidades que os sujeitos reconhecem em si mesmos. Essa ampliagdo e
esse enriquecimento constituem produtos de lutas historicas.

Qual ¢ a espécie de autorrelagdo positiva possibilitada pelo reconhecimento juridico?
Do ponto de vista da individuag@o, de acordo com Mead (1913), o autorrespeito € para a relacao
juridica 0 mesmo que a autoconfianga € para a relagao amorosa. Se, por meio desta, o individuo
adquire seguranca para manifestar seus proprios impulsos e caréncias, por reconhecer-se como
um sujeito digno de amor, o autorrespeito advém da seguranca de poder conceber-se como
pessoa autonoma e ser respeitado por todos os outros. Ou seja, o individuo pode conceber-se a

si proprio como digno de respeito, porque merece o respeito de todos os outros.

Ter direitos nos capacita a ‘manter-nos como homens’, olhar os outros
nos olhos e nos sentir de uma maneira fundamental, iguais a qualquer um.
Considerar-se portador de direitos ndo ¢ ter orgulho indevido, mas
justificado, ¢ ter aquele autorrespeiro minimo, necessario para ser digno
do amor e da estima dos outros. De fato, o respeito por pessoas [...] pode
ser simplesmente o respeito por seus direitos de modo que nao pode haver
um sem o outro; o que se chama ‘dignidade humana’ pode ser
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simplesmente a capacidade reconhecivel de afirmar pretensdes
(FEINBERG, apud HONNETH, 2009b, p. 196).

E o carater publico de que os direitos se revestem que autoriza o individuo a expressar
livremente suas pretensdes. Com a atividade facultativa de reclamar direitos, “¢ dado ao
individuo um meio de expressao simbolica, cuja efetividade social pode demonstrar-lhe,
reiteradamente, que ele encontra reconhecimento universal como pessoa moralmente
imputavel” (HONNETH, 2009b, P.197). Pode-se concluir a partir dai que o individuo se sente
autorizado a partilhar, com os outros membros da sua coletividade, as capacidades inerentes a
formacao discursiva da vontade e tem, portanto, a possibilidade de alcangar o reconhecimento
universal como pessoa imputavel (HONNETH, 2009b).

Contudo, para Honneth (2009b, p. 198), com essa conclusdo, o que se pode afirmar ¢
tdo somente uma correlagdo conceitual entre conquista de direitos e autorrespeito. Provas
empiricas, que demonstrem a veracidade dessas ideias na realidade fenoménica sao dificeis de
serem encontradas de forma direta, uma vez que o autorrespeito s6 ¢ comprovavel na sua
auséncia. Isso significa que somente com o sofrimento e as queixas advindas dos individuos
que passaram pela experiéncia do desrespeito provocado pela negagdo dos seus direitos se
tornam mais visiveis, assim como o desejo pelo autorrespeito. Quando esse sofrimento e essas
queixas se tornam motivo de um debate publico, tal como ocorreu com o movimento dos negros
americanos, essa realidade fenoménica da vergonha social face a negacao dos direitos se torna

mais clara, gerando os protestos e lutas por reconhecimento.

3.1.3 A estima social ou solidariedade: terceira forma de reconhecimento

Uma terceira forma de reconhecimento reciproco foi descrita por Hegel e Mead: trata-
se da estima social, que permite aos individuos referir-se positivamente as suas capacidades e
propriedades concretas. Hegel elaborou o conceito de eticidade para designar a relagdo de
reconhecimento caracteristica da estima reciproca. Em Mead esse conceito foi encontrado nas
relagdes cooperativas de trabalho, num contexto institucionalizado. Tanto Mead, com o foco na
divisdo cooperativa do trabalho, quanto Hegel, com a eticidade, tentaram caracterizar um tipo
de comunidade de valores que fundamenta toda forma de reconhecimento por estima

(HONNETH, 2009b).
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Diferentemente do reconhecimento juridico moderno, que se orienta por principios de
universalidade, a estima social dirige-se as particularidades que distinguem os seres humanos
em sua individualidade. O reconhecimento das diferengas individuais realiza-se tendo por
referéncia um quadro de valores e objetivos €ticos, cujo todo constitui a autocompreensao
cultural de uma sociedade, embora esse quadro seja caracterizado por sua mutabilidade ao longo
do tempo e em virtude de mudancas sociais importantes.

Em termos de uma historia conceitual, o reconhecimento ou estima social transita do
conceito de honra para o conceito de reputacdo ou prestigio social. Nas sociedades estamentais,
a honra designa a medida relativa de reputagdao social de uma pessoa quando ela consegue
cumprir satisfatoriamente o conjunto de expectativas comportamentais adequadas ao seu nivel
social. As propriedades da personalidade avaliadas nao se referem a biografia do individuo,
mas s3o definidas em termos do seu grupo de pertencimento, no interior do qual as relagdes de
reconhecimento sdo simétricas. Externamente, essas relagdes sdo assimétricas, determinadas

hierarquicamente, nas sociedades organizadas em termos de estamentos.

Um processo de desvalorizacdo da eticidade tradicional s6 principia no
momento em que o ideario poés-convencional da filosofia e da teoria
politica obteve influéncia cultural a tal ponto que ele ndo pode deixar
intacto o status das convicgdes axioldgicas socialmente integradoras
(HONETH, 2009b, p.203).

Ancoradas em tradi¢des religiosas e metafisicas, por meio das quais se autojustificam,
as sociedades estamentais perderam seus fundamentos assim que as obrigagdes éticas passaram
a ser vistas como o resultado de processos decisérios proprios dos homens.

A luta travada pela burguesia contra as concepgdes feudais e aristocraticas de honra ndo
somente significou o estabelecimento de um novo conjunto de valores, como também um
confronto que levou a uma revisao da articulagdo entre stafus e posi¢do social: com isso foi
permitido ao individuo adentrar ao campo da estima social “como uma grandeza
biograficamente individualizada” (HONNETH, 2009b, p. 204).

Distintos modos de autorrealizagdo se tornaram possiveis, e o conceito de honra como
que se transformou no conceito de dignidade humana, no interior da relagdo juridica, em que
encontrou, nesse formato, mecanismos proprios de prote¢dao. J4 no interior da comunidade,
passou a designar o status social como medida da estima do individuo em termos de suas
capacidades e de suas realizacdoes que, de alguma forma, contribuem para o alcance dos

objetivos da comunidade. Isso significa que essa forma individualizada de reconhecimento
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social depende do partilhamento de um horizonte de valores que, tanto deve ser aberto a formas
diferenciadas de autorrealizag@o pessoal, quanto, a0 mesmo tempo, deve ser capaz de oferecer
um sistema de mensuragao da estima social. Com isso, nas sociedades modernas, essas relacoes
estdo sujeitas a uma luta permanente entre os diversos grupos que procuram evidenciar o valor

das proprias capacidades.

Quanto mais os movimentos sociais conseguem chamar a atencdo da
esfera publica para a importancia negligenciada das propriedades e
capacidades representadas por eles de modo coletivo, tanto mais existe
para eles a possibilidade de elevar na sociedade o valor social ou, mais
precisamente, a reputacdo de seus membros (HONNETH, 2009b, p.
207).

Deve-se considerar ainda que, nas sociedades atuais, as relagdes de estima social estdo
fortemente influenciadas pelos padrdes de distribui¢do de renda, o que faz com que os
confrontos econdmicos estejam constitutivamente presentes nas lutas por reconhecimento.

Qual ¢ o tipo de autorrelagdo individual que € obtida com a experiéncia da estima social?
No interior das sociedades do tipo estamental, a estima social concedida aos seus membros tem
como referéncia a identidade coletiva do proprio grupo. Temos, assim, um reconhecimento
simétrico, solidario, porque cada membro, assim como valoriza os demais, espera ser também
valorizado. Nesse caso, a autorrelagdo individual é fundamentada nesse sentimento de
pertencimento ao grupo. Podemos, entdo, estabelecer que o conceito de solidariedade, num
primeiro momento, pode ser entendido como uma relagdo interativa em que os sujeitos se
interessam, reciprocamente, pelos seus diferentes estilos de vida, uma vez que se estimam e se
valorizam de forma simétrica. Tal conceito pode ser aplicado, por exemplo, as relagdes
estabelecidas entre grupos de resisténcia contra a repressao politica, uma vez que esse objetivo
pratico, comum, abre “um horizonte intersubjetivo de valores no qual cada um aprende a
reconhecer em igual medida o significado das capacidades e propriedades do outro”
(HONNETH, 2009b, p. 209).

Por outro lado, com a individualizac¢ao, todo membro de uma sociedade pode estimar-
se a si mesmo em termos do seu valor proprio, da sua autoestima. Pode-se falar, nesse caso, de
um estado postradicional de solidariedade social em referéncia as relagdes simétricas de estima
social entre sujeitos individualizados e autonomos. Estimar-se simetricamente, nesse caso,

significa
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considerar-se reciprocamente a luz de valores que fazem as capacidades
e propriedades do respectivo outro aparecerem como significativas para
a praxis comum. Relac¢des dessa espécie podem chamar-se "solidérias"
porque elas ndo despertam somente a tolerancia para com a
particularidade individual da outra pessoa, mas também o interesse
afetivo por essa particularidade (HONNETH, 2009b, p. 211).

A qualidade de simetria, nesse caso, significa que todos tém a mesma chance de
experienciar-se como valiosos para a sociedade. E por isso que sé as relagdes sociais ditas

solidarias podem se dar de forma isenta de experiéncias de desrespeito.

3.2 As experiéncias de desrespeito: violagcao, privacao de direitos, degradacao

A autoimagem que cada um de nos elabora por meio das experiéncias positivas de
reconhecimento pelo outro, vividas ao longo da vida, pode ser ameagada por experiéncias de
desrespeito diversas. Tais experiéncias negativas podem provocar lesdes psiquicas de maior ou
menor profundidade nos sujeitos a elas submetidos. Para Honneth (2009b), se foi possivel
estabelecer trés etapas ou padrdes sucessivos de reconhecimento que se desenrolam ao longo
da vida, no contexto daquilo que se poderia considerar como uma sociedade saudavel, sera
igualmente possivel a descri¢do dos padrdes contrarios, constituindo-se, assim, o avesso de uma
tal sociedade. Assim, temos, em primeiro lugar, as experiéncias de dedicacdo afetiva bem-
sucedidas, propiciadoras daquela confianca basica em si mesmo que o sujeito adquire ao saber-
se amado pelo outro, podem ser destruidas por formas de maus tratos fisicos que atingem
violentamente o ser humano, retirando-lhe as possibilidades de livre disposi¢ao sobre o proprio
corpo: “ o sofrimento da tortura ou da violagdo sera sempre acompanhado, por mais distintos
que possam ser os sistemas de legitimagdo que procurem justifica-las socialmente, de um
colapso dramdtico da confianca na fidedignidade do mundo social, e com isso, na propria
autosseguranca™® (HONNETH, 2009b, p.216).

A segunda forma de desrespeito refere-se as experiéncias de rebaixamento que afetam
o autorrespeito moral dos individuos, por permanecerem estruturalmente excluidos da posse de

determinados direitos no interior de uma dada sociedade, por terem seu acesso ao processo de

? Para Ricoeur, a tortura e a violagdo ndo sio suficientes para definir o menosprezo correlato ao amor. Para esse
filésofo, o amor supde aprovacdo. Portanto, “a humilhag¢do, experimentada com a retirada ou recusa dessa
aprovacao, atinge cada um no nivel pré-juridico de seu ‘estar-com’ outrem. O individuo sente-se como olhado de
cima, até mesmo tido como um nada. Privado da aprovacdo, ¢ como se ele ndo existisse” (RICOEUR, 2006, p.
2006).



75

formag¢ao da vontade publica bloqueado, por lhes serem negados os meios de aquisicdo dos

bens materiais elementares. Nesse caso, os individuos, assim lesados, perdem a capacidade de

referir-se a si mesmos como pessoas, em pé de igualdade, com seus parceiros de interagao.

Finalmente, a terceira forma de desrespeito refere-se a uma lesdo provocada pelo

rebaixamento de um individuo ou grupo de individuos em sua honra, dignidade ou, mais

modernamente, em seu status, retirando-lhe toda possibilidade de atribuir um valor as suas

proprias capacidades e caracteristicas.

O quadro 2 resume bem as etapas de reconhecimento e as respectivas formas de

desrespeito descritas por Honneth (2009b, p. 211).

Quadro 2 — Etapas de reconhecimento e as respectivas formas de desespeito

Modos de
reconhecimento

Dedicacao emotiva

Respeito cognitivo

Estima social

Dimensdes da Natureza carencial e Imputabilidade moral Capacidades e
personalidade afetiva propriedades
individuais

Formas de Relagdes primarias  Relagdes juridicas Comunidade de

reconhecimento (amor, amizade) (direitos) valores (solidariedade)

Potencial evolutivo Generalizagao, Individualizagao,
materializac¢ao igualizacao

Autorrelacao Autoconfianca Autorrespeito Autoestima

pratica

Formas de Maus tratos e Privacdo de direitos e Degradacdo e ofensa

desrespeito violagao exclusao

Componentes Integridade fisica Integridade social “Honra”, dignidade

ameacados da

personalidade

Fonte — HONNETH, 2009b, p. 211.

De acordo com Honneth (2009b), nem Hegel nem Mead fizeram qualquer mencgao as

motivacdes pelas quais o individuo entra numa luta ou conflito pratico em busca de

reconhecimento. Faltou a ambos o estabelecimento do elo psiquico que promove a ligagdo entre
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a experiéncia de sofrimento e a agdo reativa, que pode ser assim formulada: se em alguma etapa
do desenvolvimento da personalidade faltou o reconhecimento correspondente, abre-se uma
lacuna psiquica, que sera preenchida por reagdes emocionais negativas como a vergonha, a ira.

Com o intuito de encontrar evidéncias mais pragmaticas para essa tese, Honneth (2009b,
p.222) cita estudos realizados por Dewey, segundo os quais, 0s sentimentos constituem uma
experiéncia decorrente de experiéncias ligadas a acdes bem ou mal sucedidas empreendidas
pelo individuo: “para Dewey, os sentimentos representam, de modo geral, as reacdes afetivas
no contrachoque do sucesso ou do insucesso de nossas intengdes praticas” (HONNETH, 2009b,
p.221). Perturbagdes de ordem técnica podem frustrar as agdes orientadas para o €xito, enquanto
as agOes dirigidas por normas, cujos pressupostos considerados validos foram, de alguma
forma, infringidos, dao origem aos conflitos morais. Em ambos os casos ocorre o deslocamento
da atencdo do individuo para as proprias expectativas, levando-o a tomar conhecimento do seu
elemento cognitivo: no caso do conflito social, o individuo toma consciéncia do saber moral
que conduzira a acdo, que €, entdo, refreada. Os sentimentos morais resultantes sao diferentes,
conforme a acao foi refreada em virtude do proprio sujeito — quando surgem os sentimentos de
culpa — ou em virtude do companheiro de intera¢do, quando surgem os sentimentos ligados a
indignagdo. Em sintese, para Dewey, uma experiéncia social de desrespeito atua como uma
espécie de freio social do individuo ou de um grupo, podendo leva-los a uma espécie de paralisia
resultante da experiéncia de vergonha ou ira.

Honneth (2009b) amplia as proposi¢oes de Dewey e afirma que, de acordo com as
abordagens psicanaliticas e fenomenologicas, o contetido emocional da vergonha nao se refere
somente a transgressdo de uma norma social e, sim, a uma espécie de rebaixamento do
sentimento do proprio valor, que ocorre quando o individuo passa pela experiéncia de se sentir
rechacado ou desvalorizado em sua ag¢dao ou comportamento, diante de seus parceiros de
interacdo. Quando a vergonha ¢ resultante de uma norma infringida pelo proprio sujeito, ele
vivencia sua acdo com o sentimento de menor valor, ndo somente porque feriu uma norma que
ele mesmo havia constituido como principio moral: ele foi atingido, ndo apenas em seu
superego, mas também nos ideais do ego. Quando a vergonha ¢ resultante de um desrespeito
imposto por um parceiro de interacdo, a crise moral ¢ desencadeada por um sentimento de
desvaloriza¢do pessoal, uma vez que uma norma central para o ideal do ego da pessoa foi
infringida. Esse segundo tipo de vergonha moral leva o individuo a experimentar, de forma
dolorosa, a dependéncia constitutiva de sua propria pessoa — do seu ideal de ego, em termos

psicanaliticos — para com o reconhecimento por parte dos outros.
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Para Honneth (2009b), essas experiéncias de desrespeito sdo, em geral, descritas com
metaforas que remetem a estados de abatimento do corpo humano: a morte fisica, resultante das
formas de violacdao corporal, a morte social decorrente da privagdao de direitos e a vexagdo,

como resultado do rebaixamento social.

Lopreato (2006, p. 148) refere-se a humilhacdo como um sentimento que resulta das
experiéncias de rebaixamento moral vivenciadas pelo individuo: “A humilhacdo ¢ um
aviltamento moral que toca a integridade psicologica e fisica, atenta [contra] o amor de si e
viola os principios do respeito e da dignidade humana”. No mesmo artigo, a autora cita Albert
Camus, em referéncia ao direito de o homem revoltado dizer ndo a uma intrusdo considerada

intoleravel, a uma condi¢do injusta e incompreensivel.

O homem revoltado diz ndo porque para ele um direito pessoal ndo foi
respeitado. Portanto, o revoltado, ao dizer ndo, diz sim ao que ¢
importante, ao que vale a pena ser defendido. A revolta atesta, com seu
ndo, a existéncia de coisas que ndo podem ser feitas. Elas ndo podem ser
feitas em virtude de sua fidelidade aquelas coisas que transcendem sua
condigdo atual. Ela diz respeito a um valor que se identifica com aquela
parte do homem que ndo se modifica (LOPREATO, 2006, p. 151).

As experiéncias de desrespeito, geradoras do sentimento de vergonha podem tornar-se
o impulso motivacional de uma luta por reconhecimento porque os sujeitos humanos nao
permanecem neutros frente a violagdo, a privacdo de direitos e a degradagdo social. Tais
experiéncias tém um efeito cognitivamente esclarecedor e podem revelar aos sujeitos a
legitimidade de suas pretensdes morais, dispondo-os para a resisténcia politica (HONNETH,
2009b).

A possibilidade do conflito, conforme j& vimos, estd intrinsecamente associada ao
conceito de reconhecimento, uma vez que a abertura para novas possibilidades de ampliagao da
identidade € inerente ao ser humano. Por outro lado, nem todas as trés formas de
reconhecimento contém em si o potencial necessario para provocar uma luta social, uma vez
que uma tal luta s6 ocorre no momento em que seus objetivos ultrapassam as intengdes
individuais. Segue-se dai que, para Honneth (2009 b, p. 256) o amor, pelo seu carater privado,

nio contém experiéncias morais que possam levar a formacdo de conflitos sociais.!”

10 . . . ~ . .
Devemos nos lembrar que Honneth publicou sua tese em 1992. De 14 para c4, essa questao tornou-se mais e mais

polémica. Nos dias de hoje temos os movimentos feministas — principalmente aqueles relativos a violéncia contra

as mulheres, no contexto das relagdes ditas amorosas — e os movimentos pelos direitos dos homossexuais ao
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Completando, o autor afirma que, na relacdo juridica e na comunidade de valores, portanto, nas
esferas do reconhecimento juridico e social, as finalidades individuais estdo, em principio,
abertas para a possibilidade de universalizagdo. Isso posto, nosso autor considera como luta
social somente o processo pratico no qual “experiéncias individuais de desrespeito sdo
interpretadas como experiéncias cruciais tipicas de um grupo inteiro, de forma que elas podem
influir, como motivos diretores da acdo, na exigéncia coletiva por relagdes ampliadas de
reconhecimento” (HONNETH, 2009b, p. 257).

Na sequéncia, Honneth (2009b) afirma o carater neutro de um tal conceito de luta social:
ele ndo distingue qualquer tipo de forma de luta, se violenta ou pacifica; ndo afirma a
necessidade de todos os envolvidos estarem conscientes dos motivos morais da luta e nem
mesmo se refere as diferencas de interesses de cada individuo envolvido na luta, uma vez que
cada um sente e interpreta a lesdo social a qual foi submetido de uma forma pessoal, embora
algo deva funcionar como ponte semantica entre os envolvidos e, assim, permitir a constitui¢cao

de uma identidade coletiva.

Apesar da abertura decorrente dessa neutralidade, o conceito de luta apresentado tem
um nucleo fixo, segundo o qual, os motivos da resisténcia ou rebelido resultam da infracdo de
expectativas de reconhecimento enraizadas na formacgdo da identidade das pessoas. Tais
expectativas contém os padroes sociais de reconhecimento mediante os quais um sujeito se sabe
reconhecido em seu meio como um ser autonomo e individualizado. Na auséncia desse
reconhecimento, pode surgir a experiéncia moral do desrespeito e, se coletivizado, esse

sentimento podera levar a uma luta social.

Um tal conceito de luta social difere de quaisquer outros tipos de lutas orientadas por
interesses. Conforme Honneth (2009b) as lutas por interesses sdo orientadas por fins que visam
a melhoria das condi¢des de reprodugado social. Concernem, por exemplo, as disputas por bens
escassos; sdo diferentes, portanto, das lutas morais que tém por objetivo a mudanga das
condi¢des intersubjetivas que afetam a integridade pessoal dos envolvidos. No entanto,
permanece como questdo empirica saber até que ponto um conflito social se caracteriza como
um conflito por interesses ou como um conflito moral podendo este Gltimo vir a ser uma

complementacdo do primeiro.

casamento e a paternidade. Em sua teoria normativa, objeto do proximo capitulo desta dissertagdo, Honneth faz
mengao a essa questao.
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A pesquisa historica dos movimentos sociais sempre esteve fortemente influenciada
pelo viés utilitarista, permanecendo oculta a gramatica moral a eles subjacente. Conforme
Honneth (2009b), essa questdao sé se modificou na medida em que a metodologia de pesquisa
também foi alterada, passando a conjugar os métodos da antropologia social e da sociologia da
cultura, evidenciando-se, por exemplo, os pressupostos normativos do comportamento que as
camadas mais baixas adotam no decorrer dos conflitos. Nesse ponto, Honneth (2009b) cita E.
P. Thompson, historiador inglés, que, em suas pesquisas relacionadas as formas de resisténcia
opostas pelas classes baixas inglesas contra a industrializa¢do capitalista, adotou o ponto de

vista segundo o qual

a rebelido social nunca pode ser apenas uma exteriorizagdo direta da
experiéncia de miséria e privagdo econdmica; ao contrario, o que ¢
considerado um estado insuportavel de subsisténcia econdmica se mede
sempre pelas expectativas morais que os atingidos expdem
consensualmente a organizagdo da coletividade (HONNETH, 2009b, p.
263)

Outros estudos contribuiram para corroborar os pontos de vista de Thompson ¢ para a
obtencdo das primeiras comprovagdes empiricas para a tese de que os confrontos sociais
ocorrem segundo o padrao de uma luta por reconhecimento. No entanto, esses estudos referem-
se a lutas consideradas como fendomenos episodicos, sem que seu papel em termos do
desenvolvimento moral da sociedade tenha sido estabelecido de forma clara, tais como as

greves, as revoltas espontaneas e as formas passivas de resisténcia.

Para Honneth “o abismo entre os processos singulares e o processo evolutivo abrangente
pode ser fechado quando a propria logica da ampliagdo de relagcdes de reconhecimento vem a
ser o sistema referencial das exposi¢oes historicas” (HONNETH, 2009b, p. 265). Ou seja, para
que se esclarega a funcao dessas lutas em termos do alargamento do desenvolvimento moral da
sociedade, a analise dos conflitos sociais deve, necessariamente, remeter a pergunta sobre a
contribui¢do que tais conflitos trouxeram no sentido de travar ou acelerar um processo evolutivo
mais abrangente. Esse critério de analise exige que se faga uma antecipagao hipotética de um
estado comunicativo no interior do qual as condigdes intersubjetivas de integridade pessoal
sejam preenchidas, o que nos remete, novamente, a ideia de eticidade comum a Hegel e Mead,

segundo a qual, os individuos, no interior de uma sociedade moderna, devem obter
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reconhecimento, tanto como seres autonomos, capazes de se orientar por normas universais,

quanto como seres individualizados, reconhecidos em suas particularidades como seres nicos.
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4 ALOGICA MORAL DOS CONFLITOS SOCIAIS E SEU HORIZONTE DE
ETICIDADE; A QUESTAO DA REIFICACAO

Os tedricos identificados com a filosofia critica sempre tiveram como objetivo realizar
o diagnostico da sociedade, com o intuito de conhecer as patologias nela presentes, bem como
destacar, no contexto dessa mesma sociedade, o nivel de consciéncia social da sua populagio
e, portanto, as possibilidades existentes de transcender essas patologias.

Como vimos no primeiro capitulo, um alinhamento com o pensamento de Marx ¢ a
critica social focada em termos da racionalidade instrumental levaram Horkheimer e Adorno a
um ponto a partir do qual parecia impossivel prosseguir: os movimentos esperados no sentido
de superar a dominagdo capitalista j& ndo eram mais discerniveis no cerne do capitalismo
administrado. Para esses autores, a dominagao instrumental na nossa sociedade era de tal
intensidade que amoldava, ndo apenas o sistema econdmico e o politico, mas também todo o
processo de socializagdo do aprendizado e da formagao da personalidade dos individuos.

A superagao dessa aporia foi possibilitada por Habermas, a quem coube abrir um novo
caminho para a critica social, por meio da razdo comunicativa, presente no mundo da vida, em
contraposicdo a razao instrumental, presente nos sistemas do poder e do dinheiro. Com sua
teoria Habermas abre uma cisao no bloco inquebrantavel da razao instrumental diagnosticado
por Horkheirmer e Adorno ao afirmar que o processo de formagdo da socializacdo e da
identidade das pessoas transcorre por meio das interagdes comunicativas, voltadas para o
entendimento, entre os participantes das situacdes de fala.

Seguindo outro rumo de investigacdo, Honneth (2009b) formula sua teoria do
reconhecimento. Concorda com J. Habermas quanto a importancia das relacdes intersubjetivas
para o processo de socializagdo e identificagdo. Para ambos, a nossa identidade ¢ formada por
meio de uma relacdo intersubjetiva caracterizada pelo reconhecimento reciproco entre os
individuos. Em Honneth, esse processo percorre um caminho que pode ser permeado por
conflitos que nem sempre se resolvem pelo melhor argumento, conforme pensou Habermas.

Para nosso autor o vinculo afetivo que une crianga e mae constitui uma espécie de raiz,
a partir da qual as demais formas de reconhecimento — relativas ao direito e a estima social —
compdem a trama das relagdes que irdo constituir nossas identidades e, concomitantemente, o
conjunto de valores balizadores do nosso agir.

Ao alcangar sua autonomia moral, o individuo ird contribuir para reforgar os costumes
presentes no seu ethos ou ird submeté-los a critica eventualmente pela ocorréncia de um conflito

de valores. Conforme Lima Vaz (2000, p. 30), a possibilidade de conflito ¢ “uma componente
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estrutural da historicidade do ethos. [Esse conflito] se d& propriamente no campo dos valores e
seu portador ndo ¢ o individuo empirico, mas o individuo ético que se faz intérprete de novas e
mais profundas exigéncias do ethos.”

Também para Hegel e Mead, a socializagdo dos individuos ndo transcorre na auséncia
de conflitos: trata-se de um processo dialético em que cada etapa evolutiva galgada representa
sempre a superagdao de uma luta pelo reconhecimento reciproco dos direitos e das
particularidades identitarias dos sujeitos envolvidos. Portanto, para esses autores, a luta travada
entre os seres humanos ndo tem por objetivo a sobrevivéncia fisica ou a busca de honra e glorias,
mas o reconhecimento mutuo das necessidades, direitos e particularidades de cada um.

Em Honneth (2009b), o conflito estende-se para o grupo de pares na medida em que
muitos tomam consciéncia de que sdo afetados pelas mesmas formas de desprezo, exclusao
social ou auséncia de uma prote¢ao juridica estendida igualmente a todos. Para nosso autor, sdo
essas lutas coletivas, moralmente motivadas, na qualidade de movimentos politizados, que tém
o potencial necessario para provocar mudangas sociais e, portanto, a ampliacao dos direitos de
igualdade e dos modos de apreciagdo do status ou valorizacdo da contribui¢do social de cada
um.

As formas culturais de menosprezo e exclusao do outro constituem as patologias de uma
dada sociedade, cujo potencial de superagdo se encontra inscrito na capacidade de organizagao
e de luta por reconhecimento e emancipagao pelos concernidos. Ou, dito de forma positiva, uma
sociedade normativamente sadia ¢ aquela que contém, em si mesma, as condigdes de
possibilidade para que o reconhecimento caracteristico das diferentes etapas evolutivas possa
ocorrer.

Chegamos, pois, a estrutura teorica do capitulo 4: na primeira parte, apresentamos uma
sintese da teoria moral do reconhecimento — ou a concepg¢ao formal de eticidade — tal como
formulada por nosso autor. As perguntas que orientam sua formulagdo sdo as seguintes: Sob
qual angulo moral ou a partir de qual ponto de vista normativo ¢ possivel avaliar as lutas por
reconhecimento, para que elas possam ser reconhecidas como parte de um processo evolutivo
social? Qual o status metodologico de uma teoria que procura descrever o ponto final hipotético
percorrido pelo individuo ao longo do processo de reconhecimento?

Na segunda parte deste capitulo interrogamos nosso autor sobre a seguinte questao:
Como se articula a teoria do reconhecimento com uma visao ampliada sobre a sociedade atual,
na qual sdo perceptiveis fenomenos indicativos de uma exacerbacdo da légica instrumental,
presente em praticamente todos os niveis da vida humana? Nessa sociedade, o tratamento do

outro como objeto pode ser considerado a antitese de uma sociedade regida pelo
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reconhecimento?

4.1 Uma sociedade acertada: a concepcio formal de eticidade em Honneth

Conforme vimos, sdo as experiéncias vivenciadas como injusticas morais ou
experiéncias vexatorias aquelas que explicam o nexo interno entre a moral € o reconhecimento.
Essa conexdo se estabelece como decorréncia do processo intersubjetivo de formacdo da

identidade humana.

A possibilidade de vulneragdes morais resulta da intersubjetividade da
forma humana de vida: os seres humanos sdo vulneraveis dessa maneira
especifica que denominamos “moral” porque devem sua identidade a
construcdo de uma relag@o pratica consigo mesmos que, desde o primeiro
momento, depende da ajuda e da aprovagdo por parte de outras pessoas
(HONNETH, 2009a, p. 323).

A experiéncia de uma injustica moral acarreta uma perturbagdo de ordem psiquica na
medida em que o sujeito ¢ frustrado ou desrespeitado em alguma expectativa importante
relacionada a propria identidade. Tais experiéncias t€ém um efeito cognitivo que possibilita a
compreensdo da legitimidade das pretensdes morais por parte daqueles que as sofrem,
motivando-os a resistir. Para que esses movimentos ndo sejam entendidos como simples
acontecimentos isolados, singulares, mas como etapas de um processo que efetivamente
conduza a ampliagdo progressiva das relagcdes de reconhecimento, torna-se fundamental que
um critério de analise seja estabelecido, constituido pela antecipacdo de uma sociedade
acertada, que contenha as condi¢des intersubjetivas propiciadoras da integridade pessoal de
todos.

Honneth vai, entdo, procurar aqui estabelecer um felos, em termos de uma sociedade
saudavel, acertada, ou seja, “um estado comunicativo em que condi¢des intersubjetivas de
integridade pessoal aparecem como preenchidas” (HONNETH, 2009b, p. 268). No fundo, trata-
se de procurar estabelecer o objeto de uma teoria da justi¢a social, ndo mais como a defesa da
liberdade de a¢des subjetivas, mas da liberdade de autorrealizagdo como um processo garantido
pelas esferas de interagdo social. Uma sociedade ¢ justa e acertada quando ela dispde de
mecanismos capazes de proteger essas esferas.

Antes de definir os termos teoricos dessa sociedade, Honneth (2009b) procura definir

qual o seu status metodologico e comeca pela discussdo de um velho problema filoséfico que
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remonta a Kant e a Hegel: podemos considerar que existem pontos de vista ou critérios
universais, orientadores de nossas acdes ou elas dependem apenas de nossos proprios pontos de

vista e decisdes pessoais?

A moral de Kant ¢ uma moral da razdo pura pratica, porque é so pela
razdo que o homem consegue autarquia e se torna autonomo, porque a
razdo pratica ¢ o seu “Selbst” mais proprio (“eigentlich Selbst”) e com
isso se torna independente de todas as forgas “externas” de motivagdo. O
ser humano ¢é essencialmente autonomo, nido por pertencer a uma
determinada comunidade, nd3o por compartilhar com os outros uma
determinada tradi¢@o, mas por ser sujeito da razdo incondicional [...] Se
a razdo ¢ incondicionalmente legisladora, entdo nenhuma regra de
decisdo da razdo instrumental, estratégica ou funcionalistica, nenhuma
racionalidade meio-fim, nenhuma eticidade convencional do mundo da
vida podera pretender substituir o papel absolutamente inalienavel da
razdo, que tem sua sede no ser humano (HERRERO, 2001, p. 20).

Hegel foi o primeiro a levantar obje¢des as caracteristicas individualistas da concep¢do
de liberdade moderna, apesar de concordar com Rousseau e Kant sobre a ideia, segundo a qual,
a ordem estatal da era moderna deve estar fundada no principio da autonomia individual. Como
vimos no capitulo 1 desta dissertacdo, para Hegel, a ideia de liberdade atomistica ¢ uma
abstragdo, ou seja, a liberdade ndo constitui um bem proprio do individuo. Para Hegel, “realizar
a liberdade significa alcangar um aumento do poder de a¢dao ao fomentar o conhecimento das
faculdades e necessidades proprias mediante a confirmagao por parte do outro” (HONNETH,
2009a, p. 231). Ou seja, para Hegel, as relagdes intersubjetivas baseadas no reconhecimento
reciproco niao constituem uma restricdo, mas uma condi¢cdo de possibilidade das liberdades

subjetivas.

Na atualidade, esse debate enraizado em Kant e Hegel repete-se nos autores que
defendem o liberalismo em contraposi¢ao aqueles que defendem o comunitarismo, cujas ideias
remontam a Aristoteles: para os primeiros, a liberdade individual de tomada de decisdes ¢
soberana, independente de interferéncias externas; os segundos defendem a prioridade dos bens

coletivos sobre o bem individual.

A teoria da moral se encontra, na atualidade, em uma situa¢do que se
assemelha notavelmente aquela que tem aprisionado desde sempre o ator
moral no agir quotidiano: de um lado estdo as sensagdes de culpa ou de
arrependimento ao descuidar as obrigagdes que, segundo uma perspectiva
generalizada, resultam ser moralmente forgosas; de outro lado, os
sentimentos de desespero ou rebeldia ao renunciar a metas de vida
significativas a nivel individual, as quais parecem incompativeis com as
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exigéncias morais de uma razao imparcial (HONNETH, 2009a, p. 308).

Diante dessa questdo, Honneth vai defender uma concep¢do que se coloca entre a
exigéncia kantiana de respeito universal pela autonomia moral do ser humano e, a0 mesmo
tempo, contempla as convicgdes derivadas do ethos de uma determinada comunidade e que
orientam o fim da autorrealizagdo humana. Sua posi¢do desvia-se da tradi¢do kantiana porque
trata, ndo apenas da autonomia moral do sujeito, mas também das suas condigdes de
autorrealizagdo. Por outro lado, isso nao significa que va defender uma posigao particularista,
uma vez que ela se refere a elementos estruturais da eticidade distintos de formas de vida
particulares. Em sintese, a teoria normativa que Honneth desenvolve, a partir da teoria do
reconhecimento, “partilha, com a tradicdo kantiana, o interesse por normas as mais universais
possiveis, e partilha com as éticas comunitaristas a orientagao pelo fim da autorrealizacao

humana” (HONNETH, 2009b, p. 271).

Podemos dizer, entdo, que o conceito de eticidade defendido pelo autor refere-se a
totalidade das condicdes intersubjetivas propiciadoras da autorrealizagao individual, enquanto
pressupostos normativos. Essas condig¢des propiciadoras devem ser formais o suficiente, de
modo a ndo correr o risco de serem interpretadas como explicagdes concretas do que seria uma
vida boa; a0 mesmo tempo, no plano dos conteudos, devem permitir um conhecimento sobre
as condigdes atuais de autorrealizacao do sujeito, algo que vai além da referéncia kantiana a
autonomia individual.

Vimos que os diversos padroes de reconhecimento constituem as condi¢des
intersubjetivas que permitem aos sujeitos humanos chegar a formas ampliadas de autorrelagdo
positiva. Ao longo da vida, a cada etapa de desenvolvimento, novas formas de reconhecimento
propiciam essa ampliacdo: a experiéncia do amor leva a autoconfianca; o autorrespeito ocorre
com o reconhecimento juridico e, por fim, da experiéncia da solidariedade surge a autoestima.
A identidade pessoal ¢ resultante desse processo, que permite ao individuo um grau de liberdade
pessoal, tanto interna (liberdade de angustias, bloqueios e inibigdes psiquicas), quanto externa
(liberdade de manifestacio de caréncias e necessidades e de exercicio das proprias
capacidades), liberdade essa sem a qual o estabelecimento de metas de vida ndo lhe seria
possivel.

Para o autor, essas condi¢des de autorrealizagdo satisfazem os critérios metodoldgicos
definidos para a formulacdo de sua teoria da eticidade, tanto do ponto de vista formal, quanto

do ponto de vista dos conteudos.
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As formas de reconhecimento do amor, do direito e da solidariedade
[constituem] dispositivos de protegdo intersubjetiva que asseguram as
condigdes de liberdade externa e interna, das quais depende o processo
de uma articulagdo e de uma realiza¢do espontanea de metas individuais
de vida; além disso, visto que ndo representam absolutamente
determinados conjuntos institucionais, mas somente padroes
comportamentais universais, elas se distinguem da totalidade concreta de
todas as formas particulares de vida na qualidade de elementos estruturais
(HONNETH, 2009b, p. 274).

Honneth (2009b) observa que, dos trés padroes de reconhecimento descritos, dois deles
— o reconhecimento juridico e o reconhecimento social no interior de uma comunidade de
valores — ndo sdo estaticos, mas sujeitos a transformagdes decorrentes de um presente sempre
aberto para um grau evolutivo mais elevado, o que faz com que sua concepcdo formal de
eticidade perca sua atemporalidade. Isso significa que uma concepgao de vida bem-sucedida
constitui uma grandeza historicamente variavel.

Dessa questdo resulta, entdo, a tarefa de introduzir historicamente os trés padrdes de
reconhecimento, uma vez que eles podem ser considerados como elementos da eticidade
somente em seu grau mais elevado ou mais atual. Delineia-se, entdo, diante de nds, a ideia de
uma sociedade pos-tradicional, democratica, que anteriormente ja havia sido pensada por Hegel
e Mead. Ambos tiveram em mente uma sociedade ideal na qual as condigdes universais da
igualdade e da individualidade estavam garantidas, em que todos os sujeitos se encontravam
reconhecidos de forma equiparada e, a0 mesmo tempo, particularizada. A concepcao formal de
eticidade, apresentada por Honneth, fundamenta-se nos modelos defendidos por Hegel e Mead.
Contudo, esses modelos ja ndo podem mais orientar uma teoria normativa da sociedade atual,
uma vez que sofreram a influéncia das formas de pensar imperantes na época de cada um dos
autores.

Em termos do amor, Hegel se deixou influenciar profundamente pelo padrao patriarcal
da familia burguesa.Vimos, porém, que uma das intui¢des apresentadas na primeira parte do
Sistema da eticidade, sob o titudo de Eticidade natural, quando Hegel discute o trabalho da
familia no sentido de ajudar o filho a superar o estado de dependéncia afetiva e conquistar sua
independéncia, pode ser atualizada com o recurso da teoria psicanalitica das relagdes de objeto.
Nesse caso, o foco recai sobre a qualidade da relagdo mae-filho: do equilibrio dessa relacao

depende o alcance de uma autoconfianga basica como um

pressuposto elementar de toda espécie de autorrealizacdo, na medida em
que faz o individuo alcangar aquela liberdade interior que lhe permite a
expressdo de suas proprias caréncias; por conseguinte, a experiéncia do
amor, seja qual for a figura institucional que ela assumiu historicamente,
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representa o cerne mais intimo de todas as formas de vida a serem
qualificadas como éticas (HONNETEH, 2009b, p. 276).

Com isso, o amor participa fundamentalmente e de forma inalterada do conjunto de
relacdes intersubjetivas que compdem uma concepcao pods-tradicional de eticidade, uma vez
que ndo estd sujeito a desenvolvimentos normativos mais amplos. Contudo, é importante
ressaltar que sua estrutura basica podera vir a desdobrar-se segundo os direitos daqueles
envolvidos numa relagdo de amizade ou de amor. Por isso, uma concepg¢do formal de eticidade
pos-tradicional deve estar pensada de modo tal que possa proteger o “igualitarismo radical” do
amor contra qualquer coer¢ao, violéncia ou influéncia externa (cf. HONNETH, 2009b, p. 276).
Nesse sentido, os padrdes de reconhecimento do direito penetram no cerne das relagdes
primarias, tanto amorosas, quanto familiares, na medida em que dispositivos que protegem o
individuo das diversas formas de violéncia, que tendem a surgir nesse nivel, tornam-se
necessarios.

Em termos da relacdo juridica, suas formas de reconhecimento passaram por mudancas
importantes desde a constitui¢do da sociedade moderna, ocasionadas por lutas historicas que,
aos poucos, propiciaram um aumento, tanto do grau de universalidade dos direitos, quanto da
sua atencao para o contexto social.

Hegel e Mead enfatizaram a importancia dos direitos de liberdade individual em seus
projetos de eticidade. Tal importancia ¢ evidente tendo-se em vista que somente a liberdade de
decisdo, juridicamente assegurada, garante aos individuos o poder de dar as suas vidas um rumo
proprio, sem influéncia externa. Ambos, porém, ndo perceberam que o uso individual dos
direitos de liberdade depende fundamentalmente do aperfeicoamento juridico de suas condi¢des
de aplicacao (HONNETH, 2003b, p.277). Ou seja, os direitos individuais de liberdade podem
e devem ser aperfeigoados pela consideracao da condigdo particular dos individuos, sem perder
seu cunho universalista. Por esse motivo, a relacdo juridica moderna participa como segundo
elemento de uma eticidade pds-tradicional na medida em que incorpora esses elementos
materiais.

Nessa condicdo, o direito exerce também um efeito limitador — da mesma forma que
para o amor — sobre as condi¢des de exercicio da solidariedade, ao estabelecer limitagdes
normativas referentes a formacao dos valores fundadores de uma dada comunidade. Por isso,
um entendimento sobre a medida em que a solidariedade entra no contexto das condi¢des de
uma eticidade pds-tradicional s6 pode ser explicada em referéncia aos principios juridicos.

A importancia desse quadro de valores foi ressaltada por Hegel e Mead uma vez que,
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em termos da estima social, os individuos precisam se saber reconhecidos em suas capacidades
e particularidades para se autorrealizarem, o que s6 pode acontecer conforme tal horizonte.
Hegel e Mead pensaram o futuro de uma sociedade moderna cujos valores fossem
suficientemente abertos para que os individuos se estimassem, reciprocamente, conforme metas
de vida livremente escolhidas, ou seja, segundo “uma estima simétrica entre cidaddos
juridicamente autonomos” (HONNETH, 2009b, p. 279).

Entretanto, em termos do conteudo dessa estima, os dois se separam e, de certa forma,
fracassam. Em Hegel esse conteudo foi preenchido com a ideia de solidariedade entre os
individuos, sem que fosse feita qualquer referéncia as experiéncias que levam a esse sentimento.
Ja para Mead, a forca solidaria que vincula os individuos entre si decorre da importancia da
divisdo social do trabalho, contexto no qual o individuo pode saber-se valorizado e estimado
pelos demais. No entanto, este tltimo deixou de levar em conta que o valor das contribui¢des
laborais do individuo depende do conjunto de valores éticos gerais da sociedade: “é a concepgao
comum de vida boa que estabelece a valéncia das diversas fungdes do trabalho” (HONNETH,
2009b, p. 151). Com isso, nem Hegel nem Mead alcangaram o objetivo de determinar um
horizonte abstrato de valores éticos que fosse ao mesmo tempo aberto as mais diversas escolhas
de vida e agregador da forg¢a solidaria resultante da formagdo coletiva das identidades
(HONNETH, 2009b, p. 280).

Para nosso autor, a necessidade dessa integracdo entre as escolhas particulares de vida
e a comunidade de valores intensificou-se fortemente uma vez que as transformagdes
socioestruturais das sociedades desenvolvidas de hoje ampliaram as possibilidades de
autorrealizagdo e impulsionaram lutas e movimentos politicos os mais diversos no sentido da
aten¢do as diferengas. Contudo, o atendimento dessas exigéncias depende de mudancgas
culturais que s6 podem ser alcancadas ao longo prazo e que possibilitem a sociedade passar por
uma “ampliacdo radical das relagdes de solidariedade” (HONNETH, 2009 b, p. 280).

Frente aos desafios da atual situacdo historica, a concepgao de eticidade aqui formulada
enfrenta uma tensao considerada insuperavel pelo seu autor: por um lado, ela ndo pode deixar
de introduzir os valores materiais, ao lado das formas de reconhecimento advindas do amor e
de uma relagdo juridica moderna, geradoras de uma solidariedade pos-tradicional; por outro,
ndo pode, ela mesma, pretender preencher o lugar do particular na estrutura das relacdes que
compdem uma forma moderna de eticidade, visto que ¢ impossivel determinar em que direcao
os valores de uma sociedade se transformardo: se em nome de um “republicanismo politico, de
um ascetismo ecologicamente justificado ou de um existencialismo coletivo, saber se eles

pressupdoem transformagdes na realidade econdmica e social ou se se mantém compativeis com
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as condicdes de uma sociedade capitalista” (HONNETH, 2009b, p. 280)!'!. Uma resposta a tais
questdes ndo compete a teoria, mas “ ao futuro das lutas sociais”, o que nos leva, como arremate

desta primeira parte, as seguintes palavras de Lima Vaz (1996, p. 438).

A filosofia ndo se propde tracar um novo modelo de comunidade ético-
juridica nem mesmo intenta reformar as que existem. Sua tarefa consiste
apenas em explicitar as condigdes tedricas a que as comunidades
histéricas devem submeter-se para alcangar finalmente seu estatuto de
comunidades de seres racionais o que, do ponto de vista normativo,
significa comunidades do bem-comum, da justi¢a e do direito.

4.2 A questio da reificacido

A teoria normativa elaborada por Axel Honneth recebeu algumas criticas importantes.
Desde a publicacdo do livro aqui analisado, em 1992, surgiram debates e discussdes que
desafiaram Honneth e o motivaram a publicar diversas obras subsequentes*?. Algumas dessas
publicacdes visam fundamentar a ideia mesma do reconhecimento e levaram Honneth a
explorar outros conceitos e referéncias teéricas. Uma das diregdes seguidas trabalha a relagdo
entre conhecimento e reconhecimento. Foi exatamente com base nessa relacdo que nosso
filosofo fez uma reatualizagao do conceito de reificagdo, tal como elaborado por Georg Lukécs
e publicou, em 2005, um pequeno livro denominado Reifica¢do, um estudo na teoria do
reconhecimento, obra sobre a qual vamos fazer uma breve apresentacdo nesta parte da nossa

dissertagao.

Também esse trabalho de Honneth sofreu criticas. Como resposta, ele escreveu e
publicou um texto denominado Observagoes sobre a reificagdo, que foi publicado como
posfacio a edi¢do francesa do livro Reificagdo, um estudo na teoria do reconhecimento. Nesse

artigo Honneth procura esclarecer melhor sua posi¢do em torno do tema. No decorrer da nossa

Safatle sobre a promessa moderna de uma realizagio politica da felicidade, faz alusdo a uma tensdo semelhante:
“notemos a tensao interna a felicidade em sua versdo moderna. Ela deve englobar, ao mesmo tempo, imperativos
de reconhecimento da singularidade e imperativos de integracao da multiplicidade na unidade do corpo social e de
suas representacdes. Devemos assim falar em tensdo interna a felicidade porque ela deve dar conta de dois
imperativos aparentemente antagdnicos”. Continuando, o autor afirma que essa articulag@o entre felicidade e
universalidade, na era moderna, explica porque os projetos politicos desse periodo apresentam pelo menos um
ponto em comum: todos eles enfatizam que a acdo politica, ao visar a felicidade dos cidaddos, deve
necessariamente produzir “a reconciliagdo objetiva com o ordenamento juridico de uma figura institucionalizada
do Universal (de preferéncia com a realidade juridica do Estado justo) ” (SAFATLE, 2008, p. 148).

2Uma boa sintese desse percurso efetuado por Honneth é apresentado por Madureira (2009a), que oferece um

possivel roteiro para estudos posteriores a publicacdo da Luta por reconhecimento.
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apresentacdo, recorreremos também a esse texto. Vejamos, entdo, com a devida brevidade,

como se desenrola essa discussao.

4.2.1 O conceito de reificagdo conforme Lukacs

O conceito de reificagdo tem desempenhado um importante papel de fio condutor ao
longo da histéria da teoria critica, interconectando a critica do fetichismo da mercadoria de
Marx, perpassando pela critica da razdo instrumental em Horkheimer e Adorno, tal como
expressa na Dialética do esclarecimento, até chegar a formulacao de Jiirgen Habermas, quando
o conceito de reificagdo ¢ interpretado como uma forma de colonizagdo exercida pelo sistema
economico e do poder administrativo do Estado sobre a dimensao do mundo da vida (MELO,

2010).

Axel Honneth, desde o inicio das suas investigagdes tedricas, teve como propodsito
afastar-se da linha de pensamento marxiana, por considerar ultrapassados os diagndsticos
sociais efetuados em termos dessa tradi¢do. Ele reconhece que Marx teve o mérito inegéavel de
colocar o trabalho como “ medium do reconhecimento e, por conseguinte, como um campo de
desrespeito possivel” (HONNETH, 2009b, p.234). Mas a unilateralizacdo de seu modelo de
conflito por meio da estética da produgao nao permitiu que Marx situasse a alienacdo do
trabalho no interior das relagdes de reconhecimento intersubjetivo e tornasse transparente sua

fundamentag@o moral nas lutas sociais de seu tempo.

Contudo, ao abrir o artigo Observagoes sobre a reificagdo, Honneth afirma que, ao
escrever o livro, teve a pretensdo de tentar focalizar a heranga de Marx de uma maneira
diferente, ndo desgastada, visto que ja ha alguns anos tinha a convic¢ao de que a recepgao da
obra de Marx, ao longo do século 20, havia se bifurcado por duas tendéncias igualmente falsas:
ora ela ¢ interpretada como uma forma de explicagdo materialista dos processos sociais de
desenvolvimento, ora como uma tentativa de critica ética ao capitalismo. Continuando,
Honneth afirma que, desde o inicio, ele estava convencido de que as duas tradigdes
interpretativas compreendem mal o verdadeiro cerne do empreendimento tedrico de Marx. Ele
entende que os conceitos de alienagdo, reificagdo e fetichismo, cunhados por Marx, designam
patologias no modo de pensar e agir que nao podem ser descritas nos termos de uma sociologia
explicativa ou nos termos normativos de uma ética. Antes disso eles referem-se a fendmenos

comportamentais ou habitos de pensar falsos, que expressam, de modo parcial ou distorcido, os



91

potenciais da razdo que nos caracterizam (HONNETH, 2008, p.69). Com a publica¢do do seu
trabalho, ele se propds a efetuar uma atualizagdo do conceito de reificagdo, referindo-se

primordialmente a Gyorgy Lukdcs, autor que primeiramente trabalhou esse conceito.

Além dessas consideragcdes, Honneth expressa ainda que uma reflexdo sobre o que

despertou seu interesse pelo tema da reificacdo o leva a admitir que

possivelmente tenha sido a dificuldade de uma explicagdo para o
genocidio “industrializado”. Até hoje ¢ dificil compreender os relatos nos
quais ¢ mostrado como jovens homens, aparentemente sem nenhuma
comog¢do, matavam centenas de criangas e mulheres judias com um tiro
na nuca (Browning, 1998); e elementos de tal praxis horrivel podem ser
encontrados em todos aqueles genocidios dos quais o final do século 20
estava impregnado. Se como pessoas nds estamos relacionadas umas as
outras através de um reconhecimento prévio, algo sobre o que eu ndo
tenho duvidas, entdo tais genocidios colocam-nos diante da pergunta,
como devemos explicar o desaparecimento, o “esquecimento” do
reconhecimento previamente concedido; o meu pequeno estudo pretendia
ser também uma tentativa de encontrar uma resposta a esse quebra-cabeca
antropologico do século 20 (HONNETH, 2008, p. 78-79).

Em 1925, quando Lukacs publicou sua obra Historia e consciéncia de classe, o conceito
de reificacao social referenciou intimeros outros estudos e tornou-se importante para a
compreensao das formas de vida imperantes naquele momento historico da vida politica alema,
marcada pelos acontecimentos que caracterizaram a Republica de Weimar. Lukacs dedicou a
parte central de sua obra a esse conceito, denominando-a Reificacdo e consciéncia do
proletariado. Apos a Segunda Grande Guerra Mundial, o capital disciplinou-se conforme as
regras do poder estatal em alguns paises do ocidente, o mundo dividiu-se entre capitalismo e
comunismo e, finalmente, a partir da década de 70, entrou em processo de globalizagao,
caracterizado pelo chamado neoliberalismo econémico. Ao longo desse periodo historico, o
conceito de reificagdo, como categoria de analise social, foi praticamente esquecido.

No presente mais recente, porém, ele parece renascer € se incorporar novamente ao
discurso intelectual. Alguns sinais corroboram esse renascimento. Tal ¢ o caso, por exemplo,
de textos de Martha Nussbaum, nos quais, o termo ¢ usado para designar especificamente
formas extremas de utiliza¢do instrumental de outras pessoas. Outros textos referem-se a um
comportamento humano que quebra nossos principios morais ou éticos na medida em que
outros sujeitos nao sdo tratados conforme suas qualidades humanas, mas como objetos
insensiveis, inertes, como coisas ou mercadorias. Exemplos dessas relacdes sdo o aluguel de

ventres, o mercado de relagdes amorosas ou a expansao crescente da industria sexual. Honneth
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cita ainda as andlises criticas relativas aos estudos neurofisioldgicos que tendem a explicar todo
comportamento humano como simples decorréncia de neuroligacdes cerebrais e destacam uma

nova forma de reificagdo, a tendéncia a se considerar o ser humano como simples autdomato.

Para Honneth, todos esses novos contextos em que o conceito de reificagdo aparece
apresentam uma conotacao moral, na medida em que o comportamento reificante ¢ considerado
falso ou duvidoso. Ja, para Lukacs, de acordo com Honneth (2007), a reificagdo caracteriza uma
pratica do comportamento social ontologicamente falsa, ou seja, oposta a forma propria ou
correta de posicionamento frente ao mundo: Lukdcs vé na reificagdo ndo uma quebra de
principios morais, mas um desacerto ou patologia da praxis ou da atitude humana que define a
racionalidade da nossa forma de vida. Para o entendimento dessa questdo, bastante complexa,
recorremos ao livro de Marcos Nobre denominado Lukdcs e os limites da reifica¢do: um estudo
sobre Historia e consciéncia de classe, publicado em 2001.

Conforme Nobre (2001), para Lukdcs, existe um padrdo de racionalidade proprio da
modernidade capitalista, uma figura da razdo na qual esta embutida sua propria possibilidade
de superacdo. Essa figura da razdo segue uma linha que principia em Descartes e chega a
formulacao kantiana segundo a qual s6 podemos conhecer determinado objeto na medida em
que nds proprios o criamos, e tal capacidade criadora € aceita como a esséncia do entendimento
humano: o real s6 pode ser conhecido nas formas da intuicao (espaco € tempo) e do pensamento
(categorias do intelecto). Como essas formas so existem para nos, na relagdo com nossa
consciéncia, a coisa em si € incognoscivel e a metafisica ¢ impossivel. S6 podemos conhecer o
fenomeno: aquilo que percebemos como resultante do proprio ato de conhecer. Somente a
matematica e a fisica constituem, para Kant, disciplinas cientificas porque conseguem
preencher todo esse conjunto de exigéncias. Se todo o conhecimento pode ser objetivado e
dominado por esses sistemas de formas e categorias de entendimento, ndo hé destino possivel

para o irracional, para o desconhecido.

Por outras palavras, a contradicdo que aqui se manifesta entre a
subjetividade e a objetividade dos sistemas formais racionalistas
modernos, o emaranhado de problemas e equivocos contidos em seus
conceitos de sujeito e objeto, a antinomia entre sua esséncia como
sistemas por “n6s” engendrados e sua necessidade fatalista, estranha e
distante do homem, ndo ¢é outra coisa sendo a formulacdo logico
metodologica do estado da sociedade moderna: um estado em que os
homens, por um lado, rompem, dissolvem e deixam para trds de maneira
sempre crescente as amarras meramente espontaneas, factual-irracionais,
mas que, por outro lado, levantam simultaneamente a sua volta — nessa
realidade que eles mesmos criaram, que eles mesmos engendraram —
uma espécie de segunda natureza, cujo curso se lhes opde com a mesma
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impiedosa conformidade as leis com que outrora as forgas irracionais se
lhes opuseram (mais precisamente, relagdes sociais que se lhes aparecem
dessa forma) (LUKACS, apud NOBRE, 2001, p. 32).

Para Lukacs, o modelo da ciéncia moderna ¢ o modelo exemplar dessa contemplacao e
a experimenta¢dao, o comportamento mais puramente contemplativo. “O experimentador cria
um meio artificial, abstrato para poder observar, sem obstaculos, o funcionamento das leis”,
eliminando todos os elementos perturbadores do lado do sujeito e do lado do objeto (NOBRE,
2001, p. 34). Assim, para a ciéncia moderna somente uma realidade que pode ser apreendida

por conceitos e calculos pode ser dominada por nds.

Por outro lado, mesmo supondo que essa matematica universal se
encontre completamente realizada e ndo apresente lacunas, tal “dominio”
da realidade ndo pode ser sendo o da contemplagao objetivamente correta
daquilo que resulta, necessariamente e sem nossa intervencdo, da
combinagdo abstrata dessas relagdes e proporgdes (LUKACS, apud
NOBRE, 2001, p. 33).

Para Lukacs, essa questdo nos conduz diretamente a pergunta sobre a totalidade. Ao
admitir que o saber fundamentado no modelo da fisica e da matematica ¢ o modelo do
conhecimento seguro, Kant incorpora, sem critica, o sujeito que esta subjacente a esse
conhecimento, ignora que um eu se constitui nesse processo € seu surgir historico nao ¢
problematizado (NOBRE, 2001). Se o sujeito se constitui na medida em que conhece e conhece
a medida que se constitui, apaga-se a cisdo entre os dominios tedrico e pratico, como pretendia
Kant. Com isso, para Lukacs, a partir de Kant, os limites da racionalidade burguesa ficam claros
e sdo caracterizados pelo rompimento da unidade da razdo ou principio da totalidade. Tal
rompimento tem, como consequéncia, a perda do tnico padrao de medida que permite a critica

frente ao existente e, com isso, a possibilidade de superagao do capitalismo.

A partir da andlise da racionalidade propria do pensamento moderno, objetivado e
instrumentalizado, Lukacs detecta, em consonancia com o pensamento de Weber'® um mesmo
principio, regente da divisdo do trabalho, nos moldes capitalistas e do funcionamento da ciéncia,
com suas especializacdes. Estas trouxeram como consequéncia a perda do olhar para o todo

pela ciéncia. J& o mundo do trabalho, em funcdo da necessidade capitalista de abstragdo do

13 De acordo com Sell (2009, 138), para Max Weber a racionalidade ocidental representa para o homem uma jaula
de ferro. Embora tenha se libertado das forgas divinas e¢ naturais, o homem tornou-se escravo de sua propria
criagdo.Ao perder a racionalidade dos fins ou a capacidade de dar sentido a propria vida, a racionalidade dos meios
o dominou.
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trabalho humano, se racionalizou, trazendo consequéncias sérias para o sujeito, tornando-o
distanciado daquilo que realiza, na medida em que o produto se torna cada vez mais parcelizado.

Temos, entdo, o dilaceramento do produto, o dilaceramento do sujeito, a perda do
sentido da totalidade sujeito-trabalho. Mergulhado nesse mundo objetificado e objetificador, o
sujeito a ele se submete, desenvolvendo, para tanto, uma consciéncia tipica, reificada, por meio
da qual a aparéncia, a superficie das relagdes sociais ¢ identificada com sua esséncia. Assim,
por exemplo, os procedimentos burocratizados, padronizados e formalizados tornam
semelhantes, tanto os burocratas, quanto os operadores de maquinas, ou seja, ambos pouco ou
nada podem intervir no processo como um todo. S3o meros executores de algo que lhes escapa,
no interior de um processo que consideram natural (NOBRE, 2001).

Para Lukacs, “com sua estrutura econdmica unificada para toda a sociedade, o
capitalismo foi o primeiro a produzir uma estrutura de consciéncia formalmente unitaria para a
totalidade da sociedade” (NOBRE, 2001, p. 49). Essa consciéncia possibilita que o trabalhador
se perceba e se sinta apenas e tdo somente como um mero 7rdger (sustentaculo) no interior de
uma cadeia de producgdo. Enquanto o trabalhador for “incapaz de se elevar acima desse papel
de objeto, sua consciéncia ¢ a consciéncia de si de mercadoria” (NOBRE, 2001, p. 65). O

interesse do filésofo por essa estrutura de consciéncia €, exatamente, tentar encontrar a

possibilidade de sua superacao.

4.2.2 A discussao efetuada por Honneth sobre o conceito de reificacao lukacsiano

No trabalho sobre a reificagdo, Axel Honneth mantém sua posi¢do em termos da teoria
critica, ou seja, busca por um quadro de referéncia que tem na teoria do reconhecimento seu
rumo principal. Honneth pretende, entdo, reatualizar o conceito de reificacdo evitando o
reducionismo funcionalista no qual a teoria critica, desenvolvida tanto a partir de Marx como
de Lukacs, permanecia presa, ou seja, uma imagem de sociedade entendida essencialmente a
partir do trabalho, no contexto da qual, a sociedade e os fendmenos da reifica¢do sao analisados
com base no conjunto das relagdes de producao (MELO, 2010). Aqui ¢ importante lembrar que
Lukacs parte do conceito de fetichismo de mercadoria, elaborado por Marx, segundo o qual,
com a difus@o e imposicao das mercadorias pelo capital, os sujeitos passam a agir como se esse
mundo externo de producdo fosse natural, de tal sorte que a relagdo social definida pelo
trabalho, sempre entendida como uma relacdo entre homens, torna-se uma relagao entre coisas.

Para Lukécs, imersos nesse processo de reificagao, os sujeitos passariam a vé-la e considera-la
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somente sob o ponto de vista do lucro ou do ganho que poderiam auferir. Na medida em que
esse processo mercadoldgico se amplia, suas consequéncias estruturais influenciam toda a vida
interior e exterior da sociedade (MELO, 2010).

Honneth (2007) sustenta que, se para Lukacs todos os elementos da sociedade capitalista
foram socializados dentro de um sistema de conduta reificante, entdo o tratamento instrumental
do outro representa um fato social e, portanto, nao pode ser confundido com um erro cognitivo;
também nao se confunde com uma conduta moralmente errada, porque lhe falta o elemento de
inten¢do subjetiva necessario a sua compreensdo como tal. Resta, portanto, imagina-la como
uma forma de praxis falha. Por outro lado, uma tal formulagdo exige um conceito de praxis
humana nao reificante, ou verdadeira, que possa se contrapor ao comportamento reificador.
Essa contraposicdo Honneth encontrou em uma das formulacdes utilizadas por Lukécs.

Vejamos:

Em algumas passagens, Lukacs equiparou a reificagdo com uma postura de simples
observagao do proprio entorno pelo sujeito que, no caso, ndo ¢ afetado nem psiquicamente ou
nem mesmo existencialmente pelos acontecimentos. Nesse caso, Lukacs compreenderia a
reificagdo como um habito ou um comportamento apenas contemplativo, por meio do qual o
mundo natural, o mundo social e o proprio sujeito seriam apreendidos de modo neutro, como
se fossem simples coisas. Com isso, o sujeito — espectador da vida — sente-se impotente de tudo
que ocorre em seu entorno e percebe-se como uma parcela isolada de um sistema que lhe ¢é

estranho.

Lukacs recorre a Fichte e a Hegel e esclarece que s6 podemos falar de uma pratica,
atividade (trabalho) nao distorcida, nao reificante, ali onde o objeto pode ser pensado como
produto do sujeito, quando “o intelecto € 0 mundo coincidem. Com isso exprime o pensamento
idealista de uma praxis abarcadora, na qual toda a realidade ¢ gerada, em ultima analise, pelo
trabalho da espécie” (HONNETH, 2007, p. 37). Essa estratégia de contraposicao a reificagao,
ou seja, a consideracao doo trabalho como produto fundamental do sujeito, ¢ desenvolvida por

Lukacs ao longo do seu texto e constitui a estratégia denominada por Honneth como “oficial. ”

Ja em outras passagens, Lukacs afirma uma posi¢do ndo idealista, qualificando como
praxis verdadeira aquela que evidencia as atitudes de participagdo ativa e de compromisso
existencial — ou seja, uma atitude intersubjetiva — que a ampliagdo do intercambio de

mercadorias tende a destruir. Tal atitude seria contraria a de um espectador, meramente
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contemplativo e indiferente, do observador neutro descrito por Lukéacs para caracterizar a

atitude do sujeito formado no interior do processo capitalista.

Entretanto, sob as manifestagdes oficiais, idealistas, também se
encontram em seu texto passagens nas quais se afirma, de maneira muito
mais moderada, que a praxis propria, “verdadeira”, tem justamente as
qualidades da participacdo e do interesse, que foram destruidas pela
ampliag@o do intercambio de mercadorias. Nao ¢ a produgdo de um objeto
pelo sujeito que se estendeu para converter-se em coletivo, mas outra
atitude do sujeito — uma atitude intersubjetiva — que constitui aqui o
padrao que serve como contraste para definir uma praxis reificante
(HONNETH, 2007, p. 34).

Essa marca do texto de Lukdcs relativa a uma atitude participativa como caracteristica
de uma préxis verdadeira, denominada por Honneth (2007) como uma posicao lukacsiana ndo
oficial, ¢ escolhida pelo nosso autor para desenvolver seu texto. Nele o autor defende a tese,
segundo a qual, a relagdo do homem consigo mesmo e com o mundo estd ligada, em primeira
instancia, genética e categorialmente, a uma atitude de apoio, prévia a outras orientacdes,
emocionalmente neutras. Em decorréncia, para ele, a reificacdo ¢ uma atrofia ou uma distor¢ao
de uma préxis original, no interior da qual, o homem adota uma rela¢do de implicagdo para
consigo mesmo e para com seu entorno. Em sintese, na relacao do ser humano com seu mundo,
o reconhecer sempre antecede o conhecer e, portanto, a reificacdo significa uma inversao dessa
ordem de precedéncia (HONNETH, 2008, p.71). Para fundamentar sua tese, Honneth vai
procurar em outros autores conceitos convergentes com essa possivel interpretagdo do

pensamento de Lukécs.

4.2.3 A praxis da implicagdo em Heidegger e Dewey: convergéncias com o conceito de
reconhecimento

Para Honneth, as referéncias a uma atitude de implicacao e de participagdo, encontradas
no texto de Lukacs como uma forma de interag¢@o contraposta a atitude de mero observador da
realidade, sdo semelhantes as ideias de outros autores como Heidegger, Dewey e, mais
recentemente, em Stanley Cavell. O autor faz, entdo, um paralelo entre conceitos desses autores
e a ideia de praxis da implicacao de Lukacs, procurando tornar essa ideia mais clara.

Para Lukécs, a filosofia moderna encontra-se mergulhada na cultura cotidiana reificada

e, por isso, permanece atada ao esquema de oposi¢do sujeito-objeto. Ou seja, esse esquema de
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pensamento a impede de ir além, de pensar a relagdo sujeito-objeto tal como apresentada na
filosofia da consciéncia hegeliana, em que essas dimensdes se constituem dialeticamente como
uma totalidade (HONNETH, 2007).

Também Heidegger esta convencido de que o primado da ideia de uma percepg¢ao neutra
da realidade € responsavel pelas cegueiras ontologicas que impedem uma resposta adequada a
pergunta sobre as estruturas da existéncia humana. O conceito que Heidegger usa para designar
a estrutura da relacdo pratica € o de cura ou cuidado,* proéximo da ideia de praxis da implicagdo
de Lukacs. Da mesma forma que o conceito de cura, a ideia de praxis da implicacao parece
conter a chave para refutar a fixacdo imperante no esquema sujeito-objeto, uma vez que, nessa
forma de atuar, o sujeito ndo enfrentaria a realidade com uma atitude neutra, mas a ela estaria
vinculado de forma existencial e, assim, a realidade sempre se apresentaria com uma
significacao qualitativa.

Entretanto, enquanto para Heidegger “a linguagem mentalista da ontologia tradicional
deforma a maneira com que olhamos o fatico do carater de cura da nossa existéncia humana”
(HONNETH, 2007, p. 42), para Lukdacs, a crescente reificagdo, no capitalismo, destruiu
qualquer possibilidade de uma praxis de implica¢do, que s6 poderia se manifestar com a
superacao futura da organizacao capitalista da sociedade, quando a classe trabalhadora tomasse
consciéncia dos resultados faticos de sua capacidade de producao.

Dai pode-se concluir também que, subjacente a uma existéncia coisificada, se existe a
possibilidade de uma tomada de consciéncia de que os objetos sociais, ao invés de coisas, sao
relacdes entre homens, assim como Heidegger, Lukacs suporia que as condic¢des reificadas
constituem apenas um marco de interpretagao falso que esconderia a forma efetiva da existéncia
humana. Ou seja, a forma nao reificada de praxis ndo foi eliminada sob as condigdes de
reificacdo, mas simplesmente subtraida da consciéncia humana. “Nesse sentido, ambos os

autores acreditam que, em meio a um presente falso, cegado ontologicamente, devem estar

14 Sobre o complexo conceito de cuidado em Heidegger, Borges-Duarte (2010, p.118) faz um percurso linguistico
que permite avangar “a hipdtese de que a compreensao da realidade humana pela via do cuidado e do cuidar impde
a unido dos dois vetores: por um lado, o de pensar atento e comovido em outrem ou em si mesmo, esforcando-se
por ajudar a que a vida continue em sanidade, e, por outro, sentir a inquieta moléstia de advertir que esse viver
quotidiano pode, de algum modo, estar em perigo”. Continuando, a autora afirma que “ndo ¢ a distingdo de alma
€ corpo ¢ a sua unido constitutiva o que caracteriza ontologicamente o humano, mas o seu levar o ser no seu ser,
ocupando- se dele, de si, cuidando de e tendo cuidado, desvelando-se por e no viver” (BORGES-DUARTE. 2010,
p-120). Finalmente, ainda sobre o conceito de cuidado a autora escreve: “ser @ maneira humana é cuidar em todas
as suas formas: atender ao que se da e assistir, solidario, a outrem, e experimentar inquieto, o proprio correr
palpitante ao encontro do porvir, forjado no que ja de antemao somos ¢ nos ¢ habitual, mas também na inteligente
e sensivel escuta do que, ainda oculto, chegard a mostrar-se no fazer humano” (BORGES-DUARTE, 2010, p.
121).
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sempre presentes aquelas estruturas elementares da forma de vida humana que se caracterizam
pela preocupacido e interesse existenciais” (HONNETH, 2007, p. 44), na forma de um saber
pré-reflexivo, de tal forma que uma analise critica poderia trazé-las de volta a consciéncia.

Assim, para Lukacs e Heidegger, a atitude intersubjetiva esta sujeita previamente a um
momento de apoio positivo, de inclina¢do existencial, que nao se manifesta nas relagdes de
carater puramente racional. Consequentemente, o abandono dessa postura original de apoio
levaria o sujeito a uma atitude de experimentacdo do entorno como coisificagdo ou a enxerga-
lo como “o que esta diante dos olhos” (HONNETH, 2007, p. 51).

Com esse raciocinio, Honneth (2007, p. 51) chega a formulagdo do conceito de

reificacao

como um costume de pensamento, uma perspectiva que se fossilizou e se
transformou em habito, a partir de cuja adogdo o sujeito perde a
capacidade de implicar-se com interesse e, do mesmo modo, seu entorno
social e natural perde o carater de acessibilidade qualitativa.

Entretanto, antes de aceitar essa formulagdo, o autor se pergunta: Seria essa uma
formula¢do adequada do conceito de reificacdo para a atualidade? Como justificar a premissa
que a fundamenta, segundo a qual, a atitude de cura tem uma proeminéncia genética e conceitual
frente a apreensdo neutra da realidade? Seria possivel reformular essa afirma¢do usando, ao
invés do conceito de cura ou cuidado de Heidegger, o conceito de reconhecimento hegeliano,
uma vez que, por esse caminho, se torna possivel fundamentar a tese de precedéncia da atitude
de apoio (ou reconhecimento) sobre todas as demais atitudes humanas? Para responder a essas
questdes, o autor vai procurar no pensamento de Dewey uma ponte entre as reflexdes de Lukécs
e Heidegger e o conceito de reconhecimento.

De acordo com Honneth (2007), assim como Lukacs e Heidegger, também Dewey
contesta que nossa primeira aproximag¢ao do mundo seja neutra e objetificante. Para ele, a
supremacia da relacdo cognitiva sujeito-objeto traz consequéncias para a compreensao que a
sociedade tem de si mesma, uma vez que, no interior dessa relacdo, cognicdo e sentimento,
teoria e praxis, ciéncia e arte permanecem separadas. Com a ajuda de argumentos teoricos
linguisticos e epistemologicos, John Dewey procurou demonstrar que nossa aproximagao
inicial do mundo ¢ inteira, holistica, € ndo conseguimos isolar qualquer aspecto determinado:
em primeiro lugar, nos comunicamos com o mundo sem qualquer tipo de distancia existencial
€ com um compromisso pratico. Nossa atitude inicial ¢ sempre de interagdo, ou de abertura e

fluidez para com todos os dados situacionais.
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Em nosso agir nos relacionamos com o mundo previamente ndo na
postura de conhecimento, neutralizada no plano afetivo, mas na atitude
de aflicdo, de apoio, existencial: aos dados do mundo que nos rodeia
atribuimos primeiro um valor préprio, que nos leva a estar preocupados
por nossa relagao com eles (HONNETH, 2007, p. 55).

Continuando, sobre Dewey, Honneth (20075) esclarece que, para esse pensador, sO
conseguimos alcancar um olhar objetivo, cognitivo, sobre uma dada situagdo, quando dela
tomamos uma certa distancia, ou seja, quando alcancamos uma elaboracao secundaria da
situagcdo em seus elementos constituintes. Nesse momento, o sujeito, neutralizado afetivamente,
pode dedicar suas energias ao dominio intelectual da mesma. No entanto, a experiéncia
qualitativa original ndo pode ser perdida, para que o objeto ndo seja transformado num simples
dado e para que nao nos esquegamos da origem das nossas reflexoes.

Concluindo, vimos que, neste plano elementar, o conceito de reconhecimento
compartilha com os conceitos de compromisso pratico (Dewey), cuidado (Heidegger) e
implica¢do (Lukacs) a mesma ideia de precedéncia de um interesse existencial pelo mundo.
Seguindo essa linha de pensamento, Honneth se propde a mostrar que o reconhecimento tem

uma proeminéncia frente ao conhecimento tanto em sua génese quanto no conceito.

4.2.4 A proeminéncia do reconhecimento

Para tornar compreensivel a tese de que a conduta de implicagdo precede a apreensao
neutra da realidade e o reconhecimento precede ao conhecimento, Honneth (2007, p.61)
abandona o marco teodrico historico adotado até esse ponto e focaliza algumas provas e
argumentos, independentes da filosofia, para demonstrar que um estrato de implicagdo
existencial subjaz a toda a nossa relacdo objetivadora com o mundo. Procura, entdo, evidenciar
que a especificidade da conduta humana reside na atitude comunicativa de adogdo de
perspectiva, entendendo-se essa como a capacidade de adotar o ponto de vista do outro,
colocando-se o sujeito como se fosse a segunda pessoa de uma relagao.

Da mesma forma que em Luta por reconhecimento, recorre a psicologia evolutiva,
citando estudos de Piaget, de Mead e da psicanalise com o intuito de demonstrar como a crianga
aprende, passo a passo, a perceber objetos como entidades de um mundo objetivo. Essa
aprendizagem ¢ precedida pela identificagao prévia com a pessoa de referéncia, acontecimento

que permite a crianga deixar-se comover, levar ou motivar pela presenga do outro concreto, de
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modo a poder seguir com interesse as mudancas de atitude deste. Por exemplo, para Mead, aos
nove meses, a crianga passa pela etapa de transi¢do entre a intersubjetividade primaria para a
secunddria, ou seja, os objetos passam a permear a relagdo com o adulto de referéncia: a crianga
j& chama a aten¢do do adulto para determinados objetos (por exemplo, mostra um determinado
animalzinho) e observa a conduta do adulto; imita essa conduta e, posteriormente, percebe que
pode transferir esse significado para outros objetos com os quais comega a operar. Ou seja, a
adocdo da perspectiva da segunda pessoa ¢ essencial para a formacao do pensamento simbdlico
na crianga.

De acordo com Honneth (2007, p.64-65), os estudos da psicologia evolutiva sdo, em
geral, excessivamente cognitivistas e descrevem esses fendmenos como se ocorressem num
vazio afetivo e emocional. Em termos da teoria psicanalitica das relagdes objetais, porém, ¢ a
investidura libidinal do objeto (pessoa de referéncia) que permite a crianga colocar-se na
perspectiva do outro de maneira tal que, com a ajuda desse outro, ela adquire uma ideia
ampliada da realidade. Honneth (2007) ilustra essa perspectiva da psicanalise citando pesquisas
que procuram demonstrar que a crianga autista ¢ incapaz desse tipo de desenvolvimento, uma
vez que lhe falta a possibilidade constitucional de perceber as atitudes demonstradas pelas
expressoes faciais, movimentos ou gestos do outro. Assim, em termos evolutivos, tem-se uma
proeminéncia temporal da acessibilidade emocional, prévia ao conhecimento dos objetos.

Em sintese, na opinido de Honneth (2007), os estudos e pesquisas da psicologia
evolutiva levam a uma sustentagdo para a sua tese geral segundo a qual a conduta de implicagao
precede a apreensdao neutra da realidade e o reconhecimento precede o conhecimento, pois
parece que a crianca vislumbra a abundancia de significados existenciais que os dados
situacionais podem conter a partir da perspectiva da pessoa amada. E por isso que a unido
emocional com as pessoas de referéncia abre para a crianga um mundo com o qual ela se
compromete praticamente, devido as qualidades significativas que ela passa a ver nele. Assim,
o significado categorial do nosso conhecimento do mundo tem sua génese na infancia. Na
medida em que a crianga se desenvolve, as perspectivas de outros adultos significativos vao
também fazer efeito semelhante.

Apds comprovar que na ontogénese o reconhecimento precede o conhecimento,
Honneth (2007) vai tentar encontrar provas mais categoriais para essa tese ao empreender um
terceiro caminho, mais proximo da tematica do reconhecimento. Pretende mostrar que nossas
relagdes cognitivas com o mundo também estdo ligadas ao reconhecimento em um sentido
conceitual. Para isso, apresenta as ideias de Stanley Cavell sobre a relagdo entre conhecimento

e reconhecimento.
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Conforme Honneth (2007), Cavell chega a seu proprio conceito de reconhecimento ao
criticar a ideia segundo a qual temos um conhecimento imediato do psiquismo alheio. Para esse
autor, nunca poderemos saber, com certeza objetiva, sobre os estados sensiveis de uma outra
pessoa. Mesmo essa pessoa ndo € capaz de falar sobre os proprios sentimentos de forma neutra.
Em sua relacdo com os outros, o sujeito ndo ¢ para si mesmo um objeto sobre o qual aporte
informacdes em forma de fatos objetivamente transmissiveis. Antes, demonstra seus estados de
animo ao outro por meio de atos expressivos.

Conforme Honneth (2007), Cavell afirma que, quando uma pessoa relata, para uma
outra, seus sentimentos, essa outra pode afirmar seu saber sobre tais sentimentos. No entanto,
esse saber significa ndo um conhecimento cognitivo, mas uma implica¢do com seu interlocutor.
Com esse conceito de implicacdo, esse autor quer dizer que, antes de todo conhecimento
possivel sobre os estados de sensibilidade do outro, deve haver, em primeiro lugar, uma certa
postura pela qual me sinto incluido existencialmente no mundo de sensagdes desse outro. Uma
vez que realizo tal movimento, estabeleco uma forma de unido com o outro.

Reconhecer significa para Cavell “adotar uma postura em que as expressoes da conduta
de uma segunda pessoa possam ser entendidas como solicitacdes para que eu reaja de uma
maneira determinada” (HONNETH, 2007, p. 77). A incapacidade de compreender essas
solicitacdes e de reagir da maneira esperada pelo outro significa, para Cavell, em tultima
instancia, que a pessoa ndo ¢ capaz de estabelecer relagdes sociais. Ou seja, para Cavell, as
relagdes sociais ndo sao tecidas com o material dos atos cognitivos, mas com as posturas de
reconhecimento. Se ndo temos problemas para entender as proposigdes de sensagdes do outro,
¢ porque consideramos essas expressdes de sentimentos, pelo outro, como naturais. Assim, para
Honneth (2007), a andlise de Cavell completa, com um argumento sistematico, a tese que até
aqui ele vem defendendo, ou seja, de que o reconhecimento precede o conhecimento no campo

da agdo social. E preciso ressaltar que a atitude de reconhecimento até aqui mencionada

representa uma forma muito elementar de confirmag@o intersubjetiva,
que ndo inclui ainda a percepgdo de um valor determinado da outra
pessoa: o que Cavell denomina como “reconhecimento”, Heidegger
“cura” ou “cuidado” e Dewey “envolvimento” encontra-se abaixo do
limiar no qual o reconhecimento mutuo implica na aprovagdo das
qualidades especificas do outro (HONNETH, 2007, p. 81).

Esse tipo de reconhecimento difere das formas de reconhecimento reciproco que se

passam no interior das institui¢cdes sociais do amor, do direito, da estima social. Tais formas
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constituem contetidos historicos desse reconhecimento elementar, anterior, que representa uma
forma de condicao transcendental: “o reconhecimento espontaneo, ndo realizado racionalmente,
do outro como proximo, representa um pressuposto necessario para poder se apropriar de
valores morais, a luz dos quais nos reconhecemos aquele outro de uma forma determinada,

normativa” (HONNETH, 2008, p. 73).

Sem a experiéncia de que o outro individuo seja um proximo/semelhante,
ndés ndo estariamos em condigdes de dota-lo com valores morais que
controlam ou restringem o nosso agir; portanto, primeiramente precisa
ser consumado esse reconhecimento elementar, precisamos tomar parte
(Anteil nehmen) do outro existencialmente antes de podermos aprender a
orientar-nos por normas do reconhecimento que nos intimam a
determinadas formas de consideragdo ou de benevoléncia (HONNETH,
2008, p. 73).

Ainda, os casos ja estudados de denegagdo do reconhecimento, experienciados como
ofensas morais, ndo se referem ao fendmeno designado como reificag¢do, em seu sentido literal,
uma vez que ele designa a situacdo social, improvavel, na qual um sujeito, nao so fere formas
validas de reconhecimento, como também desconsidera esse reconhecimento elementar que faz

com que reconhe¢camos cada pessoa existencialmente como o outro de nds mesmos.

Se este reconhecimento prévio ndo se realizar, se ndo tomamos mais parte
existencialmente no outro, entdo nds o tratamos repentinamente apenas
como um objeto inanimado, uma simples coisa; e o maior desafio para a
tentativa de reabilitar a categoria da reificag@o consiste na dificuldade de
explicar a condigdo de possibilidade desta supressdo do reconhecimento
elementar (HONNETH, 2008, p. 75).

Como pode Lukacs explicar a perda dessa forma de conduta original se esta,
supostamente, estd tdo enraizada na forma de vida humana? Para Lukdacs, o processo de
reificagdo consiste em uma neutralizacdo, imposta socialmente, de nossa postura inicial de
implicacdo e designa, a0 mesmo tempo, um processo — a substituicao de uma postura inicial,
correta, por outra, secunddria, incorreta — e o resultado desse processo consiste na percepgao
ou forma de conduta reificada.

A suposicao de tal perda ndo € aceitavel uma vez que, como vimos, esse reconhecimento
prévio ¢ a condi¢do de possibilidade da objetivagdo do nosso pensamento. Vimos que

Heidegger, Dewey e Cavell entenderam a postura de reconhecimento como uma atitude pratica,
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que deve ser adotada para que possamos ter um saber sobre o mundo e sobre outras pessoas.
Assim ¢ pouco plausivel concordar com Lukacs que tal perspectiva de reconhecimento se
encontra em tensdao ou ¢ diretamente incompativel com o conhecer como tal: a apreensao
objetivadora de circunstancias, coisas ¢ pessoas ¢ um produto possivel do reconhecimento
prévio e, nao, seu oposto. Com isso, para nosso autor, o processo de reificagdo deve ser
concebido de maneira distinta da que Lukacs propos em seu texto.

Uma das possibilidades para se evitar o erro de Lukécs seria, por exemplo, procurar
identificar em quais esferas sociais o conceito de reconhecimento ¢ necessario, do ponto de
vista funcional, e aquelas em que a atitude objetivadora se mostra importante. Tal caminho foi
seguido por Habermas em sua teoria da agdo comunicativa, quando tentou pensar a reificagao
precisamente como aquele processo pelo qual formas de conduta observadoras estratégicas
penetram nas esferas sociais ameacando-as em suas condi¢des comunicativas (HONNETH,
2007).

Existem certamente momentos em que a conduta estratégica ¢ funcional, considerando-
se a complexidade das sociedades atuais, assim como existem momentos em que a neutralizagao
do reconhecimento e da implicagdo prévia serve ao propdsito da resolucdo inteligente de
problemas. Assim, ao invés de se pensar, como Lukacs, que “o risco da reificacdo comega
sempre que se abandona a atitude de reconhecimento, deveriamos orientar nossa busca segundo
o ponto de vista superior de considerar a relagdo entre uma e outra atitude” (HONNETH, 2007,
p- 90). Nessa relagao distinguem-se dois polos que podem substituir a estrutura de oposi¢ao
com a qual opera Lukacs: as formas sensiveis de reconhecimento, prévias ao conhecimento, por
um lado, correspondem, por outro, formas de conhecimento em que se perdeu a capacidade de
perceber sua origem no reconhecimento prévio.

Num primeiro momento, devemos pensar em duas maneiras de relacionar as duas
atitudes: na primeira, a conduta de conhecer se executa sem exclusiao do reconhecimento prévio;
na segunda, a conduta observadora inerente ao conhecer esquece essa dependéncia. Poderiamos
entdo chamar a esse processo de esquecimento do reconhecimento e “com isso nos referimos
ao processo pelo qual, em nosso saber acerca de outras pessoas e no conhecimento das mesmas,
se perde a consciéncia da medida em que ambos devem a implica¢do, ao reconhecimento
prévios” (HONNETH, 2007, p. 91). Assim, para Honneth (2007), corroborado pelos estudos
dos autores por ele citados, ndo ha contraposi¢do entre implicagdo e conhecimento conceptual.
Pelo contrario, o limiar entre a normalidade e a patologia ¢ atravessado quando essas

experiéncias prévias de implicagdo sdo esquecidas.
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E exatamente esse esquecimento que nosso autor propde como chave para a elaboragao
do conceito de reificacdo: “na medida em que na execug¢do do conhecimento perdemos a
capacidade de sentir que este se deve a uma postura de reconhecimento inicial, desenvolvemos
a tendéncia para perceber os demais homens como simples objetos insensiveis” (HONNETH,
2007, p. 93). Ou seja, perdemos nossa capacidade de perceber as manifestacdes da conduta de
outras pessoas diretamente enderecadas a nds como convites para uma reagao da nossa parte.
Embora cognitivamente sejamos capazes de entender tais convites, falta-nos o sentimento de

empatia necessario para nos sentirmos afetados.

4.2.5 A etiologia social da reificacao

Conforme vimos, para a visao que Honneth tem de Luckacs, “sdo as imposigdes de
conduta andnimas do mercado capitalista que levam os sujeitos a adotar frente ao seu entorno
uma postura puramente de conhecimento em vez de reconhecimento” (HONNETH, 2007, p.
95). Para Lukdcs, sob o capitalismo, todas as relagcdes do sujeito com o outro, com a natureza,
com os objetos ou inclusive do sujeito consigo mesmo tornam-se em relagdes instrumentais ou

formas de reificacao.

Para Honneth (2008), de acordo com esse pensamento, as atitudes reificantes tendem a
se generalizar de tal maneira que, ao final, s6 teremos sujeitos frente a sujeitos que se reificam
mutuamente, aos demais e ao seu entorno natural e social, o que torna essa tese de Lukacs
bastante totalizadora e problematica. Essa abordagem, tanto no aspecto conceitual, quanto
tematico estd demasiadamente amoldada a identidade entre comércio de mercadorias e

reificacdo. Em relagdo a essa posicdo de Lukécs, Honneth (2008, p. 75) considera

muito mais promissor conceber uma determinada forma de praxis
continua, exercida rotineiramente, como causa social da reifica¢do. A
conclus@o que eu imagino poder tirar da tentativa de explicacdo de
Lukacs consiste, portanto, em uma hipotese geral, ainda vaga, sobre a
etiologia social da reificagdo: sujeitos podem “esquecer” ou aprender a
negar posteriormente aquela forma elementar de reconhecimento que em
geral eles manifestam a toda outra pessoa, se eles participam
continuamente numa forma de praxis altamente unilateral, que torna
necessaria a abstracdo das caracteristicas “qualitativas” de pessoas
humanas (HONNETH, 2008, p. 75).
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Dessa maneira, os primeiros passos para configurar a etiologia social da reificagdo
devem conduzir em outra direcdo: serd necessario focar as praticas sociais que conduzem,
permitem, sistematizam tal esquecimento, como, por exemplo, as praticas em que a mera
observagao do outro constitui um fim em si mesmo ou nas situagdes em que os envolvidos se
deixam governar por um sistema de convicgdes ideoldgicas que impde uma negacdo desse

reconhecimento inicial.

Nao esta absolutamente claro por que isso acontece ou por que uma ideologia posterior
consegue jogar por terra o reconhecimento anteriormente alcangcado. Nao parece que essa
negacdo ocorra apenas por convic¢des intelectuais. Talvez aqui também tenha mais sentido
entender esse fenomeno como decorrente de uma conjugacao entre os elementos ideoldgicos e
as praticas sociais: a praxis social de observar e apreender instrumentalmente o outro se
perpetua na medida em que encontra apoio cognitivo. Inversamente, as descri¢des tipificadoras
reificantes adquirem sustentagdo na medida em que servem como justificativas ou como um

marco de interpretacdo adequado para tais praticas.

Temos ainda um ultimo aspecto mencionado por Lukécs, referente a autorreificacdo. Ja
vimos que esse fendmeno ¢ considerado pelo filosofo como parte integrante do processo geral
de reificagdo, por meio do qual, os proprios sujeitos percebem-se e sentem-se como objetos na
cadeia de producdo capitalista: seus sentimentos e capacidades sao revestidos de um valor
meramente instrumental ou como mercadorias a serem vendidas no mercado de trabalho. Na
atualidade, essa questdo tem-se complexificado muito. Para Honneth, considerando a sua tese
de proeminéncia do reconhecimento sobre o conhecimento ou da atitude de implicacdo sobre a
atitude de indiferenca subjetiva, pergunta-se: Quais seriam as praticas sociais que tém a
qualidade de suscitar essa atitude? Nao ¢ facil encontrar uma resposta para essa questao.

Entretanto, o autor tenta uma possivel direcao de investigagao.

Conforme ja indicado anteriormente, a relagdo do individuo consigo mesmo pressupoe
um tipo especial de reconhecimento prévio porque exige que possamos entender nossos desejos
e intengdes como uma parte de nd6s mesmos que necessita articulacdo. Comegamos um processo
de autorreificacdo quando passamos a ter para conosco uma atitude de auto-observagio:
sensacdes psiquicas como objetos a serem observados, produzidos, manipulados. Algumas
praticas sociais constituem exemplos em que as atitudes autorreificantes saltam a vista:
situagdes como as entrevistas de emprego, determinadas prestacdes de servigo (prostituicdo) ou

as formas organizadas de intermedia¢do de pares, como o namoro ou casamento pela internet.
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O carater desse tipo de situacdo, que exige que o individuo se apresente publicamente via
computador, pode variar em alto grau, seu espectro abrangendo, desde organizacdes que deixam
espago para exploracdes experimentais de si mesmo, até aquelas que convidam o individuo a

simular ou esconder ou manipular seus sentimentos, desejos, intengdes.

Nas entrevistas de emprego, por exemplo, ao invés de focar as possibilidades e
potencialidades do candidato em relagdo ao que se pede dele na funcdo, exige-se que ele
esclarega de que maneira pretende comprometer-se com seu trabalho. Desloca-se o foco do
presente para o futuro e, assim, ele tera que projetar no futuro suas proprias atitudes em relagao

ao trabalho, como se fossem objetos a serem produzidos.

Ja a atitude observadora e quantificadora em relagdo aos proprios sentimentos e
emocdes ¢ um padrao hoje observado nos sifes de busca de relacionamento pela internet,
quando os sujeitos sdo instados a preencher formularios em que fornecem informagdes
detalhadas sobre si mesmos, assim como sao solicitados a declarar seus sentimentos pelo outro
no tempo veloz dos correios eletronicos. Temos aqui um exemplo claro de como os sentimentos
de uma pessoa podem ser captados e comercializados, no tempo acelerado de processamento
da informacao pelo computador, ou de como as vias institucionalizadas podem corroborar,
induzir e lucrar com atitudes induzidas de autorreificagdo Para Honneth esses exemplos nao
devem ser confundidos com prognosticos embora sirvam para ilustrar as vias pelas quais “ as

praticas sociais podem favorecer a formagao de atitudes reificantes” (HONNETH, 2007, p.146).

Finalmente, uma conclusdo pode ser tirada do seu estudo: nos ultimos trinta anos, a
critica das sociedades tem se reduzido a questdo normativa do quanto elas conseguem ou nao
realizar as expectativas de justica dos seus cidaddos. Esse centramento em um ponto unico leva
ao esquecimento de que as sociedades podem falhar normativamente também em outros
aspectos. Para essas falhas, que poderao ser denominadas patologias sociais, taltam, dentro da

critica social, ndo s6 atenc¢ao tedrica como também critérios de analise razoaveis € verossimeis.

Na verdade, para responder a essas questdes — pertencentes a esfera ética — uma critica
da sociedade inspirada na filosofia pode contribuir para fortalecer o discurso publico de bons
argumentos e estimula-lo por essa via. Honneth (2008) declara que sua tentativa de reformular
o conceito de reificagdo de G. Lukécs no plano do reconhecimento teve apenas esse proposito.
Finalizando, embora aposte na ideia de esquecimento do reconhecimento elementar como raiz

da atitude de reificagdo, o autor afirma:



Até hoje eu ndo estou totalmente seguro se esta explicagdo realmente
oferece um acesso adequado a referida problematica; por outro lado, eu
ndo saberia mencionar outra alternativa para tornar plausivel como uma
postura culturalmente tdo profundamente arraigada como a do
reconhecimento elementar (de todo proximo) posteriormente, em
determinados casos, ainda pudesse ser tornada sem efeito. Naturalmente
que tanto as praticas que devem ser responsaveis por este esquecimento
do reconhecimento como o0s casos sociais nos quais ele possa se
manifestar ainda necessitam ser mais bem explicados (HONNETH, 2008,
p. 75).

107



108

5 UMA CONCLUSAO INCONCLUSA ...

E que, sendo essencialmente teleologica, a praxis humana tende, inevitavelmente, a
dar razdo dos seus proprios fins, e sdo justamente essas razdes, mais vividas do que
pensadas, que se consubstanciam historicamente nos costumes que formam o ethos
das diversas culturas. No momento em que esses fins se obscurecem ou que a duvida
ou o ceticismo envolvem as razdes que os justificam, a praxis perde-se no amoralismo
ou na anomia (LIMA VAZ, 1996, p. 439).

Conforme Lima Vaz (1993), a ciéncia do ethos nasceu de um momento de crise ética
enfrentado pelos gregos em torno do século V e IV a.C., provocada principalmente pela
decadéncia da polis. Expostos a valores e crencas bem diferentes dos seus, os gregos colocaram
em duvida as certezas que, até entdo, orientavam sua cultura, em torno das ideias de virtude, de
justica e do bem. Coube aos sofistas captar esse momento de abalo da vida grega, propondo-
lhes um outro modo de pensar. Com isso, retiraram a physis e o kosmos do centro da filosofia
grega ¢ o deslocaram para o homem e para a vida em sociedade. Foram os sofistas os
introdutores das formas primeiras do niilismo, do relativismo, do uso instrumental e ideologico

da retorica, tendo em vista a conquista do poder.

Foi no embate com os sofistas que Socrates cunhou a ideia de que o homem nada mais ¢
do que a sua alma, entendida como interioridade, o que significa, em ultima instancia, que a
maior virtude humana ¢ o alcance do conhecimento. Assim tiveram inicio os fundamentos da
filosofia tal como os conhecemos ainda hoje, baseados na ideia de razdo e teve também inicio o
debate ético entre aqueles que acreditam na possibilidade da ideia do bem como vetor do agir
humano e aqueles que negam essa possibilidade. Para os primeiros, os homens sdo racionais e,
como tais, sdo capazes de superar seus problemas pela reflexdo; para os segundos, os homens
sdo seres que, sem governo externo, sao como animais que agem dominados por impulsos e

necessidades.

Em analogia com os antigos gregos, vivemos hoje em escala planetaria, uma crise sem
precedentes. Povos do mundo inteiro interagem uns com os outros, culturas radicalmente
diferentes exigem seus direitos e a plena aceitacdo dos seus usos, costumes e crengas; antes
subjugados pelo poderio de outros, temos os povos que defendem suas riquezas, seus territorios,

seus modos de viver e recusam-se a sucumbir diante do avango sobre seus espacos de vida.
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Paralelamente, uma imensa populagdo de excluidos, de descartaveis, vaga pelo mundo. Uma
forma de luta extremada domina o cendrio mundial: o terrorismo, no interior do qual a propria
vida humana tornou-se arma. Iraque, Israel, Palestina, Siria, Afeganistdo, Ird, Turquia, Arabia
Saudita, nagdes africanas e outras tantas estdo hoje sob o fogo cruzado das disputas por poder
e riquezas, tratadas pela midia global como disputas por fundamentalismos religiosos. Enquanto
i1sso, a ONU, que surgiu da esperanga de um mundo mais pacifico, funciona como palco para
discursos vazios de credibilidade que ndo atendem aos anseios desses povos € apenas
confirmam o poder das nagdes dominantes. A politica fracassa e, com isso, novos muros €
cercas pretendem perenizar a separagao entre os ricos e os despossuidos de tudo. Nesse mundo,
os jovens mostram-se descrentes e tornam-se vitimas de ideologias faceis ou do consumismo
em seus diferentes formatos. Impossivel negar o papel da economia e do atrelamento da politica

ao capital aquilo que ja se denomina amplamente o problema do mal.

Ainda, em Lima Vaz (2000), na Grécia antiga, a therapia proposta foi o pensar ou a
busca da racionalidade como saida para a crise ética. Nesse ponto, ¢ ilustrativa a seguinte fala

de Adorno, citado por Habermas (1993, p. 111):

Eu creio que ¢ bem possivel criticar filosoficamente o conceito de razado
absoluta. Nem por isso, no entanto, podemos negar que sem o
pensamento ou, mais precisamente, sem o pensamento insistente e firme,
ndo ¢ realizavel algo como a determinacdo daquilo que € correto fazer, a
praxis correta em geral.

Pois bem. Tendo esse quadro tdo dificil da atualidade como pano de fundo, nossa
dissertacdo permitiu-nos conhecer o pensamento e a proposta elaborada por Axel Honneth sobre
uma possivel praxis correta. Trata-se de uma proposta esperangosa, na medida em que o autor
reafirma o amor, a justi¢a ¢ a solidariedade entre as pessoas como fundamentos basicos para o
entendimento humano. Para nosso autor, uma sociedade justa e s3, do ponto de vista da
eticidade, ¢ aquela em que seus integrantes tém as oportunidades de serem reconhecidos e
respeitados desde o nascimento, junto de suas familias, onde o amor e a amizade estdo
presentes; posteriormente tenham a chance de serem tratados como seres livres, iguais e
responsaveis por suas proprias agdes e recebam, para tanto, o reconhecimento como pessoas de
direitos; finalmente, sejam reconhecidos como pessoas de valor para essa mesma comunidade
em suas competéncias e capacidades. Nesse ambiente, o processo de individualizacao (ou

formagdo de identidades) e o processo de socializagdo ocorrem de forma simultinea e
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intersubjetivamente. A simetria e a reciprocidade dessas relagdes de reconhecimento sdo
caracteristicas fundamentais, sem as quais, todo esse arcabougo de entendimento ndo ¢é possivel.
Ainda ndo sera demais recordar que ““ ndo podemos colorir essa ideia como se fora a totalidade
de uma forma de vida reconciliada, nem projeta-la, no futuro, como se fora uma utopia”
(HABERMAS, 1993, p. 106) e, sim, entender essa formulacdo de uma sociedade
normativamente gerida pelas diferentes formas de reconhecimento como uma sintese das
condi¢des necessarias, no interior das quais, os individuos possam se constituir e se respeitar

como sujeitos éticos.

Por outro lado, nosso autor reafirma o sentimento de injustica e afronta moral, que afeta
emocionalmente os individuos, como raiz dos movimentos, lutas e revoltas que desde sempre
tém sido conduzidos pelos homens e que tém, de certa forma, contribuido para o aprimoramento
das instituicdes sociais, principalmente o direito. Para Honneth, quem € o sujeito capaz de
promover mudangas sociais? Se, para Marx, essas mudangas s6 poderiam advir com a
conscientizacdo do proletariado da sua situagdo de dominacdo, para Honneth, o agente de
mudangas € o sujeito cuja identidade, constituida no interior de uma sociedade regida pelo
reconhecimento, tem a possibilidade de vir a revoltar-se diante de situagdes de nao
reconhecimento e percebidas como injusticas. Com essa chave de leitura nosso autor interpreta
as lutas conduzidas pelo movimento negro, pelas mulheres, pelos homossexuais, por exemplo.
Em sintese, ¢ a tese relacionada a indignacdo moral decorrente da negagdo de expectativas de
reconhecimento, percebida como enderegada a um grupo inteiro de individuos e o surgimento
dos movimentos dai derivados o ponto original da teoria honnethiana, sua grande contribui¢ao

para a filosofia social.

Ao se debrugar sobre a sociedade para compreendé-la, Honneth aguga seu olhar e
examina-a do ponto de vista das relagcdes de reconhecimento entre os individuos. Quando o
indagamos acerca de um olhar mais amplo, mais abrangente sobre essa mesma sociedade, o
fizemos tendo também o conceito de reificacdo como foco. Esse conceito foi objeto de analise
principalmente por autores ligados a filosofia social alema, desde Marx até Habermas, passando
por Lukacs, Adorno e M. Horkheimer, Simmel e Weber. Recordemos que estamos aqui no
campo da alienacao, no dominio das relagdes reificadas, das aparéncias sob as quais se esconde

a realidade dos modos de producao e reproducdo material da sociedade.

Lukécs afirma que a reificagao se estende sobre a natureza, sobre os outros, assim como

ocorre do sujeito para com ele mesmo. Honneth ndo concorda com essa totalidade do
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diagnostico lukcasiano e trata a reificagdo como o esquecimento de uma forma de
reconhecimento elementar, bésica, que deve existir entre os seres humanos ou de uma relacao
existencial que nos permite nos reconhecermos a todos em nossa humanidade. Para o autor,
esse esquecimento ocorre, principalmente, pela forca das ideologias e pela repeticio do
comportamento reificador em nosso quotidiano. Para ele, pensar a possibilidade da auséncia

desse tipo de reconhecimento seria pensar o grau zero de socializagdo.

Sem esse reconhecimento inicial ou, no dizer de Heidegger — conforme o préoprio A.
Honneth — de interesse existencial pelo outro, de cuidado, a vida ndo seria humanamente
possivel. Portanto, o comportamento reificador ndo cobre a totalidade da nossa existéncia: as
pessoas, em sua maioria € em seu quotidiano, ainda conservam, nas relagdes uns com os outros,

uma atitude que denota um minimo de interesse e respeito interpessoal.

Contudo, nos dias de hoje, as questdes econdmicas, politicas, ideologicas, o papel da
comunicacao (ou da manipulagdo) de massa, todas elas parecem contribuir para a formagao de
um outro sujeito, no interior de uma cultura que se revela ideologicamente reificadora e pouco
ou quase nada soliddria. Como nenhuma dessas forcas sdo coisas com existéncia independente
da vontade dos homens, esse fendmeno se mostra como se elas, nossas proprias criaturas,
tivessem de tal forma se objetificado que estdo prestes a nos engolir. Perguntamo-nos: O cerne
dessa cultura, onde se origina esse ovo da serpente, pode ser compreendido por meio da
categoria do reconhecimento? Ou seriam necessarios outros mecanismos de critica, de

desvelamento?

Axel Honneth, na atualidade, tem se dedicado a esse tipo de andlise e, juntamente com
Martin Hartman, publicou um artigo denominado Paradoxos do capitalismo (HONNETH,
2009a) cujo objetivo € delinear um marco tedrico para um programa de investigacdes a ser

desenvolvido pelo Instituto de Investigacdes Sociais de Frankfurt.

Nesse artigo, Honneth e Hartman (2009) trabalham com o conceito de paradoxo como
uma estrutura especifica de contradi¢do do capitalismo em sua forma atual, uma vez que, por
meio do aparente objetivo de realizar as inten¢des normativas caras a sociedade ocidental, na
verdade, se reduz a probabilidade de que elas se realizem. A tese defendida ¢ de que o novo
capitalismo desorganizado, neoliberal, influi em diferentes esferas de ac¢do e produz
desenvolvimentos que levam a inversdo daquilo que foi alcangado anteriormente com o

capitalismo administrado. O que antes podia ser analisado com clareza como uma amplia¢ao
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das possibilidades de acdo dos sujeitos auténomos transforma-se em exigéncias,

disciplinamentos, inseguridades que, em seu conjunto, produzem um efeito de erosdo social.

Os autores citam como avangos alcangados ao longo do periodo do capitalismo
administrado a valorizagdo do individualismo, que permitiu maior respeito a ideia de
autenticidade e autonomia individuais; a ideia de igualdade juridica, que fez avangarem
mudangas estruturais importantes e que possibilitou a ascensao de novos sujeitos e grupos ao
status de cidadania; a ideia do principio de desempenho como principio de valorizagao social;
a ideia romantica do amor, que chamou a aten¢do para as necessidades e desejos que, na praxis

institucionalizada do relacionamento intimo, ndo encontravam respostas adequadas

(HONNETH, 2009 a, p.394-396).

Contudo, as transformagdes econdmicas surgidas a partir dos anos 80 contribuiram para
deslegitimar o capitalismo regulado pelo Estado em suas diversas funcdes integradoras. Tais
transformagdes sao resumidas sob a expressdao-chave revolugdo neoliberal. Essa forma de
capitalismo atua sobre as esferas de acdo estruturadas durante o estado de bem-estar social,
conforme as descrevemos acima, produzindo uma reversdo dos progressos normativos
institucionalizados entdo alcancados. Entretanto, é essencial para a influéncia do capitalismo
atual que as intervengdes por ele realizadas nessas esferas nao sejam percebidas como formas
de colonizagdo do mundo da vida por parte dos imperativos de lucro do capital. Quais sao,

entdo, os mecanismos utilizados?

Conforme os autores, o capitalismo atual atua no sentido de invalidar a neutralizagao
politica dos imperativos de lucro a ele associados, uma vez que, na perspectiva de grupos de
interesse de grande influéncia social, ele contribui como um padrdo integrador peculiar — ao
menos assim aparenta — “conservando e refundindo em moldes modernizados alguns dos
progressos institucionalizados conseguidos na era social democratica” (HONNETH, 2009 a,
p-400). Em outras palavras, na atualidade, o capitalismo ¢ impulsionado em nome de alguns
principios que sdo muito caros para a autocompreensao do Ocidente quando, efetivamente, ele

se projeta sobre as esferas de acdo, estruturando-as de modo alheio ao bem solidario.

Assim, o0 novo capitalismo contribui, de maneira paradoxal, para a erosdao do sentido
emancipador das normas, tradi¢des e valores articulados e institucionalizados nessas esferas.
“Essas contradi¢des ndo sdo percebidas como paradoxos do capitalismo porque os sujeitos
‘aprenderam’ a responsabilizar-se pelo seu proprio destino em seu papel de empreendedores da

sua forca de trabalho” (HONNETH, 2009a, p .401).
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Nesse ponto, lembramos que o papel da critica consiste no desmascaramento da

ideologia:

a ideologia exige que o poder seja mediado pela reflexdo acerca de sua
legitimidade, mediacao que levaria o poder a, por exemplo, mascarar seus
verdadeiros pressupostos 14 onde eles ndo podem ser colocados sem
contradicao. [...]. Ou seja, a critica ndo faria outra coisa que mostrar como
a construcdo ideoldgica, de certa forma, ndo realiza seu proprio conceito
(SAFATLE, 2008, p. 94).

No entanto, para Safatle (2008) e de acordo com T. Adorno, vivemos em uma época em
que a transparéncia constitui o motor de sustenta¢do da ideologia, uma transparéncia que nao
desmascara, e que sO pode ser identificada com o deciframento da ironia que a constitui. Essa

ironia significa que a diferenca entre ideologia e realidade desapareceu.

Adorno procura lembrar que na contemporancidade a ideologia
transparece e afirma-se enquanto tal, na propria efetividade, sem que isso
modifique o engajamento dos sujeitos em seu campo. Ele insiste na
existéncia de certa relagdo de duplicagdo (Verdoppelung) entre ideologia
e realidade a fim de lembrar que “ a ideologia ndo ¢ mais uma capa
(Hiille), mas a ameagadora aceitagdo do mundo” (SAFATLE, 2008, p.
96).

Continuando, Safatle (2008) afirma que essa transparéncia ndo pode ser compreendida
como realizagdo das expectativas de justificacao presentes na ideologia, mas apenas um modo
de agir dos sujeitos como falsas consciéncias esclarecidas, capazes de desvelar os pressupostos
de suas acdes alienadas, mas, mesmo assim, justificam as necessidades dessas a¢des. Um dos
exemplos de Theodor Adorno refere-se ao fascismo quando, mesmo sem acreditar na
demonizagao dos judeus e mesmo sem acreditar nas palavras do discurso do lider, as pessoas
agiram como se acreditassem, agiram como se com o lider se identificassem. “Essa ‘crenca
desprovida de crenca’ constitui a mola de funcionamento da ideologia na contemporaneidade e
a garantia da sua perenidade. Os contetudos ja sdo previamente ironizados e ¢ isso que lhes

permite continuar circulando” (SAFATLE, 2008, p. 101).

O mesmo mecanismo encontra-se presente nas sociedades contemporaneas, ditas pos-

ideoldgicas, principalmente nos produtos da industria cultural, em propagandas que zombam
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da linguagem publicitaria, em celebridades e representantes politicos que se autoironizam em
programas de televisdo. Negando os contetidos que apresenta, esse mecanismo pretende
perpetud-los em situagdes historicas nas quais nao mais se sustentam. Nesse contexto, 0s
sujeitos sdo convidados a se identificarem ndo mais com tipos ideais, herois culturais, o que
exigiria certa ética de convic¢do. Na verdade, sdo instados a ‘“‘sustentarem identificagdes
ironicas, ou seja, identificagdes nas quais, a todo momento, os sujeitos afirmam sua distancia
em relagdo aquilo que estdo representando ou, ainda, em relacdo a suas proprias acdes”
(SAFATLE, 2008, p. 104). Tratam-se de identificagdes como meros semblantes, ou flexiveis,

nao submetidas a qualquer principio unificador.

No interior desse quadro, estariamos diante de um impasse entre essa racionalidade
cinica, ir6nica, € o conceito de racionalidade pensado como uma normatividade
intersubjetivamente reconhecida? Talvez, uma nova aporia? Seria o reconhecimento um novo
instrumento por meio do qual sdo reconhecidos aqueles que se esforcam para corresponder aos
ditames da ideologia neoliberal de independéncia, de sucesso, de beleza fisica e de outros
atributos que tais? Na medida em que esses atributos se referem a sujeitos em sua
individualidade, eles seriam reconhecidos por quem? Por si mesmos, frente a frente com um

modelo midiatico?

O que fazer? Safatle (2008, p. 204) responde que ndo hd o que fazer, mas o que
enfrentar:
Anteriormente, quando se voltava para si, encontravam-se os pontos cardeais de uma
teologia travestida de natureza interior. Agora, temos uma inquietude sem rosto, essa
colisdo sem avenida que vemos, como dizia Hegel, todas as vezes que encaramos um
homem nos olhos. Toda a peculiaridade de nossa época talvez venha do fato de ndo
encontrarmos um fato que esteja a altura desse acontecimento. Dai talvez a estranha
sensacdo de que nossa primeira tarefa consiste em acelerar o desabamento. Mesmo

que estejamos em uma situacdo historica que se sustenta, exatamente, por ser um
desabamento em forma de mercadoria.

Enfim, as questdes se multiplicam. No encerramento desta dissertagao fica-nos a
sensa¢do de inacabamento. Sao muitos os aspectos da realidade que se entrelagam e dependem
uns dos outros: as questdes filos6ficas ndo podem ser compreendidas isoladamente, uma por
uma. Ainda, filosofia ndo responde a nada com urgéncia. Seus conceitos sdo apreendidos
vagarosamente, reflexivamente, compondo quadros cujo sentido ¢ alcangado s6 depois....
Portanto, para a autora, seus estudos estdo s6 comegando. Resta a expectativa de que a coruja

hegeliana nao tenha al¢ado voo tarde demais para nds.
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