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APRESENTACAO

As sociedades contemporaneas tém no conhecimento, na comunicagao
e na informacao, mais que nunca, os principios definidores de suas realizagdes
cientificas e educacionais, de seus ciclos produtivos e, especialmente, de sua
qualidade de vida e bem-estar. Novas questdes e demandas perpassam de
modo transversal as tecnologias e a linguagem, a economia e a cultura.

Nos dltimos anos, o Ibict, além de promover o acesso a informagao em
ciéncia e tecnologia, tem criado em todo o territério nacional os periddicos
eletronicos como fonte de inspiragdo para o aumento qualitativo da produgao
cientifica brasileira. Outra importante atividade que tem colocado o instituto
na agenda governamental ¢ o programa de inclusio digital para inclusao
social nas zonas rurais e periféricas, incluindo o sistema educacional. Tudo
isso sem esquecer da preservagao da memoria do nosso patrimonio historico,
cultural e cientifico, pois conseguimos, nos ultimos anos, construir uma das
maiores bibliotecas digitais do mundo contemporaneo, que é a Biblioteca
Digital de Teses e Dissertacao. Nesse contexto, quando se fala em informacao
e democracia, devemos ter consciéncia critica de que temos de criar um
novo espaco educacional, cultural, cientifico e tecnologico para possibilitar
a inclusido de parte significativa da populagao brasileira na sociedade do
conhecimento.

Nessa perspectiva, o Ibict mantém, como parte de sua missio de
promotor e facilitador de acesso a informacdo cientifica e tecnoldgica,
diferentes acOes orientadas a pensar prospectivamente nessas questoes e
demandas, como um dos atores que contribuem na constru¢ao de espacos
publicos para o desenvolvimento reflexivo e democratico da sociedade
brasileira. Seminarios e coléquios sobre temas relevantes e emergentes em
sua area de atuagao ampliam as linhas regulares de producio cientifica e de
servigos, e novas publicacdes acolhem as proposi¢oes resultantes desses
espacos de interlocucio.

A coletanea Informagao e democracia: a reflexao contemporanea da ética
e da politica é produto de um dos seminarios realizados pela Coordenagao

de Ensino e Pesquisa do Ibict e parte de sua proposta de estagios de pos-



doutorado. Nesta obra, inclusio, rede e formagdes digitais dao visibilidade

discursiva a dimensao informacional e epistémica de questoes atuais da ética

e da democracia.

Emir Suaiden

Diretor do 1bicit



RAZAO COMUNICATIVA E TECNICAS DE
COMUNICACAO E INFORMACAO EM REDE

Flavio Beno Siebeneichler
PREAMBULOS

SOBRE A TEORIA HABERMASIANA EM GERAL

A teoria habermasiana rompe dialeticamente a relagao com a filosofia
tradicional configurando-se como pensamento pos-platonico, pés-kantiano
e pos-metafisico. Ela compartilha com Niklas Luhmann e outros teéricos
contemporaneos, especialmente os que trabalham numa linha pragmatica,
hermencutica e analitica, a ideia de que ndo podemos mais pressupor a
existéncia de algo sublime, ideal ou superior que pudesse servir como ponto
de referéncia de nossas investigacOes. Isso deriva do fato de que os seres
humanos sio finitos e contingentes, alias, duplamente contingentes. Além
disso, eles se encontram previamente e desde sempre imersos em um mundo
da vida social que é profano, complexo e intransparente, estruturando-se
e concretizando-se mediante linguagem. Por isso, eles sio extremamente
vulneraveis.

Ora, uma destranscendentalizacio do sujeito cognoscente', decorrente
da perspectiva pos-platonica, convence Habermas de que a autoconsciéncia
de um sujeito — a qual configurava o polo principal do paradigma da filosofia
moderna, em que era o centro gerador de sentido — nao pode constituir-se a
si mesma nem ser tida como fenémeno unico e isolado. Porquanto o espirito
subjetivo adquire, por assim dizer, conteido e estrutura a partir de uma
ancoragem no espirito objetivo formado por relagdes intersubjetivas que se
estabelecem por uma comunicagao entre sujeitos que, por natureza, sio seres
que se socializam em determinados contextos e dependem dessa socializagao

para se tornarem eles mesmos, seres autbnomos e individuais®

' HABERMAS, J. Zwischen Naturalismus nnd Religion. Frankfurt/M.: Suhrkamp, 2005, p. 28-29.
? Ibid., p. 17-18.



Por conseguinte, na linha desta interpretacio intersubjetivista, a
consciéncia particular de um sujeito jamais pode ser considerada, a rigor,
privada, ja que ela, de fato e até mesmo nos movimentos mais reconditos,
alimenta-se de fluxos de uma rede cultural de informacdes, valores
e pensamentos publicos expressos simbolicamente por linguagem e
compartilhados intersubjetivamente. Tal pressuposto, que constitui sem
davida alguma, uma das molas mestras do pensamento habermasiano
transparece, inequivocamente, na seguinte passagem: “‘Jamais consegui
aceitar a ideia de que a autoconsciéncia constitui por si mesma um fenémeno
originario (...) somente nos tornamos conscientes de nés mesmos nos olhares
que um ‘outro’ dirige a nds™.

Entretanto, Habermas nio se limita a tecer consideragdes poéticas
sobre esse tema fascinante da constitui¢ao social e politica do sujeito humano.
Em vez disso, ele se dedica ao trabalho multifacetado, longo e complexo
de soletrar sistematicamente essa ideia em uma teoria critica da sociedade,
em uma teoria moral e em uma teoria politica. E levado por tal intuito, ele
busca inicialmente apoio na classica formula aristotélica “Cwov moltinov” e
no conceito “animal sociale et politicun?”’, de Tomas de Aquino®, que amplia e
radicaliza a ideia aristotélica.

Habermas traduz os dois conceitos, o de Aristoteles e o de Tomas de
Aquino, para a seguinte assercao: o homem ¢ um animal que vive em um espago
priblico. Ou seja, ele ¢ um ser vivo que consegue desenvolver as competéncias
que o transformam em uma pessoa “‘gragas a sua inser¢do origindria em uma rede
piiblica de relacies sociais™. Tal ideia é reforcada, ainda mais, por esta outra:
“N6s, homens, aprendemos uns dos outros. E isso somente é possivel no
interior de um espago publico capaz de fornecer estimulos culturais’.

E interessante constatar que a escolha do paradigma da constituicao
intersubjetiva do espirito humano permitiu a Habermas configurar uma teoria

do agir comunicativo com teor normativo, a qual nao ¢ obtida nao da ideia de

3 Ibid., p. 18.

* Cf. Habermas. Theorie und Praxis, Frankfurt/M.: Suhrkamp, 1972, p. 53-55.
5 1d., Zwischen Naturalismus und Religion, p. 17.

¢ Ibid., p. 17.
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uma constitui¢ao ontolégica do ente ou da subjetividade, tal como é proposto
pela fenomenologia husserliana’, mas de uma pratica de argumentagao ou
discurso que se estabelece entre sujeitos interessados em entendimento

publico sobre algo que se faz presente no seu mundo cotidiano®.

CONSIDERACOES SOBRE O POSSIVEL DESEMPENHO DA
RAZAO COMUNICATIVA NO MUNDO DAS INFORMACOES
EM REDE

Em primeiro lugar, convém lembrar que a presente comunicagiao
pretende averiguar se, e afé que ponto, a teoria da razido comunicativa tem
alguma serventia para a orientacao do homem na sociedade atual, a qual se
encontra em processo de globalizagao e se organiza mediante tecnologias de
informacio e comunicacao.

Trata-se de uma sociedade em que predominam as técnicas
desenvolvidas a partir das ciéncias da informatica que tratam da informagao
e da comunicagao por meio de maquinas, computadores, técnicas eletronicas,
digitais e outros meios automaticos. Isso faz com que, nesta sociedade, adquira
forma cada vez mais nitida uma esfera ou ambiente digital que o escritor
canadense William Gibson caracterizou, em 1984, como ciberespaco. Neste
espaco as informagoes sao transferidas de um ponto a outro em uma rede
digital multirramificada que nao necessita mais da presenga fisica do homem:
porquanto aqui tudo acontece mediante impulsos eletronicos e “imagens

anonimas”, impessoais.

" Ibid., p. 88.

¥ O seguinte trecho pode elucidar este tema: “A teoria discursiva procura obter um conteido norma-
tivo da pratica de argumentacio, da qual nos sentimos dependentes sempre que nos encontramos em
uma situagdo insegura — ndo apenas enquanto filésofos ou cientistas, mas também quando, em nossa
pratica comunicativa cotidiana, a quebra de rotinas nos obriga a parar um momento e a refletir, a fim
de nos certificarmos reflexivamente acerca de expectativas justificadas. Por conseguinte, o ponto de
partida é dado pelo contetido normativo de pressuposicdes pragmaticas inevitaveis, nas quais partici-
pantes da argumentagido tem de se apoiar implicitamente quando — levados pela pretensio de resgatar
pretensoes de validade controvertidas — decidem-se a tomar parte em uma busca cooperativa da ver-
dade a qual assume a forma de uma disputa pelos melhores argumentos”. Cf. Zwischen Naturalisnus und
Religion, p. 88-89.
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Ora, um dos principais problemas relacionados ao ciberespago consiste na
acessibilidade as informacoes, isto ¢, na possibilidade técnica de transmissao de
qualquer informagao, em qualquer lugar, em qualquer momento, com qualidade
técnica, mobilidade, interatividade. E na possibilidade de acesso ilimitado a elas.

Essa nova realidade do ciberespaco afeta, sem duvida alguma, nao
apenas a vida, o trabalho, o lazer dos individuos em particular, mas também a
comunicagao entre as pessoas, a educacio, a cultura, a politica, numa palavra,
a vida da sociedade como um todo. Isso por duas razées. Primeira: o acesso
publico as informag¢oes em rede pode contribuir para melhorar a qualidade
de vida das pessoas em geral. Segunda: as tecnologias digitais permitem
novos tipos de controle das informac¢des por parte de quem possui o poder
econdmico, politico ou técnico-cientifico.

Em segundo lugar, nossa abordagem sobre o lado pratico da razao
comunicativa nos remete, inicialmente, a um problema mais amplo que
preocupa a filosofia como ciéncia, desde a sua origem no mundo helénico.
Trata-se do velho problema, ainda nao bem solucionado, que se coloca a partir
do momento em que a propria filosofia, que se autodefine como discurso
essencialmente analitico e formal sobre a verdade, procura certificar-se sobre a
sua serventia para a vida humana concreta. Esse impasse € tratado normalmente
sob a forma de uma discussao sobre as possiveis relacies entre teoria e pritica ou
praxis. A tradicao nos apresenta grande nimero de respostas a esse ponto central,
algumas delas conflitantes. Sobressaem nesse contexto proposi¢oes de Platio,

Aristoteles, Hegel e da Teoria Critica, as quais merecem rapida mengao.

A resposta platénica

Segundo Platdo, nada é mais pratico do que a propria teoria, a qual
consiste, de acordo com ele, na imersao em uma contempla¢ao do cosmo
mediante a qual o homem pode chegar a uma conversio da alma ou do
espirito. Ao ascender cada vez mais alto, rumo a contemplagao das ideias puras
e verdadeiras, a alma se purifica de interesses e paixoes rasteiras, liberta-se da
matéria e da prisao do corpo. Ora, parece claro que, nesta linha de raciocinio,
a vida tedrica ou contemplativa tem precedéncia sobre a vida pratica cotidiana

envolta em problemas técnicos, pragmaticos, morais, politicos, pedagogicos etc.
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Ora, uma filosofia que assumisse tal perspectiva platonica — como é o
caso da filosofia heideggeriana - pouco teria a dizer sobre as questoes ligadas
as técnicas de informacdo e comunicacdo, especialmente as oriundas do

ciberespago contemporaneo.

A resposta de Aristoteles

E bem verdade que Aristételes, apesar de sua pertenca a0 mundo grego
e, inclusive, apesar de sua condi¢ao de discipulo de Platio — o melhor de
todos, alias —, encontrou wma resposta diferente para a questao envolvendo as
possibilidades de desempenho pratico da filosofia: para ele, uma filosofia pode
sim — ao contrario do que pensava seu mestre Platdo — adquirir importancia
para a pratica cotidiana, a partit do momento em que ela mesma assumir
a forma de uma filosofia pratica especializada em questdes éticas e politicas
que se referem a uma conduta inteligente de vida do individuo, seja em seu lar,
seja na polis. Porquanto, segundo ele, nesta forma ela tem condi¢oes de oferecer

conteudos e modelos de uma vida racional, sabia e prudente, bem-sucedida.

A resposta de Hegel

No século XIX, portanto, mais de dois milénios mais tarde, Hegel
segue, parcialmente, as pegadas de Platao e Aristoteles. Todavia, ele imagina
que o desempenho pratico da filosofia pode ir ainda mais longe, visto que
a principal funcdo pratica dessa ciéncia consiste no fato de ela ser capaz de
antecipar — em pensamentos — a forma de uma convivéncia social justa, isto
¢, ela pode oferecer a possibilidade de uma concretizagao da razao na historia.
Dito de outra forma: a filosofia pode trabalhar amparada na hipétese de que
¢ possivel antecipar — mediante proje¢ao de uma totalidade racional absoluta
— normas racionais para um posicionamento “humano” do homem em meio

a uma realidade irracional.

A resposta da Teoria Critica (Adorno, Horkheimer, Marx, Lukacs,

Marcuse)

Marx assume, parcialmente, o contetdo racional contido na proposta

da filosofia pratica hegeliana. Rejeita, no entanto, a configuracao idealista

13



dessa proposta e simplesmente inverte a relagdo classica estabelecida entre
teoria e pratica. A partir dai, a primazia vai ser dada unicamente a pratica, nao
mais a teoria. E o que é mais importante: a teoria €, por assim dizer, retirada
da totalidade de um espirito absoluto e inserida em um todo social vital cuja
base é material’. Nesse plano, a teotia pode assumir dois sentidos distintos:
o de consciéncia falsa e o de critica, porque ela é tida como capaz de descobrir
sua dependéncia de um contexto objetivo ao qual estava ligada sem se dar conta.

Nao ¢ possivel desenvolver aqui esse tema fascinante que quase sempre
retorna nas discussoes sobre o desempenho, a utilidade ou inutilidade — ou
até a futilidade — da filosofia. E possivel constatar isso nos trabalhos dos
filésofos que tentam compreender a praticidade da filosofia em termos de uma
teoria critica da sociedade ou da economia capitalista seguindo as pistas de
Marx, Lukics, Horkheimer, Adorno ou Herbert Marcuse. Ora, nesta linha de
pensamento, o desempenho pratico da filosofia consiste em uma critica radical
e continua cujo desempenho ¢é sempre indireto: configura-se como detecgao
e negacao de caminhos falsos, distor¢des, paradoxos, unilateralidades, desvios
(Dialética negativa), em nome de uma praxis humana totalmente diferente,
tida como melhor, mais justa ou mais racional, emancipada. Em terceiro
lugar, convém lembrar que a teoria da razao comunicativa, que pretendemos
analisar, mantém uma relagdo com a Teoria Critica.

A teotia da razio comunicativa ainda nao foi concluida. No entanto, é
certo que ela guarda, desde o seu inicio, uma relagao dialética com a Teoria
Critica. E esta relacio existe nao somente pelo fato de a Teoria Critica ter sido
o bergo da teoria do agir comunicativo, mas também e principalmente porque
esta mantém um dos tragos mais caracteristicos daquela, a saber, a amarragao
intrinseca, interdisciplinar, entre a filosofia e as ciéncias.

Por isso, julgo necessario, para a correta compreensao da racionalidade
comunicativa, reconstruir em um primeiro momento — mesmo que
sumariamente — o debate de Habermas com Herbert Marcuse sobre a possivel
influéncia ideologica da ciéncia e das técnicas em geral — especialmente as da

midia — na pratica da vida humana. Esse debate constitui, inclusive, uma senda

* HABERMAS, J. Wahrbeit und Rechtfertigung. Frankfurt/M.:Suhrkamp, 1999, p. 322-323.
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importante, um inicio da elaboracao da Teoria do Agir Comunicativo. Espero,
por este caminho, esclarecer de forma mais natural e adequada os conceitos,
entrelacados, de racionalidade, racionalizacio, agir teleoldgico/instrumental,
agir comunicativo, razao instrumental e razao comunicativa.

Nesse procedimento, procuro evitar o caminho que muitos pretensos
habermasianos seguem e que consiste em tomar diretamente a razao
comunicativa como um principio ultimo ou premissa que permite
interpretagoes variadas e indiscriminadas sobre toda e qualquer questido
referente a0 mundo da vida. Eles esquecem, ou melhor, desconhecem
a admoesta¢ao de Habermas explicitada no primeiro volume da Teoria,
segundo a qual esse conceito ou quase-intui¢ao constitui algo nio
concluido, que deve ser alvo de continuo esfor¢o tedrico e requer a
cooperagdo critica nao somente de estudiosos da area da filosofia, mas
também das ciéncias, especialmente das ciéncias sociais e humanas.
Esquecem ou nao sabem que os contornos da teoria do agir comunicativo
e da razdo comunicativa comecam — curiosamente — a se tornar mais
nitidos no ambito de um debate sobre a correta interpretacao filoséfica da
ciéncia e das tecnologias modernas. E nesse ponto sobressai o debate de
Habermas com Herbert Marcuse sobre a correta interpretacao da ciéncia

e das técnicas contemporaneas.

PRIMEIROS CONTORNOS DA RAZAO COMUNICATIVA NA
CRITICA DE HABERMAS AO CONCEITO DE CIENCIA E
TECNICA EM MARCUSE

TESE DE MARCUSE SOBRE O CARATER IDEOLOGICO DA
CIENCIA E DA TECNICA

A argumentag¢ao marcusiana pode ser sintetizada nos seguintes pontos:
a grande novidade historica que irrompe com o surgimento da era da ciéncia e
da técnica consiste no fato de que as forgas produtivas assumem nova relagao
com suas condi¢oes de producao. Deixam de lado sua fun¢io esclarecedora

e emancipatoria para se transformarem na base de legitimagao do poder
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politico'”. Como consequéncia disso, pereniza-se e amplia-se, segundo
Marcuse, a dominacao. Ela nao resulta simplesmente do uso indiscriminado
e reiterado dos mais diferentes tipos de tecnologias. Mas ¢ consequéncia da
proépria natureza da técnica, a qual passa a oferecer, enquanto técnica, uma
base de legitimagao para o poder politico. Assim, ela consegue racionalizar uma
escravidao do homem porquanto comprova cientificamente a impossibilidade
técnica de ele determinar sua vida por conta propria. O curioso é que tal “nao
liberdade” aparece como algo racionalmente justificavel, por conseguinte,
“nao irracional”, visto que a submissao total e irrestrita a0 aparato tecnologico
amplia o conforto da vida cotidiana e a produtividade do trabalho.

De fato, porém, uma sociedade tecnologica avancada impede, na
verdade, a autonomia de pensamento, elimina o direito de se opor, de dizer
“nao”. Porque ela cria necessidades falsas, as quais integram o individuo
ao sistema de produgdo e consumo. Tal estado de coisas culmina em uma
sociedade totalmente irracional, inserida em um universo unidimensional,
instrumental e totalitario (totalmente administrada, diria Adorno), que abriga
seres que sao racionalmente nao-livres, privados de suas dimensoes essenciais,
numa palavra, homens unidimensionais dominados pela tecnologia e pela
maquina'’. E tal espécie de homem conformista e consumista nao consegue
nem se posicionar quanto a sua felicidade: ele ¢ feliz somente quando a midia
ou o sistema lhe sugerem que é.

Para enfrentar os desafios resultantes dessa situacido do homem
unidimensional, Marcuse apresenta nova consciéncia critica capaz de
formular grande recusa revolucionaria, especialmente da juventude, em nome
da liberdade, da beleza, da felicidade e da paz.

Esta grande recusa permitiria, segundo ele, a concepgao de inovadora
ciéncia e de original técnica de dominio da natureza, distintas das atuais,
capazes de propiciar novo caminho libertador. Permitiria, além disso, a
concepgao de uma arte revolucionaria — nado conformista — capaz de expressar

de modo auténtico as caracteristicas de um novo homem pluridimensional.

" HABERMAS, J. Technik und Wissenschaft als Tdeologie’. Frankfurt/M.: Suhrkamp, 1969, p. 52.
"W MARCUSE, H. Der eindimensionale Mensch. Neuwied, 1967, p. 172 ss.
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POSICAO DE HABERMAS
CRITICA A MARCUSE

Segundo Habermas, Marcuse teve o grande mérito de ter sido o primeiro
pensador a focalizar o conteudo politico da razao técnica e o pioneiro a tomar
esse conteudo como ponto de partida para uma analise global da sociedade
capitalista tardia dominada pelos meios de comunicacio de massa'’. Além
disso, ele encontrou a chave para uma analise das tendéncias fundamentais da
nova constelagdo em que se encontra essa sociedade.

Nao obstante isso, Habermas discorda de Marcuse em um ponto
importante: nao é possivel conceber uma nova ciéncia e uma nova técnica,
ja que nao podemos considerar a racionalidade da ciéncia e da técnica como
sendo apenas o projeto particular de determinada época histérica, no caso,

a modernidade liberal®

. Ou seja, nao parece plausivel, segundo Habermas,
substituir nossa ciéncia e nossa técnica por outro elemento, qualitativamente
melhor. Isso porque ambas constituem, segundo ele, um projeto da
humanidade como um todo.

Por esta razao, Habermas pensa que a ideologia atual nao deve ser
buscada na esséncia da ciéncia e da técnica, mas em peculiar consciéncia
tecnocratica tipica de uma visao encurtada da racionalidade humana que inclui
nesta categoria apenas atividades teleologicas, isto ¢, comportamentos ou

escolhas que sdo racionais em ordem a fins ou objetivos propostos.

DISTINCAO ENTRE TRABALHO E INTERACAO, ENTRE
RAZAO INSTRUMENTAL E COMUNICATIVA

Habermas considera que a racionalidade teleolégica, instrumental,
representa apenas um dos aspectos essenciais da racionalidade humana, que é

mais ampla e multifacetada. Por isso ele reformula o conceito de racionalidade,

2 HABERMAS, J. Technik und Wissenschaft, p. 53.
 Tbid., p. 55.
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de Weber, apoiado em duas defini¢cdes que ele desenvolve a partir de Hegel.
Trata-se dos conceitos de trabalho e interacdo que, em conjunto com a
linguagem, caracterizam a histéria da espécie humana como um todo'.

O “trabalho” ¢ interpretado como “agir teleologico, instrumental
que pode referir-se a uma escolha racional, a um comportamento racional
ou a uma combinagio de ambos”. B importante observar que, enquanto
agir instrumental, o trabalho segue regras técnicas que dependem de um
saber empirico. Implica, pois, eventos observaveis (fisicos, sociais, etc.) e
prognoésticos. E como atitude de escolha racional, orienta-se por estratégias
que dependem de um saber analitico, isto ¢, implica dedugoes de sistemas
de valores, preferéncias e maximas técnicas que podem ser corretas ou
incorretas, a0 passo que a “interacdo entre sujeitos” ou “agir comunicativo”
caracteriza uma atividade racional e intersubjetiva mediada por simbolos e
pela linguagem. Além disso, ela se orienta — necessariamente — por 7ormas que
definem expectativas reciprocas de comportamento, as quais estio em vigor
ou sao tidas como validas. Estas normas tém de ser reconhecidas por pelo
menos dois sujeitos agentes'™.

O quadro 1 pretende favorecer a compreensao dessa questao mediante

contraposi¢ao esquematica dessas duas visdes de racionalidade:

QUADRO 1
As concepgdes de racionalidade
conhece
Paradigma representa objetos
weberiano Fgo — manipula evEntos
(mediante pessoas
técnicas)
a fim de chegar a um entendimento
Ego — comunica-se sobre o significado do conhecimento e
Paradigma com Alter da manipulacio de objetos
habermasiano
Ego — comunica-se com | a fim de utilizd-lo como meio para a
Alter obtencio de outra finalidade
" Ibid., p. 62.
5 Ibid., p. 62.

18



A distincdo entre razdo técnica, instrumental, e razdo interacional
ou comunicativa é de fundamental importancia para a compreensio do
arcabouco tedrico de Habermas. Ela permite nio somente reinterpretar a
passagem de uma “sociedade tradicional” — em que predomina uma base
de legitimacdo inquestionavel propiciada por instituicdes e tradigoes que
obedecem a contextos de interagdo — para uma sociedade pos-tradicional, na
qual subsistemas do agir instrumental e a inovagao tecnolégica assumem o

lugar e as fun¢oes das antigas tradi¢oes'

. A partir daqui é possivel distinguir
dois tipos de sistemas sociais: no primeiro, o quadro institucional de uma
sociedade ou mundo da vida sociocultural; no segundo, subsistemas de agir
teleoldgico/instrumental, os quais se encontram “embutidos” em um mundo
da vida sociocultural'.

Em seguida, a distingdo entre razao instrumental e comunicativa
permite ndo somente superar o paradoxo decorrente da tese marcusiana
sobre o carater ideolégico da ciéncia e da técnica, mas também descobrir que
a nova ideologia reside muito mais em uma consciéncia tecnocrdtica. Esta é capaz
de camuflar e, inclusive, eliminar a diferenga entre interacdo intersubjetiva
e atividades de cunho teleolégico ou instrumental®. Tal consciéncia
tecnocratica nao tem mais a forma caracteristica das velhas ideologias'. Ela
¢, aparentemente, menos ideoldgica do que todas as ideologias anteriores,
porquanto nao possui a “for¢a opaca de uma obnubilagao de interesses ou
de uma consciéncia falsa. Ela é, muito mais do que isso, “ideologia vitrea”,
transparente, capaz de transformar a ciéncia em um fetiche. Nesse sentido ela
¢ mais eficaz e mais abrangente até do que as ideologias que a precederam, ja
que, ao camuflar questoes praticas que tém a ver com interagao entre sujeitos,
legitima nao somente o interesse parcial ou a necessidade de emancipagio
de certas classes bem determinadas, mas o interesse emancipatério geral da

espécie humana enquanto tal®.

1 Ihid., p. 67-68.
7 Ibid., p. 65.
5 Thid., p. 84.
 Ihid., p. 88.
2 Thid., p. 89.
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Tudo indica, pois, que o debate com Marcuse instigou Habermas a
tracar uma diferenca essencial entre razao técnica, instrumental (teleologica)
e razdo inserida em linguagem e interacao (razao comunicativa). E lhe
permitiu também estabelecer — contra Weber — a existéncia de dois tipos de
racionalizacio:

— no nfvel dos subsistemas do agir teleolégico-instrumental, o
progresso técnico (a racionalizacdo) leva a uma reorganizac¢ao de
sistemas e instituicoes sociais;

— no nivel da moldura institucional, a racionalizagdo somente pode
acontecer no contexto ou no edinm de uma interacao linglistica,
isto ¢, mediante franqueio da comunica¢io por linguagem, ou,
melhor ainda, mediante uma discussdo publica ilimitada e isenta de
coacao sobre principios, normas e consequéncias de subsistemas
que evoluem?'.

Chegamos assim a terceira parte, na qual tentarei delinear sumariamente

o contorno da racionalidade comunicativa, lancando mao dos elementos
contidos em uma teoria explicita e sistematica do agir comunicativo, construida

com elementos de uma pragmatica formal.

A RAZAO COMUNICATIVA NA TEORIA DO AGIR
COMUNICATIVO

PROBLEMA INICIAL

O primeiro problema que se apresenta nesse contexto tem a ver com o
modo de fundamentagao da validade geral do conceito razao comunicativa.
Como ¢ possivel tal fundamentagio, uma vez que estamos impedidos de
langar mao das garantias oferecidas pela tradicao filoséfica platonica, que

Habermas rejeita*?

2 Ibid., p. 98.
2 HABERMAS, J. Theorie dés kommunikativen Handelns, Vol. 1, Frankfurt/M.: Suhrkamp, 3" ed. re-
vista, 1985, p. 199.
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Esse problema faz sentido, ja que Habermas “utiliza o conceito de
razao comunicativa sem enrubescer” e nao pretende, a0 mesmo tempo, cair
nas armadilhas de um fundamentalismo®. Ele sabe que a filosofia nio tem
mais condi¢des de se apresentar como detentora de um saber abrangente
e referido 2 totalidade do mundo, da natureza, da histéria ou da sociedade.
Isso significa que ela nao é mais autossuficiente, sendo, por isso, obrigada
a assumir nova relagdo de coopera¢ao com as ciéncias, especialmente as
ciéncias sociais e humanas®.

Por essa razao, ao elaborar a teoria do agir comunicativo, ele obedece
a dois interesses distintos: o de um filésofo que analisa conceitos; e o de um
socidlogo que se pergunta acerca da utilidade pratica das analises de conceitos
levadas a cabo pelo filésofo. Isso obriga a adotar um dualismo metédico. Ele
justifica tal procedimento amparado em pressuposto hegeliano e pragmatico,
segundo o qual, a formagao e a fundamentacdo de conceitos andam sempre

junto com a resposta a questoes substanciais e praticas®.

A RAZAO COMUNICATIVA PODE SER ACESSADA A PARTIR
DO CONCEITO “AGIR COMUNICATIVO”

Habermas afirma que, para compreender o conceito de razdo
comunicativa que ele introduz de modo intuitivo, basta clarificar as
caracteristicas formais do agir comunicativo que inevitavelmente se orienta
por entendimento®, ji que a razao comunicativa “habita no interior do agir
comunicativo”. Por isso, convém lembrar, inicialmente, os tipos de agir
destacados por ele.

Ora, a partir da discussao das teses de Marcuse e Max Weber, fica claro
que Habermas distingue trés tipos fundamentais de agir ou acao conforme
mostra o quadro 2: a) agir teleoldgico ou instrumental. Nesta linha de atividade, o

agente realiza um fim ou provoca um estado de coisas desejado a propor¢ao

% Tbid., p. 9.

2 Thid., p. 15-16.
% Tbid., p. 199.
% Thid., p. 525.
2 Tbid., p. 532.
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que escolhe meios adequados e os aplica; b) agir estratégico, mediante o qual o
agente insere no calculo do sucesso de sua acdo a expectativa das decisdes
¢ atitudes de outro agente®; ¢) agir comunicativo, que é a forma primordial
¢ paradigmatica do agir humano. Este tipo de atividade se constitui na
forma de uma interagao entre dois sujeitos dotados da faculdade de falar
e agir, os quais assumem uma relacdo interpessoal a fim de chegarem a um
entendimento sobre determinada situagao de sua a¢ao intersubjetiva ou a fim

de coordenarem consensualmente seus planos de acao™.

QUADRO 2
Os tipos de agdes humanas, segundo Habermas.
—>  Agir instrumental: o agente procura concretizar
determinado objetivo lancando mio de
Um agente se propde CETTOS MEIDS.
arealizagio de uma agio. > Agir estratégico: o agente insere no caleulo do

Esta Pﬂde assumir sucesso de sua ;I(;f].t? as 188IVETDS TL:.’I(;-:‘I'L:.‘G dL‘ onarro :lli_[".!['lft'.

Y —s Agir comunicativo: o agente procura

entender-se com outro agente sobre

:'IIS_T\[I' no I'I'IllT'I[{(L

Podemos constatar, por conseguinte, que ¢ comum a essas trés
formas de agir uma estrutura teleoldgica, finalista. O que muda ¢ apenas a
natureza do fim ou #/ss: no agir instrumental, o fim consiste na obtengao de
conhecimentos ou na possibilidade de um controle técnico, a0 passo que o fim
do agir comunicativo reside no proprio entendimento e no possivel acordo
intersubjetivo quanto a pretensoes de validade racional. Ora, o entendimento
essencial para a pratica comunicativa cotidiana compreende dois aspectos
distintos que ¢ necessario levar em conta: ele constitui, de um lado, um
processo cognitivo. E de outro, um processo de uniao entre sujeitos capazes
de fala e que, devido a essa competéncia, sabem distinguir intuitivamente

quando suas agbes tém por objetivo influenciar estrategicamente outras

% Tbid., p. 126-127.
» Tbid., p. 128.
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pessoas e quando seu objetivo consiste unicamente em se entender com elas
ou em chegar a um acordo sobre pretensoes de validade questionadas™.

Por essa razao, a teoria do agir comunicativo coloca em jogo um processo
discursivo de entendimento que visa a um consenso apoiado em razoes ou
argumentos. Assim, tal entendimento nao pode ser imposto por nenhuma
das partes envolvidas. Nenhum acordo sobre pretensoes de validade pode ser
extorquido por via instrumental, mediante intervenc¢ao direta na situagao da
acdo, nem por via estratégica, mediante intervenc¢ao calculada nas decisoes da
outra parte’’.

Nesta perspectiva, o ato de fala de um ator somente é bem-sucedido,
quando outro ator aceitar a oferta ou pretensdao de validade nele contida.
Dito de outra forma: o éxito de um ato de fala comunicativo depende de um
acordo sobre a razoabilidade das pretensodes de validade nele exteriorizadas.
Isso quer dizer que, tanto o falante que exterioriza uma pretensao de validade
acerca de algo no mundo, como o ouvinte que a aceita ou recusa, apoiam suas
decisbes em argumentos que podem ser aceitos ou rejeitados no decorrer de
um processo discursivo orientado por entendimento™.

Convém destacar, além do mais, o fato de a razio comunicativa
estar inscrita no agir comunicativo na forma de um leque de pretensoes de
validade questionaveis e resgataveis mediante argumentos. Isso faz com que
a vida cotidiana dos individuos e dos cidadaos — atualmente envolvidos pela
informagao e a comunica¢ao em rede — esteja submetida, incessantemente, a
novos problemas e a novos processos de aprendizagem™.

Além disso, a insercio da razdo comunicativa em atividades

comunicativas impoe certas idealizagoes que permitem a formulagao de uma

* Ibid., p. 386.
1 Ibid., p. 387.
2 Pressupostos de uma pratica de argumenta¢do na qual se busca entendimento:
— A existéncia de uma esfera ou espaco publico.

— Inclusao (a0 menos virtual) de todos os afetados pela questio em pauta.

Distribuigdo equitativa dos direitos de comunicagio.

Situagio isenta de coagdes, isto €, uma situagdo na qual se admite apenas o melhor argumento cuja
forca é isenta de qualquer tipo de constrangimento.

— Sinceridade de todos os participantes. Cf. HABERMAS, J. Wabrheit und Rechifertignng, p. 49.
3 HABERMAS, J. Nachmetaphysisches Denken. 2* ed., Frankfurt/M.:Suhrkamp, 1988, p. 103.
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critica as condi¢bes da atual sociedade dominada pelo ciberespago. A seguinte
citacdo, extraida da obra ja citada Pensamento pos-metafisico, pode comprovar tal

afirmacio:

A ideia do resgate de pretensoes de validade questionaveis pressupoe
idealizacGes que —descidas do céu transcendental para o solo do mundo
da vida — desenvolvem sua eficacia no medium da linguagem natural.
Nelas se manifesta a forca de resisténcia de uma razao comunicativa que
opera de modo astuto contra as deformagoes cognitivo-instrumentais
de formas de vida modernizadas de modo seletivo™.

Podemos, pois, concluir que a razao comunicativa — pelo fato de
transparecer no agir comunicativo e na troca de argumentos sobre o que
experimentamos no mundo e sobre o que pensamos em geral — é publica.
Por conseguinte, ndo pode ser tida na conta de uma inteligéncia que apenas
conhece e calcula secretamente. Ela esta interligada com os demais tipos da
racionalidade humana, como pode ser depreendido do quadro 3, que sintetiza

as raizes da racionalidade comunicativa:

QUADRO 3
As raizes, entrelagadas, da racionalidade comunicativa®
1'Cpfl’$t’ﬂtﬂ ou
Ego — Racionalidade epistémica

manipula objetos

Racionalidade lC]UUJ(.J;_"]C}I ou finalista {racional com

- age . .
E-gﬂ age respeito a fins)

Racionalidade comunicativa. O objetivo da fala é o
Ego — fala _
entendimento com alter

Por conseguinte, a perspectiva aberta por esta racionalidade complexa e
entrelacada nao ¢ intuitiva, mas discursiva. Como consequéncia disso, quando
pretendemos saber se um enunciado ¢ verdadeiro ou se determinada forma

de agir é correta, temos de percorrer — sempre — um caminho sulcado de

3 Ibid., p. 88-89.
% Este quadro foi elaborado a partir do texto: HABERMAS, J. Die Einbeziehung des Anderen. Frankfurt/M.:
Suhrkamp, 2 ed.,1997, p. 11-64.
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argumentos e contra-argumentos™. E nem sempre chegamos a ter certeza.
Neste ponto Habermas compartilha uma convicgao de Kant, segundo a qual,
nbs nao temos a disposicao nenhum tipo de acesso imediato ou intuitivo a
qualquer forma de verdade, tedrica ou pratica. Por isso temos de langar mao
de procedimentos discursivos. E isso impede que a verdade seja considerada
propriedade privada de alguém, de um filésofo, cientista ou te6logo.

Aqui, a razio comunicativa revela sua principal serventia para a atual
sociedade, que se abre de forma global e se liga por redes tecnoldgicas
de comunicacao e informacio, visto que ela pode ser caracterizada como
a capacidade humana de criar argumentos em discursos que podem
desenvolver-se em qualquer tipo de espagos sociais publicos e democraticos.
Dadas essas caracteristicas, ela permite nao somente superar visoes unilaterais
da ciéncia, da técnica e da informagao, isto ¢, as visoes que vislumbram nela
apenas racionalidade instrumental reificadora ou coisificadora, mas também
criar perspectivas de um fecundo trabalho de pesquisa e de aprendizagem
interdisciplinar. Porque a busca da verdade por este caminho implica
necessariamente pacientes ¢ metodicos esforcos discursivos que envolvem

cooperagao entre varias disciplinas.
RAZAO COMUNICATIVA E INFORMACAO EM REDE

As consideracdes anteriores nos conduziram até o limiar de uma
racionalidade comunicativa que se configura de modo plural e descentrado,
cuja unidade ¢ formal e procedimental. Ela transparece no agir comunicativo
exercendo-se em praticas discursivas, publicas e democraticas, de pretensoes
de validade questionavelis.

Convém perguntar, agora: que tipo de desempenho tal conceito pode
oferecer a0 homem de hoje, profundamente dependente de conhecimentos,
tecnologias e informagdes que sio transmitidas por imensa rede de redes

mundiais de computadores ligados entre si?

3 WINGERT, I.. e GUNTHER, K.(eds.) Die Offentlichkeit der Vernunft und die Vernunft der Offentlichkeit,
Frankfurt/M.: Suhrkamp, 2001, p. 7.
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No meu entender, os trés itens seguintes tém a ver com um possivel

desempenho da razio comunicativa:

1) RACIONALIDADE INSTRUMENTAL IVERSUS
RACIONALIDADE COMUNICATIVA

Convém salientar, em primeiro lugar, que a diferenca entre racionalidade
instrumental e comunicativa, introduzida quando da apresentacao da tese de
Marcuse sobre o carater ideoldgico e reificador da ciéncia e da técnica, permite
uma abordagem diferenciada e mais produtiva dos problemas gerados pelo
novo mundo da informatica. Aqui, talvez, os problemas ja apontados por
Marcuse retornem de forma mais aguda. A atencdo para a diferenca entre
os dois tipos de racionalidade permite, a0 menos, que nos mantenhamos em

guarda contra as tentativas de ideologizagao do mundo da informatica.

2) A TEORIA DA RACIONALIDADE COMUNICATIVA REVELA
UM NOVO CAMINHO PARA A FILOSOFIA E AS CIENCIAS

Em segundo lugar, penso que a teoria da razao comunicativa mostra
inovador caminho para a propria filosofia e para as ciéncias. Elas sido
conclamadas a dar contribuicGes em esferas publicas nas quais se discutem
problemas atinentes a0 mundo digital, um mundo fascinante, promissor e, a0
mesmo tempo, repleto de riscos para a emancipa¢ao do homem.

A partir do momento em que a filosofia adota a perspectiva da
racionalidade comunicativa, ela vai perder sua ingenuidade no campo da
pratica e ndo vai mais poder centralizar seu trabalho na formulagio de
admoestag¢oes apocalipticas ou moralistas contra os meios de comunicagao
em geral e contra o mundo digital em particular. Ela nao vai mais poder
assumir a posi¢ao que Niklas Luhmann ironicamente caracteriza como a de
uma “coruja de Minerva que choraminga pelos cantos”.

Este novo percurso ¢ certamente arduo porque leva a filosofia, desejosa
de encontrar a verdade da informagdo em rede, a buscar cooperagio estreita

com as ciéncias e as técnicas.
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Ora, a partir deste momento, ela ndo pode mais pressupor que existe
uma instancia superior mais sabia, capaz de ensinar aos outros. Também nao
pode mais fazer de conta que existe alguém predestinado a carregar o destino
da humanidade as costas. A sociedade compde-se apenas de participantes,
muitos dos quais se encontram em um processo de busca sincera da verdade,
no qual o que conta sao os melhores argumentos. Mesmo que eles ndo tenham

sido produzidos pela filosofial

3) UM EXEMPLO DE TRABALHO INTERDISCIPLINAR

O trabalho do socidlogo francés Michel Maffesoli pode ser citado
como exemplo de um agir interdisciplinar e cooperativo, mesmo que ele nao
tome como guia explicito o conceito de razao comunicativa. Ele se dedica
ao estudo dos problemas produzidos no campo atual da informagdo e da
comunicacao, lancando mio de elementos tedricos extraidos da filosofia
e da sociologia. Toma como ponto de partida o conceito de “vibrar”, que

Heidegger define como sendo caracteristica de um “compreender”, e o

)
interpreta como um ‘“‘comunicar’” que, por seu turno, constitui um “vibrar
com outro”, isto é, uma interagao. Apoiado nesse conceito, ele desenvolve
uma critica dirigida aos intelectuais que nao conseguem detectar nenhum lago
social entre informacdo e comunicacio®.

Para Maffesoli, a informacao possui um substrato ou poténcia social
subterranea. E tal substrato constitui um obstaculo a instrumentalizacao total
da informacao e da comunicac¢io. Tal substrato comunicativo, isto é, o “vibrar
com outros”, transparece na midia e nas redes digitais porquanto as pessoas nao
querem apenas informagdo, mas também se ver, ouvir-se e participar. E esse
desejo nao ¢ eliminado nem mesmo quando a “sociedade de informa¢ao”, a qual
¢ incapaz de entender o sentido do relacionar-se com outros e o “vibrar”, esforca-
se em fazer crer que aquilo que interessa, acima de tudo, sio os meios, os sistemas,
os aparelhos, os programas e as técnicas de informagao. Nao a comunicagao

em si mesma ou o entendimento entre as pessoas.

” MAFFESOLI, M. A comunicacio sem fim. In: Rev. EAMECOS, Porto Alegte, v. 1, n° 20, abr. 2003.
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Gostaria de retomar, ao final destas consideragbes, uma ideia
habermasiana sobre a comunica¢do por meio da midia eletronica e digital
esbocada na obra intitulada Era das transicies. Neste texto ele afirma que a
comunicacao digital desempenha uma fun¢ao importante na sociedade atual,
que se encontra em transicio para um mundo cada vez mais complexo e
globalizado e interligado por redes digitais. Nesse tipo de sociedade digital, o
publico nio esta presente fisicamente, mas disperso. Isso nao impede, porém,
no entender de Habermas, que ele, em momentos fugidios do cotidiano, em
circulos pequenos ou privados, informe-se sobre todos os temas possiveis e
deé suas contribui¢bes pelos meios de comunicacao de massa, principalmente
através do computador®. E isso torna possivel a participacao das pessoas
na discussdao de opinides publicas e de pretensoes de validade concorrentes.
Mesmo que ndo participem sempre da articulagao das opinides, isso nao
impede que elas participem da avaliagio dessas opinides.

O que importa, acima de tudo, ¢ que a comunicagao Nao se rompa ¢ a
liberdade comunicativa, isto ¢, a liberdade de dizer “sim” ou “nao” a opinides
e pretensoes de validade exteriorizadas nao sofra entraves. Porque a filosofia
¢ para Habermas, assim como fora para Adorno e Marcuse, um pensamento
que nio pode ser travado ou imobilizado, apenas corrigido ou orientado por

ar gumentos.

¥ HABERMAS, ]. Zeit der Ukel:gdhge. Frankfurt/M.: Suhrkamp, 2001, p. 18.
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O POTENCIAL EMANCIPATORIO
DA ETICA DO DISCURSO

Alessandro Pinzani

Nas ultimas décadas assistimos a aparente “derrota” final da maneira
tradicional de se pensar a filosofia. De forma mais geral, o proprio conceito
de razao parece ter entrado irremediavelmente em crise — uma crise que torna
questionavel o espago que a filosofia tem no mundo de hoje. Contudo, ha
pensadores que acreditam que o “redimensionamento” da razao e, portanto,
da filosofia e de suas pretensdes nao signifique necessariamente sua rendincia
a desempenhar um papel importante na nossa vida em geral e nas suas esferas
praticas, isto é, na moral, o direito ou a politica, em particular. Embora nao se
trate da Razao com R maitsculo na qual acreditavam Kant ou Hegel, a razao
pode ainda nortear-nos em nosso caminho.

Se ela ja nao ¢é capaz de elaborar “grandes narrativas”, como as
chama Paul Ricoeur, ela pode ainda ajudar-nos a entender as “pequenas”
narrativas que constituem o pano de fundo de nossa vida e a proceder
a0s reajustes que novas circunstancias tornarem necessarios para que tais
narrativas continuem a dar um sentido ao nosso mundo. Esta funcio de
compreensao, avaliacdo e correcdo pode parecer modesta, se comparada
as pretensdes da Razao kantiana ou hegeliana, mas a modéstia teodrica
corresponde uma tarefa pratica ambiciosa, pois o que estd em jogo aqui s20
as cosmovisoes, as regras de comportamento e até as expressoes emotivas
que constituem o horizonte no qual vivemos e nos movimentamos e
que Husserl denominou “mundo da vida”. Neste contexto, a filosofia
possui a tarefa de mostrar quais sao os ambitos nos quais a razao assume
legitimamente sua funcao norteadora e de delimitar tais ambitos, assim
como de mostrar a prépria razao as condigoes da sua aplicabilidade a
realidade que ela pretende explicar.

Ora, se ha um filésofo contemporaneo que tenta opor-se a critica a
razao tradicional avancada pelos chamados p6s-modernos e resgatar o papel

que a racionalidade pode e deve desempenhar na nossa vida e no nosso
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mundo, este é com certeza Habermas, ainda que isto acontega sob o signo
de uma reformula¢do de carater linguistico do préprio conceito de razao.
Para melhor entender tal reformulaciao, devemos compreender o contexto
em que este autor a opera, a saber: uma teoria critica da sociedade. Tal
teoria tem como base uma teoria da racionalidade centrada na mencionada
reformulacdo do conceito de razao, além de uma teoria da modernidade que
acompanha a primeira, ja que a defini¢do da modernidade é dada a partir da
nog¢ao da racionalidade que caracteriza a Idade Moderna. Nesta exposi¢ao
tentarei em primeiro lugar mostrar a relacao presente em Habermas entre
filosofia, modernidade e razao emancipatdria; em seguida ocupar-me-ei de
um exemplo concreto de tal relagio, a saber, a ética do discurso desenvolvida

pelo proprio Habermas.

FILOSOFIA E MODERNIDADE

No ensaio que traz significativamente o titulo A filosofia como gnardador
de lugar e como intérprete, Jurgen Habermas reconhece que a filosofia deve
renunciar ao papel de “indicador de lugar” que tradicionalmente ela pretendia
desempenhar — isto ¢, ela deve renunciar a pretensio de “aclarar de uma
vez por todas os fundamentos da ciéncia e de uma vez por todas definir os
limites do experienciavel”, atribuindo a cada ciéncia seu lugar (HABERMAS,
2003, p. 18). Esta que Habermas chama de “teoria fundamentalista do
conhecimento” esta estreitamente vinculada a ideia de que a filosofia possui
“o papel nao menos duvidoso de um juiz a presidir um tribunal sobre as zonas
de soberania da ciéncia, da moral e da arte” (Ibid., p. 19). A filosofia deve
antes “contentar-se” do papel de “guardador de lugar para teorias empiricas
com fortes pretensoes universalistas” (Ibid, p. 30), em particular aquelas
ciéncias “que procedem reconstrutivamente, partindo do saber pré-teérico

de sujeitos que julgam, agem e falam de maneira competente”, como por

bl
exemplo, a linguistica universal de Chomsky ou a teoria do desenvolvimento
da consciéncia moral de Kohlberg.

A filosofia parece entdo condenada definitivamente a uma func¢ao

de mero auxilio para as unicas ciéncias que ainda merecem este nome, isto
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¢, as empiricas. Sua tarefa, segundo Habermas: “aclarar os fundamentos
presumidamente universais da racionalidade da experiéncia e do juizo,
da acdo e do entendimento mutuo linguistico”. Mais uma vez, a aparente
modéstia tedrica corresponde importante papel na pratica, ja que esta
obra de fundamentagao é central para a maneira na qual nos relacionamos
com os outros falantes e na qual chegamos a um consenso com eles sobre
nossas visdes do mundo e sobre as regras que determinam nossas interagoes
(linguisticas e praticas — se é que é possivel fazer uma distingao deste tipo, ja
que cada ato de fala ¢, justamente, um ato).

Mais interessante ainda ¢ o papel que, na visio de Habermas, cabe a
filosofia no que diz respeito as esferas da ciéncia, da moral e da arte. Nem
precisa mencionar que esta triparticao é aquela feita por Weber ao descrever
um momento essencial da modernidade. Apés o declinio das cosmovisdes
metafisicas e religiosas tradicionais, diferenciam-se trés esferas: ciéncia,
moral e arte. A esta diferenciacdo corresponde uma institucionalizagao das
respectivas esferas: discursos cientificos, investigagdes de teoria da moral e
do direito, producdo e critica artistica sao institucionalizadas tornando-se
matérias para especialistas. “A partir deste momento, ha uma histéria interna
das ciéncias, da teoria moral e do direito, da arte [...]. Por outro lado, cresce a
distancia entre as culturas dos especialistas e o publico geral” (HABERMAS,
1981, 453 — trad. do autor).

Esta distancia se observa principalmente na arte, mas perpassa todos
os aspectos da modernidade cultural. Portanto, se antes a filosofia tinha a
pretensao de ser juiz entre elas, como diz Habermas (pensem em Hegel,
mais uma vez), agora ela s6 pode ser intérprete, estabelecendo entre elas
uma comunicagdo que a especializacdo das respectivas linguagens ameagca
seriamente. Novamente: a aparente modéstia tedrica nao deve enganar sobre
o concreto escopo pratico desta tarefa. Um exemplo concreto é oferecido
pela bioética, chamada a tornar possivel o dialogo entre a esfera da moral e a
esfera da ciéncia. Longe, entao, de pretender reconciliar o que na modernidade
acabou ficando separado de uma vez por todas, a filosofia se ocupa em
possibilitar a comunicacdo entre estas diferentes esferas de atividade humana,

tao fundamentais para nossa vida.
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Desta maneira, contudo, a filosofia recebe mais um papel, ainda
que este ndo seja mencionado por Habermas no ensaio em questdo: ela
se torna defensora e, até certo ponto, garante ou torna-se fiadora da
modernidade e de suas promessas. Para entender este aspecto, ¢ necessario
considerar brevemente a caracterizagao que Habermas oferece da propria
modernidade.

Ao receber o prémio Adorno da cidade de Frankfurt,em 11 de setembro
de 1989, Habermas pronunciou um discurso que em seguida confluiu no
ensaio A modernidade — um projeto inacabado (HABERMAS, 1981, 444 ss.). Nele
Habermas se ocupava da questao se a modernidade estaria tao “superada”
como afirmam os poéds-modernos. Em primeiro lugar, diz Habermas,
deveria ser esclarecido o que se entende exatamente por “moderno” ou
“modernidade”. A dltima palavra parece expressar a consciéncia de uma
época “que se pde em relacdo ao passado da Antiguidade a fim de conceber
a si mesma como resultado de uma passagem do antigo para o novo”.
Mas ¢ somente com o Iluminismo francés e sua crenga em um progresso
infinito (quer do conhecimento, quer em dire¢ao ao melhoramento social
e moral) que ha uma libertacio do “feitico que as obras classicas do
mundo antigo tinham exercido sobre o espirito daquele que cada vez mais
era chamado de moderno”. Doravante, moderno é considerado o novo que
rompe com a tradi¢ao (Ibid., p. 445 s.). A modernidade ¢é caracterizada
justamente por este espirito de uma ruptura irreparavel com a tradicao,
que a distingue das “modernidades” que a precederam, e pela mencionada
autonomizagao das trés esferas, que leva a uma ruptura ulterior, a saber,
entre especialistas e publico geral.

Este ultimo fenomeno leva os criticos conservadores da modernidade
a reconduzir “os fenomenos de crise presentes nas sociedades desenvolvidas
do Ocidente a uma ruptura entre cultura e sociedade, entre a modernidade
cultural e as exigéncias do sistema econémico e do administrativo” (Ibid.,
p. 449). Este tipo de conservadorismo atribui as consequéncias indesejaveis
de “uma modernizagio capitalista da economia e da sociedade mais ou
menos bem-sucedida a modernidade cultural”. Em vez de revelar as causas

socioestruturais dos efeitos negativos desta modernizagao, ele os reconduz a
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um hedonismo, a uma falta de disponibilidade a integrar-se, a um narcisismo
que ele atribui diretamente a cultura da modernidade (Ibid., p. 450 s.).

Habermas estabelece, portanto, uma relacao direta entre certa
atitude critica perante a modernidade cultural e o conservadorismo
politico. Por isso, ele designa como conservadores também pensadores que
sao considerados antes como criticos da autoridade e da tradicio, como
Foucault e Derrida (e isto, obviamente, levou a inflamadas polémicas).
Diferentemente dos conservadores de qualquer tipo, Habermas pensa
que nos “deveriamos aprender antes dos deslizes que acompanharam
o projeto da modernidade, dos erros dos quiméricos processos de
superagao, em vez de considerar perdidos a modernidade e seu projeto”
(Ibid., p. 460). Aqui aparece sua confian¢a no potencial emancipatorio
da razao moderna: apesar de todos os erros e deslizes mencionados, a
razao moderna persegue um projeto de emancipa¢io do ser humano
dos sofrimentos em geral, e dos sofrimentos socialmente evitaveis em
particular. Se as ciéncias naturais e as técnicas delas derivadas deveriam
ter assumido a tarefa de ajudar-nos contra os sofrimentos ligados a nossa
finita natureza humana (pensem na confianga nos avangos de tais ciéncias
para o bem-estar material da humanidade que caracteriza os séculos XVIII
e XIX), as ciéncias sociais deveriam ajudar-nos a identificar e eliminar as
causas humanas, isto é, sociais, do sofrimento.

E justamente tendo em vista esta divisio do trabalho (por assim dizer),
que em Conbhecimento e interesse, de 1968, Habermas atribui a diferentes tipos
de conhecimento diferentes interesses praticos: as ciéncias naturais empirico-
analiticas possuem um interesse de manipulag¢do e transformagao pratica
da realidade natural, as ciéncias do espirito ou historico-hermenéuticas ou
compreendentes (verstehende Wissenschaften) tém um interesse pratico de outro
tipo, a saber, garantir “a possibilidade de um acordo sem coagao e de um
reconhecimento mutuo sem violéncia” (HABERMAS, 1982, p. 186) que
deem coesio a determinada forma de vida. Quer as ciéncias naturais quer
as do espirito se ocupem, portanto, com a reproducdao e autoconstituicao
da espécie humana, a qual acontece no nivel antropoldgico nas formas do

trabalho e da interacao (Ibid., p. 217).
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A estas duas categorias correspondem dois diferentes tipos de
agir (instrumental e comunicativo) e os diferentes interesses que guiam o
conhecimento dos dois tipos de ciéncias. Ora, o problema surge quando
tais ciéncias nao estdo conscientes deste fato e absolutizam sua metodologia
como sendo a unica legitima. A causa disto, segundo Habermas, esta no fato
de elas ndo procederem a uma autorreflexao (Ibid., p. 219). Tal autorreflexao
esta intimamente ligada a ideia de emancipagdo, ja que representa uma
“libertagao da dependéncia dogmatica” (Ibid., p. 228). Por isso, é preciso
reconhecer um terceiro interesse cognitivo, o emancipatério, que existe
legitimamente ao lado do interesse técnico das ciéncias naturais e do pratico
das ciéncias do espirito. “Como o tnico exemplo disponivel de uma ciéncia
que reivindica metodicamente o exercicio autorreflexivo”, Habermas
menciona a psicanalise freudiana (Ibid., p. 233). Ela tanto é autorreflexao,
enquanto ¢ metateoria, reflexdo sobre seu préprio status como ciéncia e sobre
“as condicdes de possibilidade do conhecimento psicanalitico” (Ibid., p. 269),
como ¢ autorreflexdo enquanto atividade de interpretacio de um sujeito que
estuda a si mesmo.

E precisamente esta sua caracteristica que interessa a Habermas. O
interesse cognitivo emancipatério deve levar a formagao de uma teoria social
critica que — analogamente a psicanalise freudiana — identifique as patologias
sociais e contribua com isso para a sua eliminacdao. Tais patologias sio
concebidas por Habermas primariamente como patologias da reproducao
simbolicamente mediada da sociedade. Uma teoria critica do social deveria,
portanto, ser em primeiro lugar uma teoria da interacdo simbolica. Daf a
centralidade que a linguagem ganha no pensamento de Habermas, a partir
deste momento e do desenvolvimento — nos anos 1970 — de uma teoria da
racionalidade comunicativa baseada numa teoria linguistica. Nao insistirei,
contudo, neste contexto, sobre tal teoria. Na segunda parte de minha
exposi¢ao, gostaria antes de apresentar brevemente os elementos essenciais
da ética do discurso de Habermas, para depois mostrar sua conexao com a
teoria da modernidade desenvolvida por ele e para inseri-la no contexto do

projeto emancipatorio que nosso autor pretende desenvolver.
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ETICA DO DISCURSO, MODERNIDADE E EMANCIPACAO

Em geral, pode-se afirmar que a ética do discurso ¢ uma “ética
deontolégica, cognitivista, formalista e universalista” (HABERMAS, 1991,
p.11). O fato de ela orientar-se por normas faz dela uma ética deontoldgica.
A circunstancia de que a legitimidade das normas pode ser constatada de
maneira analoga a verdade de enunciados (conforme a teoria habermasiana
da verdade e sua ideia fundamental de diferentes pretensoes de validade
justificaveis por meio de uma argumentagao) a torna uma ética cognitivista.
Ela manifesta seu formalismo e universalismo no fato de nao oferecer valores
materiais, nem normas concretas, mas tio-somente um critério formal que nos
permite definir o procedimento pelo qual todos podem participar da criagao
de normas validas universalmente (isto faz dela uma ética procedimental). Este
procedimento ¢ o discurso; a sua fun¢io consiste em chegar a um consenso
sobre normas que deixaram de ser consideradas validas. O discurso ideal ¢
aquele no qual todos os concernidos podem participar, e que funciona por
meio de regras especificas, as regras do discurso. Ja que, no caso de normas
morais, os concernidos sio todos os seres humanos, a possibilidade de um
discurso moral em condigoes ideais parece ficar excluida desde o inicio. Os
discursos reais ocorrem sempre no horizonte de um mundo da vida no qual
as normas questionadas possuem vigéncia. A diferenca entre discurso ideal e
real ndo pode ser confundida, porém, com a diferenca entre discurso moral
e ético (ou politico).

Questoes morais sao, segundo Habermas, as que se deixam resolver
oferecendo-se razdes universalmente validas (isto ¢, razoes com as quais todos
poderiam estar de acordo). Neste sentido, Habermas retoma o ponto de vista
kantiano da universalizacao dos principios morais (em Kant: das maximas):
uma norma moralmente valida ¢ aquela cuja vigéncia seria aceita por fodos.
Questoes morais sao questoes da justica e do bem-estar de outros, mas nao
sao questoes da vida boa. As ultimas podem ser respondidas somente no
ambito de determinado mundo da vida: sdo questdes éficas. Também um
discurso ético segue regras discursivas, mas a perspectiva que os participantes

devem assumir neste caso ¢ diferente da dos discursos morais, ja que nele
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sao os membros de certa comunidade ética e nao fodos os seres humanos que
avaliam a aceitabilidade de uma norma. Uma situacdo analoga se cria com
os discursos politicos, dos quais podem participar somente os membros de
determinada comunidade politica.

Coerentemente com a diferenca entre discursos morais e éticos ou
politicos, Habermas possui uma concep¢ao “modesta” do que é uma teoria
moral: a teoria do discurso se limita a reconstruir o ponto de vista moral e
deixa sem resposta questoes da vida boa. Ela ¢ “especializada na questio
da justificacdo de normas e a¢les”, mas nao tem resposta “a questio
do modo em que normas justificadas podem ser aplicadas em situagoes
determinadas ou ‘verdades’ morais podem ser realizadas” (HABERMAS,
1985, p. 237), embora ela defina também o ja mencionado principio da
adequacao, que deve ser utilizado em discursos de aplicagdio — mas neste
contexto ndo me ocuparei de tal principio.

No ensaio Notas programdticas para a fundamentacio de uma ética do
discurso (HABERMAS, 2003, 61 ss.), esse autor oferece a apresentagao
mais detalhada (do ponto de vista sistematico) da sua versdao da ética do
discurso, que se diferencia da de Apel sobretudo no que diz respeito a
questdo da fundamentagao — central para a visao habermasiana do papel
atual da filosofia, como vimos. Enquanto Apel acredita na possibilidade
e necessidade de uma fundamentacao ultima da ética, Habermas prefere
uma fundamentacao mais fraca.

Como ja disse, a ética do discurso ¢, em primeiro lugar, uma ética
cognitivista. Ela parte do pressuposto de que podemos chegar a algo como
um conhecimento certo (seja ele definido como for) com respeito a questoes
morais; e ela pretende “analisar as condigoes para uma avaliagio imparcial de
questoes praticas, baseada unicamente em razoes” (Ibid., p. 62). Coerentemente
com sua tentativa de libertar-se do paradigma da filosofia da consciéncia,
Habermas afirma que o mundo dos fendmenos morais se torna acessivel
somente a partir da perspectiva dos participantes de uma interaciao, nao da
de um observador imparcial; ndo obstante isso, os sentimentos de reagao
pessoal que determinadas ag¢oes suscitam em nos (indignagao, admiragao

etc.) apontam para critérios suprapessoais para a avaliagio de normas e
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mandamentos; tais sentimentos possuem para a justifica¢ao pratico-moral de
um modo de agir um sentido analogo ao das percepgdes para a explicagdao
teorética de fatos (Ibid., p. 70).

Habermas estabelece uma analogia entre a ideia de verdade moral e a
ideia de verdade teorética. Primeiramente, ele se serve da posi¢ao intuicionista
de G. E. Moore, que assimila proposi¢oes normativas a proposi¢coes
predicativas. Quando dizemos que uma agdo é correta, ndo utilizamos o
predicado “correto” no mesmo sentido de quando dizemos que uma mesa ¢é
amarela. O “ser correto” nao é uma qualidade que possa ser usada como
um predicado. Deste ponto de vista, proposi¢oes normativas nao se
deixam verificar (isto ¢, demonstrar como verdadeiras) nem falsificar (isto
¢, demonstrar como falsas). Quando discutimos sobre questdes praticas,
debatemos sobre razdes que pretendem uma validade universal. Ora, para
justificar a pretensio de legitimidade de enunciados morais, necessitamos
de um principio que nos permita distinguir as razoes validas (boas) das
invalidas. Este principio possui, entao, um papel analogo ao imperativo
categorico kantiano: serve como critério e, precisamente, como critério
de universalizagio, ja que nos permite reconhecer determinadas normas
como universalmente validas. Habermas o chama principio de universalizacao
(U) e vé nele “o principio-ponte que torna possivel o acordo em
argumentagoes universais” (Ibid., p. 78). Inicialmente, ele introduz este
principio de forma provisoria, para depois fundamenta-lo.

O principio (U) afirma que podem ser consideradas validas somente
as normas cujas “‘consequéncias e efeitos colaterais que (previsivelmente)
resultarem na satisfacao dos interesses de cada um dos individuos do fato
de elas serem universalmente seguidas, possam ser aceitas por todos os
concernidos” (Ibid., p. 86). Habermas o distingue do principio de uma ética
do discurso (D) que diz que uma norma pode ser considerada valida somente
“quando todos aqueles que possam ser concernidos por ela cheguem (ou
possam chegar), enquanto participantes de um discurso pratico, a um acordo
quanto a validade desta norma” (Ibid., p. 86). (D) pressupde (U), isto é,
pressupoe a possibilidade de justificar a escolha de normas. Para chegar a

uma ética do discurso, é necessario primeiramente fundamentar (U).
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Habermas atribui particular importancia ao fato de que (U) seja
formulado de modo a tornar impossivel a sua aplicagio monoldgica: “ele s6
regra as argumentacoes entre diversos participantes e contém até mesmo a
perspectiva para argumentagoes a serem realmente levadas a cabo, as quais
estao admitidos como participantes todos os concernidos” (Ibid., p. 87).
Neste sentido, ele se diferencia quer do imperativo categorico de Kant, quer
do experimento mental do véu de ignorancia de Rawls.

Esses pensadores partem da ideia de que o individuo seria capaz
de fundamentar monologicamente as normas morais fundamentais.
Habermas, ao contrario, ¢ da opinido que esta tarefa sé pode ser cumprida
cooperativamente. Uma argumentacao moral serve a consertar o acordo sobre
normas e regras de agao se este faltar. Ela representa um tipo peculiar de agir
comunicativo, a saber, um agir reflexivo por meio do qual os participantes
reconstituem o consenso perdido. Para este fim, ndo ¢ suficiente “que todos
os individuos, cada um por si”, se dediquem a reflexdo necessaria e decidam
se eles como individunos concordariam com uma norma ou nao. “O que ¢ preciso
¢, antes, uma argumentacao ‘real’, da qual participem cooperativamente
os concernidos” (Ibid., p. 88). O consenso procurado pode ser alcancado
somente por meio de um processo concreto de entendimento intersubjetivo: a
argumentag¢dao moral deve ser levada a cabo de forma cooperativa. Ao afirmar

isto, Habermas introduz um conceito problematico, a saber, o de “interesse”:

Por um lado, s6 a efetiva participagao de cada pessoa concernida pode
prevenir a deformacio de perspectiva na interpretacao dos respectivos
interesses proprios pelos demais. Nesse sentido pragmatico, cada qual
¢ ele proprio a instancia ultima para a avaliacdo daquilo que é realmente
de seu proprio interesse. Por outro lado, porém, a descricio segundo
a qual cada um percebe seus interesses deve também permanecer
acessivel a critica pelos demais.

As necessidades, pois, sdo interpretadas “a luz de valores culturais” e
estes sao “parte integrante de uma tradi¢ao partilhada intersubjetivamente”;
portanto, a revisao destes valores nao pode ser algo que os individuos levam

a cabo monologicamente (Ibid., p. 88).
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A introdugdo do conceito de interesse é problematica, na medida em
que nao se trata de um conceito neutro, isto €, nao se trata de um conceito
cujo sentido e estatuto normativo sejam inequivocos. Se Habermas nao quer
defender uma concepgao contratualista da ética (como David Gauthier, por
ex.) e nao quer tornar a legitimidade de normas dependente do egoismo
dos individuos, em udltima analise, ele é obrigado a recorrer a ideia de um
interesse bem-entendido ou reflexivo. Nem todo interesse vale, portanto, mas
somente interesses que superem um exame mais acurado: daf a importancia
do confronto concreto com os outros e com a critica que estes outros podem
levantar contra nossas preferéncias ou nossa visao do interesse geral. Isto estd
no centro também da ideia de que as necessidades e cosmovisoes individuais
(que se expressam nos interesses) devem ser interpretadas a luz de valores
culturais que possam, por sua vez, Ser revistos.

Desta maneira, a ética do discurso se abre para a dimensao de uma
interpretacao hermenéutica de contextos culturais que deveria permitir aos
individuos lidar melhor com a interpretacao dos proprios interesses € com
eventuais conflitos de interesses. Surge assim a questao ulterior da medida
em que uma situacdo concreta de discurso possa corresponder ao modelo
do discurso ideal e ndo acabe remetendo sempre a dimensao temporal e
espacialmente limitada de uma concreta comunidade de falantes dotados de
valores e interesses peculiares.

No entanto, a insisténcia de Habermas sobre a dimensao cooperativa
da fundamenta¢ido de normas testemunha o abandono do paradigma da
filosofia da consciéncia: as normas morais nao sao fundamentadas por um
sujeito isolado que se serve de uma razao definida como faculdade objetiva
de conhecimento e como faculdade praticamente legisladora (como em
Kant); a racionalidade das normas esta garantida ndo por uma razao deste
tipo, mas por uma racionalidade procedimental. O lugar da razio nao é,
por assim dizer, a cabeca do sujeito, sua consciéncia individual, mas os
processos comunicativos através dos quais uma pluralidade de falantes
tenta chegar a um consenso sobre normas. Trata-se, em suma, de um
conceito intersubjetivo de racionalidade. Em Direito e democracia, de

1992, Habermas falara numa racionalidade fluidificada que perpassa os
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processos comunicativos. Em suma, o lugar do sujeito racional kantiano
¢ tomado por uma racionalidade propria de processos de comunicagio.
A razao deixa de ser uma faculdade humana subjetiva e se torna uma
instancia intersubjetiva que garante o funcionamento de tais processos.
Os proprios criticos da razao moderna nao podem nao recorrer a este tipo
de racionalidade, se querem dar um sentido as proprias afirmagdes.

Voltemos a argumentagao de Habermas sobre o principio de
universalizagao (U). Tal principio foi introduzido, mas ainda nao foi
fundamentado. Habermas aponta aqui para a dificuldade de oferecer uma
fundamentag¢do ultima e lembra que os teéricos contemporaneos da moral
(inclusive ele) se limitam antes a reconstru¢ao do saber moral pré-teérico
(Ibid., p. 99 s.). Em outras palavras, eles tentam trazer a luz e teorizar os
fundamentos morais sobre os quais se baseia nosso saber moral comum.
Isto, contudo, nao elimina as dificuldades da fundamentacio de normas
éticas, como salientam alguns céticos. Habermas menciona, a este respeito,
o trilema de Munchhausen de Hans Albert, segundo o qual toda tentativa
de fundamentacao dedutiva de principios morais universalmente validos
(isto ¢, qualquer tentativa de deduzir uma norma de uma outra superior
ou mais originaria) tem que escolher entre trés alternativas igualmente
inaceitaveis, a saber: “ou admitir um regresso infinito [porque nao pode
ser encontrada nenhuma norma da qual todas as outras se deixem deduzir
— A. P], ou romper arbitrariamente a cadeia da derivagao ou, finalmente,
proceder em circulos” (Ibid., p. 101).

De fato, o trilema se da se entendermos a fundamentacio em sentido
estritamente semantico, isto é, se ela se orientar “pela relacio dedutiva entre
proposi¢cdes” e se apoiar “unicamente no conceito da inferéncia logica”
(Ibid.). Karl-Otto Apel introduz contra Albert a ideia de uma fundamentacao
nao dedutiva e transcendental das normas éticas fundamentais que se serve
de meios pragmatico-linguisticos e utiliza o conceito da contradigio performativa.
A estratégia de Apel consiste em mostrar que cada sujeito capaz de falar e de
agir que entra numa argumentacao qualquer tem de aceitar pressuposicoes
com conteudo normativo e, com isso, reconhecer implicitamente a validade

de determinados principios normativos (Ibid., p. 107). Até o cético que nao
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queira entrar numa argumentagao moral reconhece tais principios na medida
em que a sua critica é concebida de forma geral em termos argumentativos.
Habermas nao compartilha completamente esta posicao de Apel.
Ele pensa que as normas éticas fundamentais ndo podem ser derivadas
diretamente das pressuposi¢oes da argumentacao (Ibid., p. 109). Normas
éticas fundamentais nio estdo na competéncia da teoria moral, mas se
deixam fundamentar em discursos praticos influenciados pelas circunstancias
histéricas. Contudo, estes ultimos seguem regras argumentativas que, por sua
vez, sio fundamentaveis do ponto de vista transcendental-pragmatico (isto
¢é: sem eles nao haveria argumentagao) e, portanto, permanecem invariaveis.
E preciso, entao, mostrar que as pressuposi¢oes da argumentac¢ao implicam
tao-somente o principio de universaliza¢do; e isto acontece se for mostrado
que todo aquele que entrar numa argumentag¢ao reconhece implicitamente a
validade deste principio. Habermas recorre aqui ao catalogo de pressuposi¢oes
da argumentaciao elaborado pelo jurista Robert Alexy, o qual define tais
pressuposicoes em diferentes niveis: o nivel légico-semantico, o nivel
procedimental que visa ao entendimento e aquele no qual a argumentagao ¢é
vista como um processo comunicativo que busca um consenso racionalmente
motivado. Somente as regras correspondentes ao ultimo nivel possuem

carater inequivocamente €tico, e sao as seguintes:

“E licito a todo sujeito capaz de falar e agir participar de discursos.

E licito a qualquer um problematizar qualquer assercio.

E licito a qualquer um introduzir qualquer asser¢io no discurso.

E licito a qualquer um manifestar suas atitudes, desejos e necessidades.
Nio ¢ licito impedir falante algum, por uma coer¢io exercida dentro
ou fora do discurso, de valer-se de seus ditreitos estabelecidos [nas
regras anteriores|” (Ibid., p. 112).

Ao aceitar estas regras, dispomos de premissas suficientemente fortes
para a deduciao de (U). Uma norma controversa pode, entdo, encontrar o
consenso dos participantes do discurso, somente “se as consequéncias e
efeitos colaterais, que previsivelmente resultam de uma obediéncia gera/a regra

controversa na satisfacao dos interesses de cada individno, podem ser aceitos
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sem coagdo por todos”. Agora a propria ética do discurso pode ser reduzida ao
“principio parcimonioso (D)”, segundo o qual “sé podem reclamar validade
as normas que encontrem (ou possam encontrar) o assentimento de todos
os concernidos enquanto participantes de um discurso pratico” (Ibid., p.
116). (U) nao corresponde, entdo, a um principio com conteudo ético, assim
como (D) nido corresponde ao conteudo normativo das pressuposicoes
da argumentagiao do tipo anteriormente mencionado. Ele se limita a dizer
quando uma norma ¢ capaz de obter consenso; ele afirma, com isso, quais
sao as condic¢Oes para tal consenso. (D), ao contrario, afirma que uma norma
deve obter o consenso de todos os concernidos; ele possui, por conseguinte,
carater normativo.

A fundamentagiao da ética do discurso se d4, portanto, em quatro
passos: (1) Apresentacio de (U) como regra da argumentagio; (2)
identificagdo de pressuposicoes pragmaticas da argumenta¢ao que sejam
inevitaveis e possuam conteudo normativo; (3) explicitacao do contetdo
normativo destas pressuposi¢oes na forma de regras do discurso; (4)
demonstrac¢ao do fato de que entre estes trés passos subsiste uma relagao
de implicagao material (ndo simplesmente 16gica), no que diz respeito a
justificacao de normas.

Em Direito e democracia (1992), Habermas oferece uma fundamentagao
“fraca” de (D). Tal principio se limitaria a expressar “o sentido das exigéncias
de uma fundamentagao pds-convencional”; (D) explicita somente “o sentido
da imparcialidade de juizos praticos”; (D) entra em acdo, portanto, somente
quando se queira julgar imparcialmente uma norma a partir de um nivel
pos-convencional (HABERMAS, 2003a, 1 142). (D) ja ndo seria, assim,
expressao do conteido normativo das premissas inevitaveis de qualquer
argumentag¢ao, mas meramente expressao de exigéncias pos-convencionais de
uma fundamentacao de normas e de uma imparcialidade nos juizos praticos.
Deste ponto de vista, (D) é um produto da modernidade, ja que somente
na modernidade se desenvolve uma moral pés-convencional. Tal moral nao
se contenta, no que diz respeito a justificagdo de normas, com recursos a
uma autoridade (sagrada ou nao); ela exige, segundo Habermas, razoes que

possam ser aceitas por todos os concernidos.
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Habermas esta consciente do fato de que, ao introduzir uma ética do
discurso e a fundamentagdao do correspondente principio moral, ele nao se
subtraiu a algumas objecGes relevantes. Por exemplo, Riidiger Bubner assegura,
na esteira de Hegel, que sujeitos que efetuam juizos morais podem formular
juizos universais somente porque foram criados em certos contextos de vida
e foram educados a orientar-se, na sua a¢ao € Nos seus juizos, por principios
universais. Em outras palavras, s6 podemos guiar nossas agdes com base no
imperativo categorico kantiano ou no principio do discurso porque em nossa
sociedade tais principios siao reconhecidos como validos (HABERMAS, 1991,
33 s.). Habermas concorda com Bubner (e Hegel): “Cada moral universalista
depende de formas da vida favoraveis”. Estas lhe sdo favoraveis ndo somente
no sentido de produzir sujeitos que no seu agir se orientam por principios
universais, mas também porque dispoem de praticas e instituicbes sociais,
politicas e juridicas organizadas na base de tais principios, as quais permitem,
portanto, traduzir deveres morais abstratos em concretas obrigacoes no nivel
da vida cotidiana. “Uma moral universalista precisa também de certa harmonia
com institui¢des politicas e sociais nas quais representacoes morais e juridicas
pos-convencionais ja estao presentes” (Ibid., p. 25). A perspectiva moral pode
destarte ser vista como uma perspectiva ética — nao no sentido de ser valida
somente em determinada sociedade e com respeito a determinado conceito
de vida boa, mas porque ela pode ser tomada somente se nos encontrarmos
numa sociedade que assume tal perspectiva em geral.

Isto leva Habermas a definir a moral como um “dispositivo de
seguranca” que “compensa uma vulnerabilidade {nsita estruturalmente em
formas de vida socioculturais” (Ibid., p. 14). Neste sentido, um papel central
¢ desempenhado por um conceito que chamarei de solidariedade ética, ja que
em Direito e democracia Habermas introduz também um conceito socioteérico
de solidariedade. A solidariedade ética surge pela extrema vulnerabilidade
do ser humano. Esta tltima, por sua vez, ndo ¢ “a tangivel possibilidade da
violacao da integridade de corpo e vida” (a integridade, entdo, que para muitos
representa o ponto de partida de qualquer concep¢ao moral e de qualquer
teoria juridica), mas diz respeito ao fato de esta “identidade ser como que

constitucionalmente ameagada e cronicamente delicada” (Ibid., p. 15).
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Tal solidariedade estd em relacio com o contexto mediado
comunicativamente necessario para o processo de formacio da identidade
e que constitui uma rede sutil de reconhecimento reciproco. Este
“entrelacamento vital de relagcbes de reconhecimento reciproco” forma
uma rede “de faltas de protegao reciproca e de necessidades de protegao
explicitas” — rede que por sua vez necessita de protecao (Ibid., p. 15 s.).
O que deve ser protegido nio ¢ somente a integridade dos individuos,
mas também a desta rede: assim como “nenhuma pessoa pode afirmar
sua zdentidade por si s6”, ninguém pode “afirmar sua znfegridade por si so.
A integridade dos individuos exige a estabilizacao” da rede de relacbes
de reconhecimento reciproco. A exigéncia de prote¢io das relagoes
intersubjetivas pelas quais os individuos constituem sua identidade
corresponde a um principio de solidariedade (no sentido da solidariedade
ética). Este dltimo é complementar a um principio da justica, que por sua
vez exige o respeito da dignidade de cada um. “A justica [...] diz respeito
a liberdade subjetiva de individuos nao representaveis; a solidariedade,
pelo contrario, diz respeito ao bem-estar de companheiros fraternizados
numa forma de vida intersubjetivamente compartilhada” (Ibid., p. 10) e,
portanto, diz respeito a propria forma de vida. A moral ndo pode proteger
“os direitos dos individuos sem [proteger| o bem-estar da comunidade a
qual eles pertencem”.

Portanto, a solidariedade ética nao tem nada a ver com o interesse pelo
bem-estar de outros, mas com o interesse pela manutenc¢ao de uma rede social
integra. Disto ndo deriva um principio moral, mas um principio que exige a
promogao do bem-estar dos outros enquanto companheiros “numa forma de
vida intersubjetivamente compartilhada”, isto é, a promogao do bem-estar da
propria forma de vida e a protecao das relagdes intersubjetivas; tal principio
nao exige, porém, a promo¢ao (nem mesmo a consideracao) do bem-estar dos
outros enquanto tais. A prote¢ao da integridade da forma de vida leva, ento,
a protegao da integridade de sujeitos morais; neste sentido, a solidariedade
ética tem a ver com a moralidade e nio somente com a eticidade; entretanto,
trata-se de um interesse indireto pelo bem-estar dos outros: o que conta ¢,

sobretudo, a manutencao de uma rede social integra.
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A introdugdo do conceito de solidariedade ética estabelece uma ponte
entre a propria ética do discurso e a teoria critica da sociedade almejada por
Habermas e aponta para o carater emancipatorio de tal ética: ao explicitar
as condig¢des linguistico-pragmaticas que nos permitem atribuir validade a
normas morais ou éticas, ela aponta também para as condi¢des sociais que
garantem o desenvolvimento de identidades humanas integras. A filosofia
como reflexdo ética — isto é, enquanto reflexdo sobre as condigcoes que
possibilitam a avaliagio de normas praticas — possui para Habermas um
carater essencialmente emancipatério. O lugar que ela guarda para as ciéncias
empiricas ¢ aquele onde o ser humano se libertou do sofrimento socialmente
evitavel provocado por arranjos sociais modificaveis e que tais ciéncias
deveriam modificar. O filésofo deve, portanto, lembrar a estas ultimas as
suas responsabilidades praticas, se quisermos que o projeto inacabado da

modernidade, o da emancipagao do sofrimento, possa seguir em frente.
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QUESTOES ETICAS DA INFORMACAO.
APORTES DE HABERMAS

Maria Nélida Gonzalez de Gomez

Pode-se afirmar que, hoje, as molduras normativas e os efeitos
morais das agoes de informagao formam parte importante do dominio
investigativo da ciéncia da informa¢do, com nova énfase e relevancia.
Novas teorizacoes, com abundantes testemunhos literarios, debrucam-
se sobre problemas praticos da ordem da informacao, que requerem
defini¢bes pragmaticas e morais para alavancar decisdes e avaliagoes,
abrindo-se assim o campo fenoménico, conceitual e terminolégico dos
estudos de informacio.

A tarefa a ser empreendida por uma ética da informacgdao nio sera
facil; duplamente atenta a problemas praticos de diferente alcance e origem,
bem como as exigéncias tedrico-discursivas de uma proposta interdisciplinar,
encontrara por sua frente um caminho arido, com muitas encruzilhadas e
desvios.

Entender quais as normas, motivagoes ou efeitos de carater moral, no
dominio da informacao, requer, no ponto de partida, lidar com questes que
precedem e condicionam a indagagao ética, bem como dizem respeito as
pressuposicOes ontoldgicas e epistemoldgicas acerca do que concebemos
comoinformag¢ao e como comportamentos ouagoes deinformacio. Exemplos
desses plurais pontos de partida os encontrarfamos na ética ontocéntrica de
Floridi (2008) e na ética intercultural de Capurro (2004). Algumas premissas
metateoricas ficaram assim incluidas nos pontos de partida, as quais, a0 mesmo
tempo em que a condicionam, serao transformadas por essa indagagao. Entre
essas premissas, algumas devem referir-se ao seguinte:

a) a questao da agéncia, nido s6 enquanto preferéncias fortes,
avaliagoes e julgamentos morais podem ser assumidos por um
individuo ou um ator social, mas também enquanto efeitos morais
da informacgio se constituem em agenciamentos heterogéneos,

resultam da intervengdo de “autantes” nao humanos (Latour,
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2001), como em certos usos da robdtica, ou sao atribuiveis a
estruturas ontologicas primarias, como parece ser a proposta de
Floridi (2008);

b) os modos de relacdo entre a razdo e as atividades de valoracio
e escolha da vontade, ja que a informacido, considerada
preferencialmente como um principio epistémico, seria para
alguns da ordem exclusiva da razdo e do conhecimento e ficaria
sujeita a avaliagces veritativas, mas nao a motivagoes ou avaliacdes
morais;

¢) a qualidade e extensao das normas que, enquanto morais,
aspirariam a ser incondicionadas e a ter alcance universal, tal
como o imperativo categérico kantiano e, em geral, na ética
deontologica; mas, enquanto a informagao remita a produgao
de sentido, estariam ancoradas em contextos substantivos de
tradi¢oes culturais e comunidades de interpretacio.

Conforme as éticas deontoldgicas, tal como a de Kant”

, O principio
formal de universalidade seria o critério central para estabelecer a eticidade
de ag¢des ou normas. Alguns principios éticos substantivos, como os direitos
humanos, demandam também legitimidade universal. Do ponto de vista
reflexivo, a questdo da extensio de uma moldura normativa em que se
sustentam avaliacoes e escolhas informacionais em torno da justica e da vida
boa seria ja uma questao prioritaria.

Nas sociedades contemporaneas, a0 mesmo tempo, sao vivenciados
problemas de cunho informacional que as interpelam e demandam agdes e
processos avaliativos e de tomada de decisao, de diversa ordem, mas numa
escala e extensdao renovada, tal como aqueles que resultam da convergéncia
e expansao das tecnologias digitais (ver CAPURRO, FLORIDI, BRAMAN,
entre outros).

Assim como a literatura foi no século XVIII uma evidéncia decisiva de

uma forma particular do desenvolvimento da linguagem (WILLIAMS, 1979,

¥ “El imperativo categérico es, pues, s6lo uno y es este: obra solo segin aquella maxima de la cual al
mismo tiempo puedas querer que se convierta en norma Universal” (IKANT, 1961, p. 112).
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p. 580), as novas manifestacoes da comunicagao e da informagao constituem
praticas substanciais da linguagem, intensa e amplamente ancoradas nas
relagOes sociais, culturais, econdémicas e politicas; as tecnologias de informagao
e comunicagao sao assim constitutivas nao s6 dos espagos sociais de discurso
e de memodria, mas de toda instancia de trocas simbdlicas, como o trabalho e
a produgao, os fluxos de dinheiro e os mercados.

O papel da digitalizagdo seria decisivo nas novas constelacoes
infocomunicacionais. Diante da multiplicidade das tecnologias analogicas, o
codigo digital oferece uma linguagem comum® para processar sinais orais,
verbais e imagéticas, linguagens estaticas e cinéticas, dispositivos multimidia
e hipermidia, de modo que, em principio, subsume as diferencas de acesso
e interface entre uma pagina de jornal, noticias difundidas pela radio, uma
base de dados, uma transacao bancaria, uma comédia televisada, um fé6rum
cientifico on-/ine, um CD de musica ou um mensagem de e-7zail.

Para Braman, a convergéncia das tecnologias de computagao e das
tecnologias de comunicagao seria s6 uma das manifestacGes de uma série
de processos de convergéncia que rednem a comunica¢do MmMuitos outros
materiais e processos sociais: a convergéncia da comunicagdo simbolica
com o material, quando a linguagem foi expressa por escrito; a convergéncia
das tecnologias simbolicas com as de energia em meados do século XIX, o
lancamento de sociedade da informacao; a convergéncia entre tecnologias de
computacao e comunicagao possibilitada pela digitalizacgio em meados do
século XX, e, finalmente, a convergéncia entre tecnologias digitais e 0 mundo
organico, incluindo o corpo humano (BRAMAN, 2005, p. 3).

Um dos tragos principais dessas metatecnologias (ou tecnologias de
segundo grau), no contexto desta reflexdo, é seu modo de operar com e
sobre a dimensao simbolica de qualquer outra operagao, processo ou fungao,
podendo aplicar-se assim a todo outro dispositivo tecnolégico que, por sua

vez, vai intervir na matéria, na vida, no conhecimento, na comunicacao.

A digitalizagdo refere-se a transformacdo da comunicagio pela inclusio das palavras, imagens, figuras
em movimento e sons numa linguagem comum (MOSCO, 2004, p. 155).
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O solo comum do médium digital geraria uma zona de interface
entre a “universalizacdo de fato” do cédigo 1-0 e uma “mathesis universalis”,
ressignificada agora como “numeralizacao dos dados” (BOUTANG, 2009).
Entendida como “forma” digitalmente formatada, a informacao seria, em sua
positividade, o avatar obediente do “sentido” fregeano.

Cabe lembrar, a0 mesmo tempo, que essa metatecnologia, com tal
capilaridade e ubiqiidade, mantém fortes referéncias com o contexto
social em que é gerada e sobre o qual vai intervir. As tecnologias digitais
ou metatecnologias estdo associadas a utilizagdo consensual de padroes
e protocolos, e requerem a coordenagao social de seu desenvolvimento e
uso; sendo elas sociais em sua origem e uso, seriam constitutivas do social
na medida em que requerem e possibilitam o desenvolvimento de modos
especificos de coordenacio e interacao*. A dupla face dos codigos (enquanto
sujeitos a regras que os caracterizam juntamente como formais e pactuais)
deixa uma margem ampla de intervencao social sobre os rumos tecnologicos,
hoje em grande parte em maos dos mercados. A mudanca dos modos de
acesso e participacao na geragao e circulagao politica deixa a disposi¢ao dos
individuos e de pequenos grupos de usuarios a competéncia performatica de
definir o que seja o discurso politico nas redes digitais.

Uma primeira indagac¢do nos ¢ colocada assim por esse aparente
paradoxo entre as proposicoes de universalidade do digital — que, ainda
quando sujeito as condi¢oes instrumentalizadoras de padronizagao e de
consenso, age em grande escala sobre as nossas vidas e atividades —, e as mais
exigentes condi¢oes de universalidade dos principios morais, que se definem
como incondicionadas, ainda que de fragil forca de aplicagao.

Recorreremos a Habermas, primeiro, para esclarecer algumas dimensoes
da reflexao ética, e depois, para indicar aportes significativos que poderiam

contribuir para elucidar alguns dos obstaculos tedricos ou metateoricos.

1 “The social coordination required for the use of technologies and meta-technologies explains why it
is so important to agree on both technical standards and protocols for their use. It also explains why
their use has such an impact on society because each requires or enables the development of specific
types of coordination and interaction.” (BRAMAN, 2005, p. 4)
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Uma das tarefas a que Habermas se propoe sera justamente esclarecer
as plurais modalidades de uso da razdo pratica que darao resposta a pergunta

“Que devo fazer?”, em diferentes situacoes:

Antes de tudo, gostaria de diferencar o uso da razao pratica tendo como
fio condutor os modos pragmatico, ético e moral de por a questdo.
Sob os aspectos daquilo que é adequado a fins (Zwechndssiges), do bom
e do justo, espera-se, respectivamente, desempenhos diferentes da
razdo pratica. De acordo com eles, altera-se a constelacio entre razao
e vontade nos discursos pragmaticos, éticos e morais. A formacdo da
vontade individual encontra, por fim, seus limites no fato de abstrair da
realidade da vontade alheia (HABERMAS, 1989, p. 4).

Numa primeira trilha, encontramos os problemas praticos, que exigem

acOes instrumentais e a escolha de meios orientados a um fim.

Enquanto a pergunta “Que devo fazer?” referir-se a tarefas pragmaticas,
as observacOes e investigagoes, as comparagoes e ponderacdes, que,
apoiados em informagoes empiricas, empreendemos sob a perspectiva
da eficiéncia ou com auxilio de outras regras decisorias, sdo pertinentes.
A reflexao pratica transcorre aqui no horizonte da racionalidade de
fins (Zweckrationaliti?), com a meta de encontrar técnicas, estratégias ou
programas adequados (HABERMAS, 1989, p. 6).

Neste contexto, a informagao entra como recurso e enquanto tal deveria
atender as demandas de confiabilidade, a serem enquadradas no arcabouco
epistémico das demandas de validade orientadas a objetividade — mas nao
estaria em principio sujeita a demandas de correcio normativa.

Em outros casos, porém, as decisdes a serem tomadas implicam
“valorizagbes fortes”, que se inserem num contexto de autocompreensao,
cujo “nucleo valorativo” tem duas fases: uma, descritiva, que seria a
reapresentagao genealdgica da biografia dos implicados; outra, normativa,
a idealizagao daquilo que se quer ser. Implica assim “apropriar-se” da
biografia, das tradi¢oes e dos contextos culturais de formacao de identidade
(HABERMAS, 1999). Neste caso, a questao de que devo (devemos) fazer, ¢

uma questao ética.
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... chamamos, com Charles Taylor, de preferéncias “fortes” aquelas
valoragOes que ndo concernem apenas as disposi¢oes e inclina¢oes
contingentes, mas também a compreensao de si (Selbstverstindnis)
de uma pessoa, ao tipo de vida que tem, ao carater; tais valoracoes
estdo entrelacadas com a identidade de cada um.... Decisdes de valor
grave sdo tratadas, desde Aristoteles, como questdes clinicas (&/inisch)
do bem viver. Uma decisdo iluséria - o relacionamento com um
parceiro errado, a escolha equivocada de alternativas profissionais -
pode ter como consequéncia uma vida malograda. A razdo pratica,
que neste sentido tem como objetivo nao apenas o possivel e o que
¢ adequado a fins, mas também o bom, move-se entio, se seguimos
o uso cldssico da linguagem, no ambito da ética (HABERMAS,
1989, p. 6-7).

Nesta modalidade, a exigéncia de autocompreensio em que se
embasaria a tomada de decisdo sobre as metas de uma vida boa mantém as
ditas “valorizacoes fortes” imersas nas redes de escolhas e possibilidades que
constituem uma forma de vida, aquela na qual se processam ao mesmo tempo
a individuagao e a socializagao. Para Habermas, a ética remete a vida boa cuja
defini¢ao inclui aquilo que nos é “em comum”. O acoplamento ego-alter se
da no registro da segunda pessoa, daqueles que em principio participariam de

tradi¢Oes e processos de identificagao.

Meu processo de formag¢ao completa-se num contexto de tradi¢des
que partilho com outras pessoas; minha identidade também ¢ marcada
pelas identidades coletivas, e a minha histéria de vida estd inserida
em contexto de historias de vida que se entremeiam. Nesta medida, a
vida que é boa para mim toca também as formas de vida que nos siao
comuns (HABERMAS, 1989, p. 9).

Nesse dominio da eticidade, entendida agora por Habermas como uma
¢tica de bens, constituir-se-ia um nucleo avaliativo que julga e escolhe rumos de
acao em dire¢ao a vida boa. Nele, as questoes informacionais acompanhariam
a genealogia das formas de vida e seus horizontes de proje¢ao em relagao a
alfer, as outras formas de vida. Manteria sua centralidade, porém, experiéncias,
vivéncias e valores compartilhados por uma comunidade interpretativa.

As demandas de validade e as molduras normativas apontariam sua carga
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corretiva sobre as memorias incompletas e perdidas, os futuros ilusorios,
as decisoes preferenciais sem fundamentagao que excluem ou precarizam
identidades e vivéncias, negando reconhecimento e estima.

Para Habermas, quando se trata de estabelecer metas para uma vida
boa, numa ética de bens, existiriam ainda condi¢oes de cunho egocéntrico ou
etnocéntrico, ja que as valorizagdes proprias de “preferéncias fortes” estao
ancoradas nas experiéncias e tradi¢oes culturais.

A demanda de universalidade dos principios e normas morais nao
admite orienta¢des preferenciais nem condicionamentos empiricos: deve ter

o carater universal e incondicionado de um imperativo categorico:

O imperativo categdrico, segundo o qual uma maxima € justa apenas
se todos podem querer que ela seja seguida por cada um em situagdes
comparaveis, ¢ o primeiro a romper com o egocentrismo da “regra de
ouro” (“Nao fagas a ninguém aquilo que ndo queres que te facam”).
Cada um “tem de” (muss) poder querer que a maxima de nossa agao se
torne uma lei universal. Apenas uma maxima capaz de universalizacio
a partir da perspectiva de todos os envolvidos vale como uma norma
que pode encontrar assentimento universal e, nesta medida, merece
reconhecimento, ou seja, ¢ moralmente impositiva (HABERMAS,

1989, p. 11).

A proposta diferencial de Habermas ¢ transformar o imperativo
kantiano (ligado a0 mesmo tempo a um “carater inteligfvel” transcendental
e a um sujeito monoldgico) em um principio intersubjetivo, ancorado nas
mesmas pressuposi¢cdes pragmaticas universais do agir comunicativo e dos
processos de argumentagao. Quando os conflitos interpessoais impedem o
convivio regulado por normas, o julgamento moral visaria a compreensao
“sobre a soluc¢ao justa” (HABERMAS, 1989).

A novidade dessa concep¢ao da universalidade é o papel que o
outro tem nas condi¢des morais da universalidade. Os compromissos
pragmaticos de reciprocidade e simetria requerem manter a0 mesmo
tempo as diferengas e assegurar sua equivaléncia, a que nao pode ser
estabelecida a priori ou por terceiros, mas somente pela presenca e

participacao de todos os implicados.
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Para aplicar essa formulagao intersubjetiva do imperativo categdrico
na ordem da informacdo, o principio de universalidade do acesso teria
assim de ser simétrico ao direito a participagao de todos os implicados no
estabelecimento formal ou procedimental de valoriza¢oes € normas que se
referem a uma justi¢a da informagao, ou que possam afetar o reconhecimento
e a estima dos atores envolvidos, com efeitos de exclusio ou de controle
seletivo sobre seus direitos a geragao ou acesso a informagao.

A teoria da agao comunicativa parece constituir, enfim, um dos
possiveis pontos de entroncamento de algumas de nossas principais trilhas
de indagacio, no esfor¢co de enveredar a reflexdo em torno de uma ética
contemporanea da informacao.

Nao existiria, porém, uma relacio direta entre as concepgdes éticas
de Habermas e seus pressupostos pragmaticos, e os problemas praticos da
informagao, que mexem com a qualidade de vida e a justica. Trata-se de duas
tramas reflexivas que, como os jogos de linguagem de Wittgenstein, admitem
ter dinamicas de cruzamento ou afastamento, em diferentes momentos e
decursos de investigagdes sempre em andamento.

Muitos dos problemas que demandam decisoes de grande alcance,
ético ou moral, acontecem no plano da constituicio dos ambientes ou
espagos coletivos de informacao, e resultam de uma intervencao que faria
da informacdo uma variavel dependente de agentes e fatores externos aos
implicados por seus efeitos.

Para Molina (2009), no mundo contemporaneo seriam dois 0s
problemas principais:

Um, resultante da crescente autonomizacao dos mercados (e, por
conseguinte, dos mercados de tecnologias, meios e recursos de informagao) e
do predominio dos modos de valorizacao capitalista, que afetam de diversos
modos a produgao, circulagao e apropriagio de informagdes. Exemplo: custo
de periédicos cientificos, em maos de grandes monopdlios editoriais; limitacao
do acesso a informagao em bibliotecas publicas, pela exigéncia de pagamento
de taxas adicionais ou pelo incremento do custo das fontes para uso coletivo;
impossibilidade de acesso a Internet sem inser¢ao numa infraestrutura tecnologica

adequada ou de um ponto de acesso instrumentado e amplamente disponivel.
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Outro, consequéncia de procedimentos de controle e monitoramento,
aos que se associariam efeitos de desinformacao e os efeitos de opacidade
ou distor¢oes gerados pelo uso estratégico da informagao. Os arquivos
da repressao, a transparéncia dos 6rgaos estatais e o acesso a informacao
publica estariam, nestes casos, assim como os controles infraestruturais
exercidos em nivel de soffwares proprietarios ou hardwares prescritivos —
embutidos e invisibilizados como “caixas pretas” nos grandes sistemas
tecnologicos.

Questoes referentes a confidencialidade, privacidade, propriedade
intelectual, seguranga, censura, movimentos de cédigo aberto, liberdade de
expressao, remetem também a efeitos seletivos de informagao e desinformagao,
e a opera¢ao de mecanismos exteriorizados de regulamentagao e de controle
acerca da geracio, circulacio e acesso\uso de informacio.

Em muitos dos contextos de problemas, observa-se que valorizagdes
e demandas de validade epistémica estao fortemente entrelagadas no campo
das ag¢des de informacao, de modo que condi¢bes epistémicas de acesso ou
produgao teriam efeitos nao s6 pragmaticos (no sentido do bom uso ou do
“uso amigavel”), mas também éticos.

Considerada como recurso ou insumo para a tomada de decisio ou
para o conhecimento, além das condi¢oes de acesso e de disponibilidade,
dependentes de contextos sociais e econémicos, o valor da informacio (ou
sua informatividade) estd sujeito as condi¢Oes referentes a confiabilidade e
exatiddao da informacao, dependentes principalmente de contextos culturais
e epistémicos, mas com efeitos sobre decisOes preferenciais triviais ou fortes.

Do ponto de vista de sua produc¢ao (seja um relatorio fiscal elaborado
por uma agéncia do Estado ou uma série estatistica sobre custos apresentada
por empresas de transporte), entram em consideragio os modos de
agenciamento dessa produgdo, suas motivagoes, interesses, COMpromissos,
métodos e estratégias: questdes da ordem do testemunhar, da prestacao de
contas, mas que podem ser também do plagio, da propaganda, da mentira, da
intencionalidade de desinformar.

As questdes éticas da informacao estariam em consequéncia intricadas

em tramas complexas, tracando uma linha sinuosa de indagacdao entre o
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direito e a politica, tornando dificil estabelecer em seus dominios alguma
relacao de implicagdao ou hierarquia entre a justica e o bem.

Objetiva-se por enquanto a olhar mais de perto alguns dos aportes das
teorias de Habermas para entender o escopo e abrangéncia de uma ética da
informacao.

A abordagem pragmatica de Habermas, que serve de propedéutica
a sua teoria da a¢ao social, faz da linguagem um solo comum, desde onde
perguntar pelas condi¢oes epistémicas e éticas de validagao. Habermas de
fato oferece aportes esclarecedores para as trés questdes metateoricas que
ao mesmo precedem e desafiam a uma ética da informacao: a) oferece um
modo de superar as abordagens psicologistas ou cognitivistas, a0 propor uma
concepgao intersubjetiva da agéncia da agao social — como agir comunicativo
— e como tal, da agéncia das valorizagoes, das decisdes preferenciais e dos
julgamentos que sao do alcance da ética e da moral; b) estabelece consideragoes
interessantes para analisar o papel da razao e da vontade na acao informacional, ao
subsumir a razao pratica nos veios normativos mais amplos da razao comunicativa;
¢) oferece perspectivas analiticas ponderadas em torno das demandas de
validacao de alcance universal e sua diferenciacio — na idealizacdo e em sua
projecao sobre os dominios de aplicagio — em contextos epistémicos e de
corre¢ao normativa, que contribuiriam ao entendimento dessas mesmas
condicdes e possibilidades quando se trata de informacao.

Propondo a pragmatica formal como propedéutica para entendimento
do social, 0 uso comunicacional da linguagem constitui um nucleo estruturante
de sua teoria da a¢ao comunicativa. Entende por agdo comunicativa, como
cerne e possibilidade da a¢ao social, uma forma de interagao social na qual o
plano de agdo de varios agentes é coordenado mediante o intercambio de atos
comunicativos — através do uso da linguagem verbalizada o de expressoes
extraverbais correspondentes — orientadas a obtenc¢ao do entendimento
(Verstandingung). Na agao comunicativa, as acOes dos agentes envolvidos sio
coordenadas nao pelo calculo egocéntrico de sucesso, mas por atos de busca
de entendimento mutuo, de modo que a realizagao dos objetivos individuais
fica subordinada a harmonizag¢ao de planos coletivos de acao. Uma das mais

importantes consequéncias desta concepgao seria que os participantes da
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ac¢ao comunicativa s6 podem alcangar seus objetivos cooperativamente: 0s
recursos para o sucesso nao estdo disponiveis para um agente individual;
dependem da cooperagao e do reconhecimento dos outros. A pergunta
acerca dos mecanismos de coordenagao da acao que fazem possivel uma
rede de interagOes estaveis e regulares numa dada sociedade ¢ respondida
por Habermas, no sentido de que sé mecanismos sociais de integra¢ao e nao
funcionais (através de meios exteriorizados) permitem uma ordem social
intersubjetivamente compartilhada. (Cit MAEVE COOKE,1997, p. 8 e SS.).

O agir comunicativo ¢ um modo de uso comunicativo da linguagem
na vida quotidiana, na qual os participantes levantam, aceitam ou rejeitam
pretensoes de validade. Habermas considera que as condi¢des procedimentais
de um uso comunicativo da linguagem — que subsume também suas
fungoes representativas e expressivas — sao pressuposicoes constitutivas das
possibilidades da agao social. Tais pressuposi¢oes pragmaticas sao supcetiveis
de reconstrucao e permeiam ou subjazem a todo ato cotidiano de interagao
comunicativa (HABERMAS, 2004, p. 101).

A agdo comunicativa sé pode ser constituida por atos ilocucionarios
nos quais os falantes sustentam demandas de validade. Uma “pretensao de
validade” pode entender-se a partir de sua analogia com uma “pretensiao ou
demanda juridica”: uma pretensao pode fazer-se valer (‘entablarse’), pode

discutir-se ou defender-se, pode rejeitar-se ou reconhecer-se.

“Uma pretensao de validade é algo que apresento como algo
susceptivel de comprovagio intersubjetiva, uma certeza ¢ algo que
s6 posso expressar como algo subjetivo, ainda bem que possa servir
de ocasido para por em questio pretensoes de validade dissonantes”.
(HABERMAS, 2004, p. 124)

Na sociedade pés-convencional*

, além de ser o arcabouco pragmatico
generalizado da praxis social, a racionalidade comunicativa teria um uso

reflexivo-deliberativo, que se realiza como processos de argumentagao

# Sociedades convencionais siao aquelas que alcangam o maximo grau de descentralizacio e reflexivi-
dade, de modo que as préprias tradicoes podem ser objeto de reflexao e critica; cabe lembrar, porém,
que suas manifestagdes atuais seriam aquelas cujos quadros institucionais e educativos equivaleriam aos
proprios das sociedades ocidentais ditas “desenvolvidas”.
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(por exemplo, nos féruns académicos, nos parlamentos, os conselhos de
organizagoes da sociedade civil ou outras estruturas de governanga).

Discurso designa uma forma de comunicacio deliberativa, em
contextos de critica e debate, na qual sdo tematizadas as pretensoes de
validade quando a busca do entendimento mutuo acontece em situagdes de
conflito, e sao problematizados principios e normas de valida¢ao que passarao
a ser examinados a luz de processos argumentativos. Na argumentagao,
todos os proponentes deverdo apresentar “garantias” ou “boas razoes” que
aftancem suas afirmagoes, e todos podem aceitar ou rejeitar as proposigcoes
apresentadas, até obter-se uma tese aceita por todos —no sentido forte de um
consenso- ou uma solu¢io negociada, num sentido fraco do entendimento
comum. (Cif. HABERMAS, 1994; 2004b).

Habermas vai diferenciar logo os discursos teéricos, nos quais sao
problematizadas demandas de validade epistémica, orientadas a objetividade
e a verdade, ¢ os discursos praticos, nos quais sio problematizadas as
demandas de corre¢ao normativa, orientadas ao prosseguimento da interagao
nas molduras normativas dos contextos sociais. Uma ética tedrica, assim, nao
daria nenhum suporte a decisdes de cunho normativo, podendo somente
esclarecer pressuposi¢oes procedimentais; avaliagdes normativas resultariam
do empreendimento de discursos praticos entre os envolvidos em dissensos
normativos.

A ética do discurso nao da nenhuma orientacao conteudistica, mas sim,
um procedimento rico de pressupostos, que deve garantir a imparcialidade da
formagao do juizo. O discurso pratico nado é um processo, para a produgao
de normas justificadas, mas para o exame da validade de normas consideradas
hipoteticamente (HABERMAS, 1989, p. 148).

O principio de universalizacio sé fundamentaria expectativas vigentes
para formas generalizadas de a¢ao; trata-se de principios de fundamentagiao nos
quais se examina a validade de normas que embasariam uma praxis universal.
Conforme a ética do discurso, a resposta a pergunta “Que devo fazer?”, quando
busca a fundamentacio de uma extensio universal, nao ficaria elucidada num
unico ato argumentativo, mas em um processo de argumentagao que articula-se
a uma instancia de fundamentagio que esclarecesse seu arcabou¢o normativo, e

uma outra instancia contextualizadora, de aplicagdo das normas.
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Entiendo la argumentacion como un procedimiento para el
intercambio y la valorizacion de informacion, razones y terminologias
(por ejemplo nuevos vocabularios que hacen posible una revision
de las descripciones); naturalmente, el procedimiento mismo no puede
generar esos elementos, sino que solo se espera de él que garantice que
el intercambio argumentativo pueda desarrollarse con base en toda la
informacion y en todas las razones relevantes y asequibles en un momento
determinado, asi como dentro del sistema de descripciones que sea en

cada caso el mas fecundo e adecuado (HABERMAS, 2000, p. 171).

Entretanto, a adesao de Habermas a “virada lingtiistica” esteve sempre
aliada a busca de nova matriz de compreensao da racionalidade, capaz de
superar tanto o subjetivismo moderno como o contextualismo radical. Sua
proposta sera abandonar no ponto de partida as afirmagoes acerca do carater
unitario da razao e admitir que a racionalidade tenha diferentes “rafzes”, as
quais se manifestam diferencialmente “na estrutura proposicional do conhecer, na
estrutura teleoldgica do agir e na estrutura comunicativa do falar” (HABERMAS,
2004, p. 101). Discurso tedrico e discurso pratico sao assim manifestagoes da
mesma matriz plural da razao comunicativa, em seu uso reflexivo.

Existe porém uma assimetria entre tratamento de questoes morais-
praticas e questoes empirico-tedricas. Para Habermas, essa diferenca radicatia
em que, enquanto o saber empirico tem como universos possiveis de referéncia
estados de coisas no mundo objetivo, o saber moral refere-se a0 modo como
devemos comportar-nos no mundo social. O mundo social possui um diferencial
ontolégico, que ¢ histérico num sentido especifico. Se os dois possuem a
incompletude propria de todo saber, cujas demandas de justificacio descansam

no fragil solo da argumentacao, nao sao igualmente faliveis:

“La ulterior reserva de incompletud no se explica por el provincianismo
cognitivo frente a un mejor saber futuro, sino por el provincianismo
existencial frente a las modificaciones histoéricas de los objetos mismos,
y por tanto de los contextos en los que las acciones futuras vayan a
ser determinadas por reglas aceptadas en la actualidad” (HABERMAS,
2000, p. 149).

Ego, alter ¢ neuter — que seria um representante do publico, e nio um

observador — pertencem a uma comunidade regulada por normas de interagao
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que podem servir de base a julgamento de suas agbes e interagdes, como
justificadas, ou nao justificadas (HABERMAS, 2000). Essas comunidades ou

formacgoes sociais sao o contexto de formulagao e aplicacio de normas.

...tan pronto partamos del concepto del individuo de suyo socializado
y veamos el punto de vista moral situado germinalmente en la
estructura de reconocimiento reciproco de los sujetos que actuan
comunicativamente, la moral privada y la justicia publica ya no se
distinguiran en el plano de los principios, sino solamente en lo que
respecta al grado de organizacion y a la mediacion institucional de las
interacciones (HABERMAS, 2000, p. 173).

As obrigagoes morais desdobram-se nas relagdes intersubjetivas
de individuos que se respeitam entre sim, ¢ de membros de uma
comunidade comprometidos na realizacio de objetivos coletivos
(HABERMAS, 2000). Como na norma a priori kantiana, o principio de
universaliza¢ao “U” permite excluir como nio suscetiveis de consenso as
normas que encarnam interesses particulares e interesses nao suscetiveis
de universalizacao. Para Habermas, “O discurso pratico pode interpretar-
se assim como um modelo para a aplica¢do recorrente do imperativo
categorico” (HABERMAS, 2002, p. 24).

Trata-se assim de uma interpretagao intersubjetivista do imperativo
categorico kantiano que, para o autor, seria um resgate de seu sentido basico.

Dada a forga e extensao do imperativo categorico intersubjetivo e as
mais fragis condigdes de aplicacio das normas morais ou de realizagdo de
preferéncias valorativas fortes, sua vigéncia e aplicacio pressupdem duplas
condi¢bes de realizacdo, o processo argumentativo ¢ a configuragao de
“toruns” que reunam os implicados por normas e demandas, o que Habermas
denomina “Conselho de argumentagao”. Esse “Conselho profano” nao
contaria, “sob as condi¢ées de vida diversificadas das sociedades pluralistas”,
com as premissas de um consenso substantivo de base tradicional ou religiosa,
a partir das quais dirimir os conflitos.

O que tem em comum seria somente “a provisao de qualidades

formais disponiveis na situacao do conselho”, ja pressupostas em situagoes
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de reuniao do Conselho, na medida em que todos “ja estao envolvidos no
empreendimento cooperativo de um conselho reunido na pratica”, no que
evidenciaria que se quer resolver o conflito (HABERMAS, 2002, p. 55).
Sendo que falta um “bem transcendente”, sua falta deveria ser
compensada “de forma “imanente”, conforme as caracteristicas inerentes a

prixis das reunides do conselho”:

“Se a praxis de reunides em conselho ¢, ela mesma, o Gnico expediente
possivel para o ponto de vista do julgamento imparcial de questdes
morais, entdo a referéncia a contedos morais precisa ser substituida
pela referéncia auto-remissiva a forma dessa praxis” (HABERMAS,

2002, p. 56).

Na mesma direcao, os postulados pragmaticos que orientam o
exercicio da razio comunicativa, € que sao transferidos aos contextos pratico-
normativos pelo principio de universalizacao, teriam que mediar também a
articulagdo das demandas de reconhecimento, sustentadas por diferentes
comunidades de interpretagao e suas diversidades culturais, com as condigdes
de uma comunicacao politica geralizada, evitando tanto a fragmentagao

quanto a homogeneiza¢ao imperativa das culturas dominantes.

“As obrigacOes enraizadas na a¢do comunicativa e tradicionalmente
ajustadas a ela nio vao por si s6 para além dos limites da familia, do
cla, da cidade ou da nacio. E diferente, porém, com a forma reflexiva
da acdo comunicativa: argumentacdes apontam per se para além
de todas as formas particulares de vida. Pois, nos pressupostos
programaticos de discursos ou conselhos racionais, o teor normativo
de suposicbes empreendidas na acdo comunicativa é generalizado,
abstraido e descingido, ou seja, ¢ estendido a uma comunidade que
insere e que, em principio, nao exclui nenhum sujeito capaz de
falar e agir, desde que esteja em condi¢oes de dar contribui¢oes
relevantes” (HABERMAS, 2002, p. 55).

O discurso pratico constitui assim um plano para a construgao tanto de
critérios de corre¢ao normativa quanto de entendimento mutuo
Pensamos que a reflexdo habermasiana sobre a vida boa e a justica

pode acolher com propriedade o perguntar pela universalizacao de critérios
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avaliativos, tanto epistémicos como éticos, no contexto das ag¢oes e recursos
de informagdo e sua virtualizagdo digital. Uma vez que o imperativo
categorico kantiano ¢ transformado em principio regulador, pela demanda
de universalidade incondicionada a que submeteria praticas intersubjetivas
e processos de argumentagdao, Habermas oferece caminhos para melhor
analisar os procedimentos e critérios avaliativos que dirimem os conflitos
morais constituidos nos dominios de acoes e recursos de informacao, ora
pela reconstrucao de arcabougos formais e reguladores de uma demanda de
justica aplicavel aos dominios do informacional, ora pela delimitagao de uma
¢tica da vida boa, assentada na autoreflexdo e compreensao das comunidades
que partilham formas de vida e figuras de identificagao, que pode ter na
informagao e suas objetivagOes ora recursos instrumentais, ora uma forma
de bens culturais. No limite, tratar-se-ia de pensar como a infocomunicagao
intervém ou pode intervir na jun¢ao de uma ética de justica e uma ética de
bens, numa comunidade-rede de participacio e envolvimento das plurais
comunidades interpretativas.

De maneira independente da questdo da valorizagao economica da
informagao ou da possibilidade ou nio de precificagao ou quantificagao, a
abordagem ética deslocaria o perguntar em diregdo aos atores sociais e seus
mundos de vida, afirmando no ponto que a vigéncia e obrigatoriedade dos
quadros normativos estariam relacionadas a sua adesdo as necessidades
interpretadas dos grupos implicados por sua enunciagao e aplicagao.

E interessante que, para Habermas, é naquele movimento de transito
entre a ética e a politica que as “necessidades interpretadas” em termos de
informagao constituem o ponto de partida da formulagao de uma “politica
do conhecimento” (HABERMAS, 1989b), suficientemente ampla, a nosso
ver, para estabelecer dialogos entre especialistas e cidadaos, ou para fazer-nos
ver que todos podemos agir, em algum momento, como especialistas em algo,
cidaddos em todo momento.

Uma ética da informacao poderia assim ser pensada como umas das

expressoes do uso publico da razio.

63



REFERENCIAS

BRAMAN, Sandra. The emergent global information policy regime, p. 12-
37. In: BRAMAN, Sandra (Ed.). The emergent global information policy regine.
Houndsmills, UK: Palgrave Macmillan. 2004.

BOWKER, Geoffrey; BAKER, Karen; MILLERAND, Florence; RIBES,
David. Towards Information Infrastructure Studies:Ways of Knowing
in a Networked Environment. International Handbook of Internet Research,
J-Hunsinger, M.Allen, L.Klasrup (eds), 2000.

CAPURRO, R. Etica de la informacion: Un intento de ubicacion. Cidice :
Revista de la Facultad de Sistemas de Informacion y Documentacion. Vol. 1, no. 2, 2005;

p. 87-95. Traducciéon de un articulo en aleman publicado en la International
Review of Information Ethics (1/2004).

. Ethics and public policy within a digital environment. ETHICOMP 2002;
The Transformation of Organisations in the Information Age, Universidade
Lusiada, Lisbon, Portugal, November, p. 13-15, 2002.

. Intercultural Information Ethics. International ICIE Symposinm 2004,
Localizing the Internet: ethical issues in intercultural perspective. Karlsruhe,
Germany: Center for Art and Media, October 4-6, 2004. p. 1-34. Disponivel
em: <http:/ [ www.capurro.de/ iie>. Acessado em 02-03-2005.

. On Floridi’s metaphysical foundation of information ecology.
Ethics and Information Technology. 10:167-173, 2008

CAPURRO, R & HJORLAND, B. The Concept of Information. Annual
Review of Information Science & Technology, Vol. 37, Chapter 8, p. 343-411, 2003.

http:/ /www.capurro.de/infoconcept.htm.

CASTRO, César Augusto. Biblioteca como lugar de memoria e eco
de conhecimento: um olhar sobre “O nome da rosa”. Revista Digital de

Biblioteconomia e Ciéncia da Informagcao, v.4, n. esp. , p. 1-20, 20006.

64



Dirmaier, A.. Do conceito e da medida da pobreza de informacio e
comunicagao. Informacio & Sociedade: Estudos, Joao Pessoa, v.19, n.3, p. 133-
143, set./dez. 2009

ESS, Charles. Ethical Pluralism and Global Information Ethics. In Luciano
Floridi and Julian Savulescu (eds.), Information Ethics: Agents,Artifacts and

New Cultural Perspectives. Ethics and Information Technology, 8(4: November):
p. 215-226, 2000.

. Luciano Floridi’s philosophy of information and information
ethics: Critical reflections and the state of the art. Ethics and Information
Technology (2008) 10:89-96

FALLIS, Don. On Verifying the Accuracy of Information: Philosophical
Perspectives.Library Trends. v.52, n.3, p. 463-487, 2004.

FERNANDEZ-MOLINA, Juan Carlos LA INFORMACION EN EL
ENTORNO DIGITAL: principales areas con implicaciones éticas. In: A
ética na sociedade, na area da informacio e da atuagao profissional: o olhar
da Filosofia, da Sociologia, da Ciéncia da Informacido e da formacio e do
exercicio profissional do bibliotecario no Brasil. Henriette Ferreira Gomes,
Aldinar Martins Bottentuit e Maria Odaisa Espinheiro de Oliveira (Orgs.).
Brasilia, DF: Conselho Federal de Biblioteconomia, 2009.

FLORIDI, L. Four Challenges for a Theory of Informational Privacy. Ezhics
and Information Technology,8(3), p. 109—119, 2006. Disponivel em: http://www.

philosophyofinformation.net

Global Information Ethics: The Importance of Being

Environmentally

Earnest. International Journal of Technology and Human Interaction, 3(3), p. 1-11,
2007.

. Information Ethics: An Environmental Approach to the Digital
Divide. Philosophy in the Contemporary World, 9(1), p. 39-45, 2002.

65



. Information Ethics: Its Nature and Scope. In Jeroen van den
Hoven and JohnWeckert (eds.), Moral Philosophy and Information Technology, p.
40—-65. Cambridge: Cambridge University Press. 2008.

. Information Ethics: On the Theoretical Foundations of Computer
Ethics. Ethics and Information Technology, 1(1), p. 37-56, 1999.

—— . Information Technologies and the Tragedy of the Good Will.
Ethics and Information Technology,vol. 8, no.4, p. 253-262, 2006. Disponivel em:
http:/ /www.philosophyofinformation.net/

. On the Intrinsic Value of Information Objects and the Infosphere.
Ethics and Information Technology, 4(4), p. 287-304, 2003.

FROELICH, Thomas J. Ethical considerations of information professionals.
Annual Review (ARIST), 1992, Vol. 27, p. 291-324 HABERMAS, Jirgen.
Para o uso pragmatico, ético e moral da razdo pratica. Estud. av., Dez 1989,
vol.3, no.7, p. 4-19.

——— A inclusao do outro. Sao Paulo, Ed. Loyola, 2002.
—— Aclaraciones a la ética del discurso.Madrid, Ed. Trotta, 2000.

. Consciéncia Moral ¢ Agir Comunicativo. Rio de Janeiro, Tempo
Brasileiro, 1989.

. Direito e democracia: entre faticidade e validade. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1997. 2 v.

———— La ética del discurso y la cuestion de la verdad. Bs. As., Paidés, 2004a.

. Mudanca estrutural da esfera Priblica. Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro,
1984.

. Teoria de la Accion Comunicativa: Complementos y Estudios Previos.
Madrid, Catedra, 1994.

66



. Valores e normas. Sobre o pragmatismo kantiano de Hilary
Putman. In: Habermas e o uso priblico da razao. Rainer Rochlitz (Org,) R], Tempo
Brasileiro, 2005, p.169-200.

. Aclaraciones a la ética del discurso. Madrid, Editoral Trotta, 2000.
—— . Verdade e Justificacdo. Sao Paulo, Loyola, 2004a.

HONGLADAROM, Soraj. The Digital Divide, Epistemology and Global
Justice. In: Information Ethics. Computer Indian Siocety, 2005.

KANT, Immanuel. Cimentacion para la metafisica de las costumbres. Buenos Aires:
México, Aguilar, 1961.

RIEH,S.Y. & DANIELSON, D. R. Credibility: A multidisciplinary framework.
In B. Cronin (Ed.), Annual Review of Information Science and Technology. v.41, p.
307-364. Medford, NJ: Information Today. 2007.

SMITH, Martha Montague. Information ethics. .Annunal Review (ARIST), 1997,
Vol. 32, p. 339-366.

STAHL, Bernd C. Discourses on information ethics: The claim to universality.
Ethics and Information Technology, vol.10, p. 97—108, 2008.

LATOUR, Bruno. A esperanca de Pandora. Bauru: EDUSC, 2001.

MAEVE COOKE. Language and Reason. A Study of Habermass Pragmatics.
Massachusetts, MIT Pres, 1997

BOUTANG, Yann Moulier. Entrevista. n° 298, junho 2009. IHU On-Line,
disp. em: http://www.unisinos.br/ihuonline/index.php?option=com_
tema_capa&ltemid=23&task=detalhe&id=347

WILLIAMS, Raymond. Marxismo e LiteraturaRio de Janeiro: Zahar Editores,
1979.

67



A DISCUSSAO CRITICA DO TRABALHO
EM HABERMAS

Cldvis Ricardo Montenegro de Lima

Nesta secao busca-se destacar a discussao critica do trabalho na obra de
Jurgen Habermas. Sio selecionadas trés abordagens distanciadas no tempo,
escolhidas por representar diferentes momentos nesta discussao. A primeira
delas ¢ a discussao que Habermas faz das categorias dialéticas da linguagem,
do trabalho e da interacao na formacao do Eu a partir das licdes do espirito
de Hegel em Iena. Neste trabalho, publicado em 1967, o filésofo destaca a
prioridade da linguagem e a relevancia das rela¢ées entre trabalho e interagao
para compreender a formacao do Eu.

A segunda abordagem ¢ naquela realizada na Teoria do Agir
Comunicativo, publicada em 1981, que demarca a guinada lingiistica
de Habermas. E pertinente dizer que esta obra construida em dois
volumes densos ¢ concluida com a discussio com Marx, apos dialogar
com Durkheim, Weber, Mead e Parsons, entre outros. Cada uma destas
discussoes tem a func¢do de contribuir para a construgao da teoria de
Habermas. Na sua conclusdo o autor discute com Marx, procurando fazer
uma critica da teoria do valor e destacar os elementos para uma teoria
critica da sociedade.

A terceira abordagem ¢ feita a partir de um artigo que reproduz a
conferéncia realizada por Habermas nas Cortes Espanholas em 1984. Neste
artigo parte-se do esgotamento das energias utdpicas da sociedade do trabalho
para desenvolver um programa politico. Neste programa destaca-se o papel
dos dissidentes da sociedade industrial para mudar as relagdes entre os meios
de regulagio social: o poder, o dinheiro e a solidariedade. Nesta mudanca a
solidariedade construida discursivamente pode ir além da defesa dos mundos
da vida ameacados, implicando conflitos de poder nas arenas das praticas

comunicativas do cotidiano.
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AS DIALETICAS DA LINGUAGEM, DO TRABALHO E DA
INTERACAO

Nas licoes do espirito de Hegel em Iena, as categorias linguagem,
instrumento e familia designam os trés modos basicos de relagdes dialéticas:
a repntarese¢ao simbolica, o processo de trabalho e a interagao que tem lugar
com base na reciprocidade. Estas categorias estabelecem a mediacdo entre o
sujeito e objeto, cada qual a sua maneira. Nao siao etapas constituidas segundo
a mesma logica, mas em diferentes formas da prépria construgao. Habermas
(2009, p. 12) afirma que “ndo ¢ o espirito no movimento absoluto da reflexdo
sobre si mesmo que também se manifesta na linguagem, no trabalho e na
relagao ética, mas é precisamente a relagao dialética de simbolizagao lingtistica,
de trabalho e de interagiao que determina o conceito de espirito”.

Hegel abandona a dialética do Eu e do Outro no ambito de uma
intersubjetividade do espirito, no qual nao é o Eu que se comunica consigo
como com o seu Outro, mas o Eu que comunica com o Outro eu enquanto
Outro. A autoconsciéncia em Hegel esta além da relagaio da reflexao
solidaria, em prol da relagao complementar dos individuos que se conhecem.
A experiéncia da autoconsciéncia nao figura como originaria, mas resulta
da interagao em que o Eu aprende a se ver com olhos de outro sujeito. A
consciéncia de si deriva de um entrelagamento de perspectivas. Hegel nao
responde a questao da origem da identidade do Eu com uma fundamentagao
da autoconsciéncia que em si mesma se recolhe, mas com uma teoria do
espirito. O espirito nao é o fundamento que subjaz a subjetividade do si
mesmo na autoconsciéncia, mas o meio em que um Eu se comunica com
outro Fu e a partir do qual, como de uma mediagao absoluta, constituem-se
ambos reciprocamente como sujeitos. A consciéncia existe como meio em
que os sujeitos se encontram, de tal modo que, sem se encontrarem, nao
podem existir como sujeitos (HABERMAS, 2009, p. 15).

Hegel concebe o Eu como a identidade do universal e do particular.
O Eu ¢é o desdobramento desta unidade, da totalidade ética. Hegel nao
escolhe o termo arbitrariamente, pois espirito, que na linguagem cotidiana

aparece como espirito de um povo ou de uma época, esta sempre por cima da
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subjetividade da autoconsciéncia solitaria. O Eu como identidade do universal
e do particular s6 se pode conceber a partir da unidade de um espirito que
integra a unidade do Eu com um Outro, que com ele nio ¢ idéntico. O
espirito ¢ a comunicacdo dos particulares por meio da universalidade, que
se comporta como a gramatica de uma lingua em relacao aos falantes, ou
como um sistema de normas vigentes relativamente aos individuos agentes, e
que nao salienta o momento da universalidade diante da individualidade, mas
garante sua conexao peculiar. No meio de semelhante universalidade (que
Hegel chama de universal concreto), os particulares podem se identificar uns
com 0s Outros e conservar-se a0 mesmo tempo como nao idénticos uns com
os outros (HABERMAS, 2009, p. 10).

O conceito do Eu como identidade do universal e do particular esta
dirigido contra aquela unidade abstrata da consciéncia pura, que a si se
refere, propria da percepgao originaria, na qual Kant estabelece a identidade
da consciéncia em geral. A experiéncia fundamental da dialética, que Hegel
desenvolve no conceito do Eu, provém nao do ambito experimental da
consciénciateérica,masdaconsciénciapratica. Hegelentendeaautoconsciéncia
a partir da interagdo propria do agir complementar, isto é, como resultado de
uma luta pelo reconhecimento, e olha o conceito de vontade autbnoma como
abstracao peculiar relativamente a ética dos individuos que se comunicam. Ao
pressupor na sua filosofia pratica a autonomia, da mesma maneira que na sua
filosofia tedrica pressupde a identidade da autoconsciéncia, Kant desterra a
acao ética do ambito da moralidade (HABERMAS, 2009, p. 20).

Em Kant, a universalidade das leis morais tem em vista a obrigacao
intersubjetiva em geral, e a abstracio da validade geral conexa com a
concordancia @ priori. As leis morais sao abstratamente universais no sentido
de que, a0 valerem para mim como gerais, tém de se pensar como validas
para todos os seres racionais. Sob tais leis a interacdo dissolve-se em ag¢oes
de sujeitos solitarios e autossuficientes, cada um dos quais deve agir como
se fora a unica consciéncia existente. A intersubjetividade da validez das leis
morais, admitida « priori mediante a razdo pratica, permite a redugao do agir
ético a agao monolodgica. A relacdo positiva da vontade com as vontades dos

outros ¢ subtraida a comunicagdo possivel e substituida pela concordancia
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transcendental necessaria de atividades teleoldgicas isoladas, que obedecem a
leis universais abstratas. A acao moral em Kant apresenta-se como um caso
especial de agao estratégica (HABERMAS, 2009, p. 21-22).

Habermas (2009, p. 23) afirma que “o agir estratégico distingue-se do
agir comunicativo que ocorre sob tradicdes comuns, em virtude da decisao
entre possibilidades alternativas de escolhas poder e ter de ser tomada de
forma fundamentalmente monoldgica, isto é, sem um entendimento”. No
agir estratégico se eliminam os problemas da ética, que s6 podem surgir no
contexto da comunicagao entre atores e de uma intersubjetividade que se
forma sobre a base sempre ameacada do reconhecimento mutuo. Hegel
nao conecta a constituicio do Eu com a reflexdo do Eu solitario sobre
si mesmo, mas a concebe a partir dos processos de formagao, isto ¢, da
comunicagao de sujeitos opostos. Assim, o decisivo nao ¢ a reflexdao, mas
o meio em que se estabelece a identidade do universal e do particular.
Hegel fala do meio pelo qual a consciéncia adquire existéncia. A partir
destas considera¢des, Habermas diz esperar que Hegel “introduza o agir
comunicativo como o meio em que se realiza o processo de formagao do
espirito autoconsciente”.

Hegel se serve do exemplo da convivéncia num grupo primario, da
interagao no seio da familia, para construir a “heranca familiar” como o meio
existente de formas reciprocas de comportamento. Hegel desenvolve duas
outras categorias como meio de formacao: linguagem e trabalho. Esses trés
tipos dialéticos fundamentais sao heterogéneos. A linguagem e o trabalho
como meios do espirito nao se deixam reduzir a experiéncia da interagao e do
reconhecimento mutuo.

A linguagem em Hegel ndo abrange a comunicagiao dos sujeitos que
atuam e convivem, mas refere-se ao uso dos simbolos por parte do sujeito
individual, que se confronta com a natureza e que da nome as coisas. S6
com e na linguagem se separam para a consciéncia do ser da consciéncia
e o ser da natureza. O espirito desperta do seu sonho quando o reino das
imagens se traduz para o reino dos nomes. O espirito desperto tem memoria:
pode distinguir-se e a0 mesmo tempo reconhecer o que foi distinguido.

O simbolo tem dupla fun¢do enquanto nome das coisas: é representativo,
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mostra um objeto ou estado de coisas como um outro, e designa-o na sua
significacdo para nés. A consciéncia falante torna-se objetiva por meio deles
e experimenta-se a si mesma neles como um sujeito. A conversio da natureza
em mundo para um Eu requer que a linguagem proporcione dupla mediacio:
dissolugao e manuten¢ao da coisa instituida num simbolo que a represente
e distancia¢do em que o Eu, por meio dos simbolos por ele mesmo gerados,
esta nas coisas e em si mesmo. A linguagem ¢ a primeira categoria sob a qual
o espirito é pensado como um meio que nao dentro nem fora (HABERMAS,
2009, p. 24).

Hegel chama trabalho a forma especifica da satisfagao das necessidades,
que distingue da natureza o espirito existente. O trabalho infringe a imposi¢ao
do desejo imediato e suspende o processo de satisfagao das necessidades.
Assim como na linguagem o meio ¢ constituido por simbolos lingtiisticos,
no trabalho ¢é constituido por instrumentos, nos quais se sedimentam as
experiéncias dos que trabalham com os seus objetos. Os instrumentos fixam
as regras segundo as quais se pode repetir, sempre que se quiset, a sujei¢ao
dos processos naturais. A dialética do trabalho estabelece a mediagao entre o
sujeito e objeto, mas nao como uma dialética da representagao. No inicio nao
se encontra a sujeicao da natureza a simbolos, mas, inversamente, a sujeigao
do sujeito ao poder da natureza externa. O trabalho requer a suspensio da
satisfacao das necessidades imediatas do desejo e transfere as energias de
realizagao para o objeto trabalhado, sob as leis que a natureza impd&e ao Eu.
Hegel fala que no trabalho o sujeito se transforma em coisa (HABERMAS,
2009, p. 25).

A consciéncia, ao obter, com suas regras técnicas, o fruto nao pretendido
do trabalho, retorna a si mesma da sua coisificacio e como consciéncia
astuta que, na a¢ao instrumental, vira contra a propria natureza a experiéncia
adquirida no contato com os processos naturais. A consciéncia astuta domina,
mediante seus instrumentos, os processos da natureza. A astuta superagao
da natureza por meio do espirito objetivo amplia a liberdade subjetiva: o
processo de trabalho desemboca na satisfacio mediada das necessidades por
meio dos bens de consumo produzidos e na interpretagdo retroativamente

alterada das proprias necessidades (HABERMAS, 2009, p. 26).
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Os trés tipos de relagdo dialética entre sujeito e objeto desenvolvidos
por Hegel nas licdes de Iena realcam, contra o Eu de Kant, os processos
de formacao da identidade construida da consciéncia que da nomes, da
consciéncia astuta e da consciéncia reconhecida. O Eu é concebido como
resultado de um processo de trabalho que se modifica como o movimento
da historia universal. Hegel discerne que a identidade da autoconsciéncia nao
pode ser concebida como originaria, mas apenas como fruto de um dever.
Nas licoes de Iena, Hegel desenvolve a triplice identidade da consciéncia.
Essas identidades constituem-se na dialética da representacio, do trabalho e
da luta pelo reconhecimento e desmentem as unidades abstratas da vontade
pratica, da vontade técnica e da inteligéncia (HABERMAS, 2009, p. 29).

Nesta discussdo surge entdo a questao da unidade do processo de
formagao. O problema da conexido dessa organiza¢ao dos meios poe-se com
particular urgéncia, ao se pensar na histéria das influéncias da filosofia de
Hegel e nas interpretagdes antagonicas, cada uma das quais escolhendo como
principio de interpretacao um dos trés tipos dialéticos fundamentais. Sob o
titulo de linguagem, Hegel introduz o uso de simbolos representativos como
primeira determinagao do espirito abstrato. As duas outras determinagoes
pressupéem necessariamente a primeira. A linguagem adquire existéncia
como sistema de determinada tradi¢dao cultural. A linguagem entra no agir
comunicativo, pois s6 as significagoes intersubjetivamente validas e constantes,
que se obtém da tradicao, facultam orientagoes com reciprocidade, isto ¢,
expectativas complementares de comportamento. Assim, a intera¢ao depende
das comunicag¢oes lingtifsticas que se tornam familiares. A agao instrumental
esta inserida numa rede de interagoes e depende das condi¢Ges marginais
comunicativas de toda cooperacao possivel. Abstraindo do trabalho social, o
ato solitario de uso de instrumento esta referido ao uso de simbolos, pois a
satisfacdao imediata dos impulsos nao ¢ interrompida sem distanciamento da
consciéncia que da nomes, relativamente aos objetos identificaveis. A agao
instrumental é sempre, enquanto solitaria, agio monologica (HABERMAS,
2009, p. 30-31).

Habermas (2009, p. 31) destaca que “mais interessante e de nenhum

modo tdo manifesta como a relacio dos simbolos com a interacdo e o
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trabalho ¢ a relacdo das outras duas determinagdes do espirito abstrato: a
relagdo reciproca entre trabalho e interacao”. As regras técnicas so se formam
sob as condi¢oes da comunicagao lingtistica, mas nada tém em comum com
as regras comunicativas da interacao. Nao ¢ possivel a redu¢ao da interagao
ao trabalho ou a derivagao do trabalho a partir da interagao.

A realidade institucional da identidade do Eu consiste em que os
individuos se reconhecem mutuamente como proprietarios, nas suas
posses produzidas pelo trabalho e adquiridas pela troca. A posse enquanto
substrato do reconhecimento provém dos processos de trabalho. No produto
reconhecido do trabalho conectam-se assim a acao instrumental e a interacao.
Hegel constréi esta conexao nas licoes de Iena como algo inteiramente
6bvio. No sistema do trabalho social estabelece-se a divisao dos processos de
trabalho e a troca dos produtos do trabalho. Chega-se assim a generalizagao
tanto do trabalho como das necessidades. O trabalho de cada um ¢, quanto ao
seu conteudo, algo geral para as necessidades de todos. O trabalho abstrato
produz bens para necessidades abstratas. O bem produzido recebe o seu
valor abstrato como valor de troca. A troca de equivalentes ¢ o modelo
do comportamento reciproco. A forma institucional de troca é o contrato
(HABERMAS, 2009, p. 32).

A institucionaliza¢dao da reciprocidade realizada na troca consegue-
se pelo fato de a palavra pronunciada adquirir for¢a normativa. A
acao complementar ¢ mediada por simbolos que fixam as expectativas
obrigatorias de comportamento. Assim a relagdo do reciproco
reconhecimento em que se funda a interagdo é regulamentada por meio
da institucionalizagdo da reciprocidade implicada na troca dos produtos
do trabalho. A institucionalizacio da identidade do Eu concebe-
se como resultado de ambos os processos: do trabalho e da luta pelo
reconhecimento. Os processos do trabalho pelos quais nos libertamos
da imposi¢ao do poder imediato da natureza entram de tal modo na
luta pelo reconhecimento que, resultado desta luta, na autoconsciéncia
reconhecida, também fica incluido e fixo o momento da libertacio do
meio do trabalho. Hegel associa o trabalho e a interagdo sob o ponto de

vista da emancipagdo relativamente ao poder tanto da natureza externa
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quanto da natureza interna. Nem reduz a interacao ao trabalho, nem
o elimina na interacdo, mas tem em vista uma conexao de ambos, na
medida em que a dialética da interacao nao pode se dissociar dos éxitos
da acdo instrumental e da constituicao da consciéncia astuta. O resultado
da liberta¢ao do trabalho insere-se nas normas, sob as quais atuamos de
forma complementar (HABERMAS, 2009, p. 33).

Habermas (2009, p. 41) observa que Marx, sem ter conhecimento os
manuscritos de Iena, “redescobre na dialética das forgas produtivas e relagoes
de produc¢io essa conexao do trabalho e interacao que atraira o interesse
filosofico de Hegel, estimulado pelos estudos econdémicos”. Numa critica
a Fenomenologia do espirito, Marx afirma acerca de Hegel que este se situa no
ponto de vista da economia politica moderna, pois entende o trabalho como
esséncia do homem que a si mesma se comprova. Nos Manuscritos de Paris

encontra-se a frase de Marx:

A grandeza da Fenomenologia de Hegel e o seu resultado final [...] é
que Hegel compreende a autogeracao do homem como um processo, a
objetivacio como conversio em objeto, como alienagao; que, portanto,
capta a esséncia do trabalho e compreende o homem objetivo e
verdadeiro, porque real enquanto resultado do seu proprio trabalho.

O préprio Marx tenta reconstruir o processo histérico de formacao
do género humano a partir das leis de produciao da vida social. Encontra o
mecanismo de mutacao do sistema de trabalho social na contradicao entre
o poder de controle sobre os processos naturais acumulado pelo trabalho
e o enquadramento institucional das interacoes reguladas de modo natural.
S6 que Marx nio explicita a conexao entre trabalho e intera¢ao, mas sob o
conceito de praxis social reduz um ao outro, a saber, a a¢io comunicativa
a instrumental. A atividade produtiva que regula o metabolismo do género
humano com a natureza circundante — do mesmo modo que na filosofia do
espirito de Iena o uso dos instrumentos estabelece a mediagdo entre o sujeito
que trabalha e os objetos naturais — esta agao instrumental transforma-se
em paradigma para a obten¢ao de todas as categorias, ¢ tudo se dissolve no
movimento da produ¢aio (HABERMAS, 2009, p. 42).

75



Habermas (2009, p. 43) adverte que, atualmente, quando se tenta
reorganizar 0s contextos comunicativos da interagdo, temos razoes
suficientes para manter separados trabalho e interacdo: o desencadeamento
das forcas produtivas técnicas nao se identifica com a formacao de normas
que possam consumar a dialética da relagao ética numa intera¢do isenta de
dominag¢ao, com base numa reciprocidade que se desenvolve sem coagoes: “A
emancipagao relativamente a fome e a miséria ndo converge necessariamente
com a libertacdo a respeito da servidao e da humilhagao, pois nao existe uma

conexao evolutiva automatica entre trabalho e interacio”.

0OS ERROS DE MARX E A TEORIA CRITICA DA SOCIEDADE

Na Teoria do Agir Comunicativo, Habermas (1987, v. 2, p. 470) diz que
o retorno a Marx se impoe por duas razées. Na primeira, a dinamica de
enfrentamentos de classe pode explicar a dinamica imanente a burocratizagao,
quer dizer, ao crescimento hipertréfico dos subsistemas regidos por meios que
tem por consequéncia a penetracao dos mecanismos de controle monetarios
e administrativos no mundo da vida. Na segunda, a coisificagao dos ambitos
do agir comunicativo estruturado nao gera primariamente efeitos que podem
ser considerados especificos de classe. Os fenémenos que Max Weber deriva
das tendéncias a burocratiza¢ao nao caracterizam de modo algum situagdes
de classe determinadas, mas das sociedades modernas em seu conjunto.

Lukacs conecta a teoria da racionalizacio de Weber com a economia
politica marxista, de sorte que os efeitos laterais nao especificos de classe, que a
modernizag¢ao produz, podem ser entendidos como repercussoes do conflito
de classe gerador de estruturas. Lukacs deduz que a subsuncio da for¢a de
trabalho a forma mercadoria é um tipo de objetividade que permite decifrar
todas as formas de subjetividade das sociedades modernas. Se, como Weber,
entende-se a racionalizacio das esferas de vida como institucionalizagao da
acao racional orientada a fins, resulta natural generalizar a coisificacio da
consciéncia como expressio da razao instrumental e a visio de um mundo
administrado, coisificado, em que se fundem racionalidade e dominagao.

Habermas (1987, v. 2, p. 470) afirma que esta teoria social e politica tem a
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vantagem de destacar os sintomas da distor¢do sistematicamente induzida
nos ambitos da vida estruturados comunicativamente, os quais ndo pode se
considerar especifico de uma classe. Sua debilidade radica em derivar a erosao
do mundo da vida da racionalizagio orientada a fins “demonizada” em razao
instrumental.

Cabe destacar que a racionalidade comunicativa do mundo da vida,
cujo desenvolvimento ¢ consequéncia da racionalizagdo das imagens do
mundo, teve de se produzir com anterioridade a formacio dos ambitos
de acio formalmente organizados. F essa racionalidade comunicativa que
esta refletida na forma como a modernidade se compreende, e que oferece
resisténcia contra a mediatizacdio do mundo da vida pela dinamica propria
dos sistemas autonomizados (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 471).

Habermas afirma que a superioridade de Marx esta na analise de
forma mercadoria. A analise do duplo carater da mercadoria da a Marx
os fundamentos da teoria do valor, que permite descrever o processo de
desenvolvimento das sociedades capitalistas da perspectiva econémica do
observador como um processo de autorrealizagao do capital submetido a
crises ciclicas; e simultaneamente, da perspectiva histérica dos afetados, como

interacdo entre classes sociais cheia de conflitos:

Mediante categorias da teoria do valor, a relacio de intercambio da
forca de trabalho por capital variavel, que é fundamental para a forma
de producio e que ¢ institucionalizada no controle de trabalho, pode
explicar-se como mecanismo de controle de um processo de produgio
auto-regulado e a0 mesmo tempo como uma relagio de reflexdo que
nos permite entender o processo global de acumulagio como um
processo de exploragao reificado, anonimo (HABERMAS, 1987, v. 2,
p. 473, traduc¢ao nossa).

A base das relagoes de classe constitui-se agora da monetarizacio da
forca de trabalho. A forca de trabalho se consome tanto em ac¢des concretas
e cooperagao como em rendimento abstrato para o processo de trabalho
formalmente organizado com vista a realizacao de capital. A forga de trabalho
como acdo pertence a0 mundo da vida dos produtos, e como rendimento

ao interesse funcional da empresa capitalista ¢ do sistema econémico em
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seu conjunto. A relacdo de trabalho assalariado neutraliza o rendimento dos
produtores diante do contexto que para suas agoes representa o mundo da
vida. Esta for¢a de trabalho monetarizada, da qual o empresario se apropria
como mercadoria extraida do contexto da vida do produtor, é o que Marx
chama de trabalho abstrato. Marx explica o conceito de abstragao real como
objetivacdo das agOes integradas socialmente que se produzem quando as
interagdes nao sao coordenadas por meio de normas e valores ou através
de processos de entendimento, mas sim através do meio valor de troca
(HABERMAS, 1987, v. 2, p. 473-475).

E certo que Marx se move nos planos analiticos que representam
sistema ¢ mundo da vida, mas sua separagdo nao esta prevista em categorias
politica e econémica. Em Marx, a tnica forma de explicar a conexao entre
os enunciados é pressupondo que entre a evolugdo sistémica e a mudanga
estrutural do mundo da vida existe uma conexao légica (no sentido de Hegel).
Marx entende a unidade de sistema e mundo da vida segundo o modelo de uma
totalidade ética desgarrada. Assim, o processo de acumulacao desprendido
de toda orientagao conforme a valores de uso tem que se apresentar como
aparéncia — o sistema capitalista nao é outra coisa que o fantasma das relagdes
de classe que se tornam andnimas e se convertem em fetiche. Marx concebe a
sociedade capitalista como uma totalidade, e passa por cima do intrinseco valor
evolutivo que possuem os subsistemas regidos por meios. Ndo se da conta de
que a diferenciagdo do aparelho estatal e da economia também representa um
nivel mais elevado de diferenciagao sistémica, que abre novas possibilidades de
controle e impde a reorganizagao das velhas relagdes feudais de classe. Este nivel
de integragao tem uma importancia maior do que a mera institucionalizagio de
uma nova relaciao de classe. Em Marx a critica tedrica s6 necessita, assim parece,
desfazer o encantamento baseado no trabalho convertido em abstracio, no
trabalho subsumido sob a forma mercadoria. Ela s6 necessitar liberar de sua
limitagdo a subjetividade dos trabalhadores socializados na grande industria,
intersubjetividade paralisada pelo movimento do capital, para que se mobilize
o trabalho vivo, o trabalho criticamente vivificado, contra o trabalho morto, e
conduza ao triunfo do mundo da vida contra o sistema da forca de trabalho
(HABERMAS, 1987, v. 2, p. 479-480).
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O erro de Marx, diz Habermas (1987, v. 2, p. 481), provém da
dialética entre sistema e mundo da vida, que ndo permite uma separagao
suficientemente clara entre o nivel de diferenciacao sistémica que a
modernidade implica e as formas especificas de classe que nesse nivel se
institucionaliza. Marx sucumbe a tenta¢do da ideia de totalidade de Hegel
e constréi dialeticamente a unidade do sistema e do mundo da vida como
um todo falso. De outro modo, nio teria se enganado sobre o fato de que
toda sociedade moderna, qualquer seja sua estrutura de classe, tem de
oferecer alto grau de diferenciagio estrutural.

Uma segunda debilidade da teoria do valor estd no fato de que
Marx carece de critérios com que distinguir entre a destrui¢ao das formas
tradicionais de vida e a coisificagdo dos mundos da vida pos-tradicionais.
Em Marx, o conceito de alienagao é aplicado sobre toda forma de existéncia
dos trabalhadores assalariados. Com a metamorfose da forca de trabalho em
trabalho abstrato, o conceito de alienagao pede sua determinacgao. O conceito
nao se refere a desvios em relagao ao modelo de uma pratica exemplar, e sim
a vida instrumentalizada representada como fim em sim mesma. A teoria
do valor nao oferece base para um conceito de coisificagdio que permita
identificar sindromes de alienagao relativamente ao grau de racionalizagdao do
mundo da vida em cada caso. No mundo da vida largamente racionalizado,
a coisificagao s6 pode ser medida usando como critério as condi¢oes de
socializagdo comunicativa em geral, e ndo a evocagdo nostalgica e muitas
vezes romanticamente idealizada do passado que representam as formas de
vida pré-modernas (HABERMAS, 1987, p. 483).

Uma terceira debilidade da teoria do valor, segundo Habermas (1987, v.
2, p. 483-484), ¢ a generalizagao de um caso especial de subsun¢ao do mundo
da vida sob os imperativos sistémicos. Se a dinamica de enfrentamentos de
classe se faz derivar das “contradi¢oes fundamentais” entre trabalho assalariado
e capital, os processos de coisifica¢io nao tém porque necessariamente ser
vinculados apenas a esfera em que se originam — no mundo do trabalho. Marx
nao pode entender a metamorfose do trabalho concreto em abstrato como
caso especial de uma coisificagao das relagoes sociais induzida pelos sistemas,

porque parte do modelo do ator que age de modo teleoldgico e que, ao ser
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despossuido de seus produtos, vé-se privado da possibilidade de desenvolver
as potencialidades do seu ser. A teoria de valor obriga a situar a génese da
coisificacao em nivel inferior ao da interacdo e a tratar da deformacao das
relagoes interativas, adaptada ao meio de controle, que a tecnificagao do
mundo da vida da lugar, como fossem fendmenos derivados. As debilidades
observadas na teoria do valor esclarecem porque a critica de economia politica
nao tem permitido uma explicagdo satisfatéria do capitalismo atual. Sao
particularmente relevantes as limitagcdes que se referem ao intervencionismo
estatal, a democracia de massas e ao Estado de bem-estar social. Nio se pode
reduzir a relacio de complemento entre economia e Estado em termos de
representacio trivial das relagdes entre infra e superestrutura.

Do modelo de dois meios de controle (o dinheiro e o poder) resulta
insuficiente uma teoria economica da democracia. O poder necessita de uma
institucionaliza¢ao de mais alcance que o dinheiro. O dinheiro esta vinculado
ao mundo da vida por meio das instituicdes do direito privado burgués, e a
teoria do valor-trabalho pode partir das relagdes de contrato entre assalariados
e proprietarios de capital. No caso do poder, nao basta o equivalente no
direito publico que representa a organizagao da administragao: é necessaria a
legitimag¢ao da dominagao politica (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 487).

O sistema politico se assegura da aprovagdo popular tanto por
uma via positiva quanto por uma via seletiva, positivamente capitalizando
as expectativas de cumprimento dos programas proprios do Estado,
seletivamente excluindo determinados temas e assuntos da discussao publica.
Isto pode ser feito por meio de filtros estruturais no acesso a esfera da opiniao
publica politica, por meio das deformagoes burocraticas das estruturas de
comunicagao publica ou mediante um controle manipulador dos fluxos de
informacao (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 489-490).

Habermas (1987, v. 2, p. 497) observa que em Marx e em Lukdcs a teoria
da coisificagiao é complementada por uma teoria da consciéncia de classe. Esta
se volta, em termos ideolégicos, contra as formas de consciéncia dominantes,
e pretende para as partes nio dominantes oportunidades de conhecimento
privilegiadas. Contudo, atualmente sao abundantes as evidéncias de que a

teoria da consciéncia de classe perde suas referéncias empiricas. Além disto,
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nao pode ser aplicada nas sociedades em que é cada vez menor a possibilidade
de identificar mundos da vida estritamente especificos de classe.

A teoria da coisificacao reformulada nas categorias de sistema e mundo
da vida necessita ser completada com uma analise da modernidade cultural
que substitua a antiga teoria da consciéncia de classe. Esta analise nao serve
de critica ideol6gica, mas explica o empobrecimento cultural e a fragmentagao

da consciéncia cotidiana:

O mundo da vida se constitui sempre na forma de um saber global
intersubjetivamente compartilhado por seus membros; e sendo assim,
o equivalente funcional que buscamos das ideologias de que ndo se
pode mais dispor poderia simplesmente consistit no que o saber
cotidiano que se apresenta sempre em forma totalizadora permanece
difuso e, em qualquer caso, ndo chega a alcangar o nivel de articulagao
de que exige do saber para poder ser considerado vélido segundo os
critérios da cultura moderna. A consciéncia cotidiana esta despojada
de sua forca de sintese e estd fragmentada (HABERMAS, 1987, v. 2,
p. 409).

Habermas (1987, v. 2, p. 528-529) quer demonstrar que os processos
de abstracdo real nos quais Marx havia centrado suas analises podem ser
compreendidos sem a necessidade de dispor de um equivalente da teoria do
valor. Com isto, volta a questdo se na situagao atual ¢ necessario e possivel
falar em um substituto da teoria do valor, a0 menos pelo angulo em que esta
permite relacionar sistema e mundo da vida. Marx entende o plexo sistémico
de autorrealizac¢ao do capital como uma totalidade fetichista: isto da lugar a
exigéncia metodoldgica de que tudo aquilo que pode ser corretamente tido
como uma descri¢do sisteémica deve poder ser decifrado como um processo
de coisificacio do trabalho vivo. A introducio do conceito sistémico de
sociedade por via de uma objetivagao metodoldgica do mundo da vida, a
partir da teoria da acdo comunicativa, permite compreender a passagem
da perspectiva do participante para a perspectiva do observador, que esta
objetivagdo comporta. Ao mesmo tempo é uma explicagao conceitual: sua
finalidade ¢ esclarecer o que significa para a reproducao simboélica do mundo

da vida que a agdo comunicativa ¢ revelada por interacGes regidas por meios,
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que a linguagem seja substituida por meios como o dinheiro e o poder em
sua funcao de coordenar a acao. Entretanto, isto ndo resulta necessariamente
em efeitos coisificadores. A a¢do baseada em um principio distinto s6 tem
como efeito a coisificagao, isto ¢, a deformacao patoldgica das infraestruturas
comunicativas do mundo da vida, quando o mundo da vida nido faz as
fungoes afetadas, quando nao pode, a diferenga do que parece ocorrer com
a reprodugao material, delegar estas fungdes aos subsistemas de agao regidos
por meios. Desta forma os fenomenos de coisificacao perdem seu duvidoso
status de fatores que podem deduzir-se de enunciados econdémicos sobre
relagoes de valor s6 com a ajuda de transformagdes semanticas.

Uma teoria da modernizaciao capitalista a partic da Teoria do Agir
Comunicativo se comporta criticamente tanto em relagdo as ciéncias sociais
contemporineas quanto a realidade social que elas querem apreender. F
critica em relagao a realidade social na medida em que estas nao fazem uso
do potencial de aprendizagem de que dispoéem culturalmente e se entregam
ao descontrolado aumento da sua complexidade. A complexidade sistémica
nao somente desgasta as formas tradicionais de vida, mas também ataca a
infraestrutura comunicativa inclusive dos mundos da vida profundamente
racionalizados. E critica em relacio as ciéncias sociais porque elas nao sao
capazes de decifrar os paradoxos da racionalizagao social. A Teoria Critica da
sociedade nao compete ante as orientacdes de investigacao estabelecidas,
mas sim explica em que consiste a limitacdo especifica e também a vantagem
relativa de cada uma (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 530).

Habermas (1987, v. 2, p. 533) diz que uma teoria critica da sociedade
deve ser rigorosa na demonstracio em detalhe das consequéncias do
desacoplamento entre sistema e mundo da vida. Nao se pode ser insensivel
ao que Marx chama de “abstracGes reais”. Estas sé podem ser abordadas
por uma andlise que considera simultaneamente a racionalizacio do mundo
da vida e o aumento da complexidade dos subsistemas regidos por meios e
que perca de vista a natureza paradoxal de suas interferéncias. Marx, ao falar de
“abstragOes reais”, nao se refere somente aos paradoxos, que sio percebidos pelos
proprios participantes como deformagoes do seu mundo da vida, mas também

dos paradoxos que apenas sao acessiveis a uma analise da coisificacao (ou da
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racionalizagao). Deste tipo é o paradoxo em que exoneragdes sistematicas, que
a racionalizacio do mundo da vida possibilita, convertem-se em sobrecarga da
infraestrutura comunicativa desse mundo da vida.

A fragilidade dos fundamentos da sua filosofia da histéria permite
entender porque aquela tentativa de uma teoria critica da sociedade
desenvolvida em termos interdisciplinares estava condenada ao fracasso
e porque Horkheimer e Adorno recortaram este programa, reduzindo-o
as consideracOes especulativas sobre a “dialética do esclarecimento”. As
suposi¢coes do materialismo historico sobre a relagao dialética entre forgas
produtivas e relacdes de producgdao haviam se transformado em enunciados
pseudonormativos sobre uma teleologia objetiva da historia. A teleologia é
considerada como a for¢a impulsora da realizacio de uma razao que nos
ideais burgueses havia interpretado a si mesma de forma equivoca. Esta teoria
critica s6 pode assegurar-se de seus fundamentos normativos na perspectiva
de uma filosofia da histéria. Falta a primeira teoria critica um ambito objetivo
claramente delimitado, como ¢ a pratica comunicativa cotidiana do mundo da
vida, em que se encaram as estruturas de racionalidade e na qual podem ser
identificados os processos de coisificagio (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 540).

A Teoria do Agir Comunicativo pode se assegurar do conteudo racional
das estruturas antropolégicas profundas numa analise que inicialmente
¢ apenas para reconstrucao. Essa andlise descreve estruturas de acao e de
entendimento, que podem ser inferidas do saber intuitivo dos membros das
sociedades modernas. A Teoria do Agir Comunicativo fecha o caminho de volta
para uma filosofia da histéria que nio é capaz de distinguir entre problemas
de logica evolutiva e problemas de dinamica evolutiva. Sao necessarias duas
abstracoes: a do desenvolvimento das estruturas cognitivas em relacio a
dinamica dos acontecimentos historicos e a da evolucao social em relacio a
concretiza¢ao histérica das formas de vida. Estes abstracoes podem erradicar
as confusOes categoriais a partir da filosofia da histéria (HABERMAS, 1987,
V. 2, p. 541-542).

A Teoria do Agir Comunicativo da razdes para os fundamentos normativos
de uma teoria critica da sociedade e representa uma alternativa a filosofia da

historia. Ela constitui um marco dentro do qual se podem retomar os estudos
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interdisciplinares sobre o tipo seletivo de racionalizagio que representa
a modernizacdo capitalista. Assim, as ciéncias sociais podem estabelecer
relagoes de cooperacao com uma filosofia que assume como tarefa realizar o
trabalho preliminar de uma teoria da racionalidade. A filosofia muda de papel
quando passa a cooperar com as ciéncias: ao contribuir com uma teoria da
racionalidade, participa da divisao de trabalho com ciéncias que partem do
saber pré-tedrico de sujeitos que julgam, agem e falam competentemente e
também dos sistemas de saber coletivos legados pela tradigao, e cujo proposito
¢ apreender as bases da racionalidade da experiéncia e do juizo, da a¢do e do
entendimento lingtistico (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 562-560).

As reconstrucdes empreendidas com meios filosoficos mantém
neste contexto um carater hipotético. Em fun¢ao de sua forte pretensao
universalista, vém-se remetidas a posteriores comprovagoes do tipo indireto.
Ele pode acontecer por meio de reconstrugoes das pressuposi¢oes universais
e necessarias da agao orientada para o entendimento, da fala argumentativa, da
experiéncia e do pensamento objetivante, do juizo moral e da critica estética,
que entrem como parte de teorias empiricas cujo objetivo seja explicar
outros fenomenos distintos. Uma filosofia que expde seus resultados a tais
comprovagoes indiretas tem de ser acompanhada da consciéncia falibilista de
que a teoria da racionalidade pode esperar de uma afortunada coeréncia de
fragmentos teoricos diversos (HABERMAS, 1987, v. 2, p. 567).

Habermas (1987, v. 2, p. 571) conclui que uma teoria critica de sociedade
que pretende universalidade para as categorias que usa, sabendo que nao
pode impo-las a seu objeto de forma simplesmente convencional, nio pode
escapar da autorreferencialidade que Marx assinala no caso do conceito
de trabalho abstrato. Esta abstracdo pela qual a determinagao do trabalho
se torna socialmente indiferente ¢ interpretada como um caso especial de
adaptacao dos ambitos de acao estruturados comunicativamente a interagoes
regidas por meios, uma interpretagdo que decifra a deformagiao do mundo
da vida com uma categoria distinta: a acio orientada para o entendimento. A
categoria agir comunicativo se pode aplicar o que Marx disse para a categoria
trabalho: mesmo para as categorias mais abstratas, apesar de serem validas

(precisamente por serem abstratas) para todas as épocas, na concretizagao
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e vigéncia que essa abstragao adquire, sao produto de relagdes historicas e
s6 possuem plena validade para, e no seio de, essas relacoes. A Teoria do Agir
Comunicativo pode explicar porque isto ocorre: € a propria evolugao social que
deve gerar os problemas que objetivamente abram para seus contemporaneos
um acesso privilegiado as estruturas gerais do mundo da vida.

A teoria da modernidade delineada a partir da Teoria da Agir Comunicativo

permite dar conta do seguinte:

Nas sociedades modernas os espagos de contingéncia para as
interacoes desligadas de contextos normativos se ampliam até o ponto
que tanto para formas desinstitucionalizadas de relagdo na esfera da
vida privada como na esfera da opinidao publica cunhada pelos meios
de comunicacio de massas ‘se torna verdadeira na pratica’ a logica
propria da agdo comunicativa. Ao mesmo tempo, os imperativos dos
subsistemas autonomizados penetram no mundo da vida e impdem,
por via da monetarizacdo e da burocratizacio, uma assimilagdo da agao
comunicativa aos ambitos de ac¢do formalmente organizados, e isto
mesmo nos casos em que o entendimento segue sendo funcionalmente
necessario como mecanismo de coordenacdo de acdo. Talvez esta
provocadora ameaga, um desafio que poe em questao as estruturas
simbolicas do mundo da vida em sua totalidade, explique porque estas
sa0 acessiveis precisamente a n6s mesmos (HABERMAS, 1987, v. 2,
p. 572).

O ABANDONO DOS CONTEUDOS UTOPICOS DA SOCIEDADE
DO TRABALHO

No século XXI desenha-se panorama de ameaga global aos interesses
da vida em geral: a espiral armamentista, o empobrecimento estrutural
dos paises em desenvolvimento, o desemprego e os desequilibrios sociais
crescentes nos paises desenvolvidos, problemas com o meio ambiente
sobrecarregado, altas tecnologias operadas as raias da catastrofe. As
respostas dos intelectuais refletem uma perplexidade nio menor do
que a dos politicos. Nao ¢ de forma alguma apenas realismo, se uma

perplexidade aceita temerariamente coloca-se cada vez mais no lugar de
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buscas de orientacdo que apontem para o futuro. A situacao pode estar
objetivamente ininteligivel (HABERMAS, 1987, p. 104-105).

As utopias sociais fundidas ao pensamento historico — que interferem
nos debates politicos desde o século XIX — apresentam a ciéncia, a técnica
e a planificacio como instrumentos promissores € seguros para controle
da natureza e da sociedade. Contudo, precisamente essa expectativa foi
abalada por evidéncias massivas. A energia nuclear, a pesquisa genética, a
intervencao da biotecnologia no comportamento humano, a elaboracio de
informacgdes e os novos meios de comunicaco sao técnicas de consequéncias
intrinsecamente ambivalentes. Quanto mais complexos se tornam os sistemas
necessitados de controle, tanto maiores as probabilidades de efeitos colaterais
disfuncionais.

Habermas diz que nao constitui surpresa que ganhem influéncia
teorias desejosas de mostrar que as forcas de onde a modernidade extrai sua
autoconsciéncia e suas expectativas utopicas transformam autonomia em

dependéncia, emancipa¢iao em opressao, racionalidade em irracionalidade:

Julgo infundada essa tese do surgimento da pés-modernidade. Nem
a estrutura do espirito da época, nem o modo de debater as futuras
possibilidades de vida se modificaram; nem as energias utopicas em
geral retiraram-se da consciéncia da histéria. Antes pelo contrario,
chegou a0 fim uma determinada utopia que, no passado, cristalizou-se
em torno do potencial de uma sociedade do trabalho (HABERMAS,
1987, p. 105).

Os classicos da teoria social, de Marx a Weber, estdo de acordo que a
estrutura da sociedade burguesa molda-se através do trabalho abstrato: um
tipo de trabalho remunerado, regido pelo mercado, aproveitado de forma
capitalista e organizado empresarialmente. Como a forma desse trabalho
abstrato desenvolve uma forga tao percuciente que penetra todos os dominios,
as expectativas utopicas também podem dirigir-se a esfera da producio, em
suma, para a emancipacao do trabalho da determinacio externa.

Agora a utopia de uma sociedade do trabalho perde sua forga

persuasiva. Acima de tudo, a utopia perde seu ponto de referéncia na
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realidade: a forca estruturadora e socializadora do trabalho abstrato. Claus
Offe compila convincentes indicagdes da forca objetivamente decrescente
de fatores como trabalho, producao e lucro na determina¢ao da constituicao
e do desenvolvimento da sociedade em geral. André Gorz fundamenta sua
proposta de desvincular trabalho e renda por via do rendimento minimo
garantido com o abandono de toda expectativa marxista de que a autoatividade
possa coincidir com a vida material (HABERMAS, 1987, p. 100).

As discussoes sobre a burocratiza¢do da sociedade evidenciam que
as deformagdes do mundo da vida regulamentado, analisado, controlado
e protegido sdo, certamente, mais refinadas do que formas palpaveis de
exploracao material e empobrecimento, mas nem por isso os conflitos sociais
deslocados e internalizados no psiquico e no corpéreo sio menos destrutivos.
Foucault radicaliza a critica a razao instrumental numa teoria do eterno
retorno do poder. Sua mensagem sobre os sempre mesmos ciclos de poder
das sempre novas formagoes discursivas ha de apagar as ultimas centelhas de
utopia e de confianga da cultura ocidental em si mesma (HABERMAS, 1987,
p. 105).

A partir desta argumenta¢ao, Habermas (1987, p. 106) precisa sua tese
sobre a crise das energias utopicas da modernidade: a nova ininteligibilidade é
propria de uma situagao na qual um programa de Estado social, que se nutre
reiteradamente da utopia de uma sociedade do trabalho, perde a capacidade
de abrir possibilidades futuras de uma vida coletivamente melhor e menos
ameacada.

Claus Offe indica trés tipos de reacao a essa crise: legitimistas socioestatais,
neoconservadores e dissidentes criticos da sociedade industrial. Os legitimistas
retiram do programa socioestatal precisamente o componente que a utopia da
sociedade do trabalho empresta a ele: renunciam ao objetivo de subjugar o trabalho
heterbnomo até o ponto que permita ao szzus de cidadao livre e igual em direitos
— que se estende a esfera da produgdo — ser o nucleo de cristalizagao de formas
autonomas de vida. Os legitimistas sao hoje os verdadeiros conservadores, que
querem consolidar o conquistado. Eles esperam encontrar novamente o ponto
de equilibrio entre o desenvolvimento do Estado social e a modernizagao via

economia de mercado (HABERMAS, 1987, p. 109).
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O neoconservadorismo se caracteriza por trés componentes. Primeiro,
a politica economica orientada pela oferta deve aperfeicoar as condicoes
de valorizacdo do capital e pér o processo de acumulagao novamente em
movimento. Ela tolera uma taxa de desemprego relativamente alta. De maos
dadas com isso, vem a clara limitagao dos servicos do Estado social. Segundo,
os custos de legitimag¢ao do sistema politico devem ser reduzidos. “Inflagao
de reivindicagoes” e “ingovernabilidade” sdo termos-chave de uma politica que
aponta para a efetiva separagdo entre a administracao e a formagao publica da
vontade. Terceiro, a politica cultural recebe a incumbéncia de operar em duas
frentes: desacreditar os intelectuais como estrato do modernismo a um s6 tempo
avido de poder e improdutivo, e fomentar as for¢as agregadoras da moralidade
convencional, do patriotismo, da religido burguesa e da cultura popular, para
compensar a esfera da vida privada das cargas pessoais e acolchoa-la contra a
pressao da sociedade concorrencial e de modernizagao acelerada.

A politica neoconservadora encontra bases na sociedade cindida,
segmentada, que ela mesma produz. Os grupos excluidos ou oprimidos
a margem nao dispéem de nenhum poder de veto, pois sao desarticulados e
segregados do processo de produgao. O padrao globalizado cada vez mais usado
entre a metrépole e a periferia subdesenvolvida reitera-se no interior da sociedade
capitalista desenvolvida: os poderes estabelecidos dependem cada vez menos do
trabalho e da disposi¢ao de cooperagao dos empobrecidos e privados de direitos
para sua propria reproducao (HABERMAS, 1987, p. 110).

Um terceiro tipo de reagao se desenha na dissidéncia dos criticos do

crescimento, que tém atitude ambivalente diante do Estado social:

O que os une ¢ a recusa dessa visao produtivista do progresso que
os legitimistas partilham com os neoconservadores. Para estes dois
partidos, a chave de uma modernizacdo social livre o mais possivel
de crises consiste em dosar equanimemente a distribui¢ao da carga de
problemas entre os subsistemas “Estado” e “economia”. Uns véem a
causa da crise na desenfreada dinamica interna da economia, outros
a véem nos grilhGes burocraticos que sao iImpostos a essa mesma
dindmica. A domestica¢io social do capitalismo ou a retransferéncia ao
mercado dos problemas da administragio planejadora sdo as terapias
correspondentes. Um lado vé a fonte da desordem na forca de trabalho
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contabilizada, o outro a vé na contenc¢do burocratica da iniciativa
privada. Entretanto, ambos os lados concordam em que os dominios
de interagio do mundo da vida carentes de prote¢do sé podem
desempenhar um papel passivo diante do Estado e da economia,
verdadeiros motores da modernizacao social. Ambos os lados estao
convencidos de que o mundo da vida sé pode ser suficientemente
desatrelado desses subsistemas e protegido contra invasoes sistémicas
se Estado e economia se recompuserem em uma relagdo equanime e
reciprocamente se estabilizarem (HABERMAS, 1987, p. 111).

Os dissidentes da sociedade industrial partem de que o mundo da vida
esta ameagado na mesma medida pela mercantilizagao e pela burocratizagao;
nenhum dos dois meios — nem poder, nem dinheiro — ¢é agora como
antes “mais inocente” do que o outro. Eles consideram necessario fortalecer
a autonomia de um mundo da vida ameacado em seus fundamentos vitais
e em sua tessitura comunicativa, e que a dinamica interna de subsistemas
governados pelo poder e pelo dinheiro seja quebrada ou pelo menos contida
por formas de organiza¢ao mais proximas da base e autogestionarias. Os
dissidentes herdam o programa do Estado social na componente radical
democratica abandonada pelos legitimistas. Entretanto, a medida que eles
nao ultrapassam a mera dissidéncia, uma vez que permanecem limitados
ao fundamentalismo da “Grande Recusa” e nio oferecem mais do que um
programa de interrup¢ao do crescimento e de indiferenciacao, ficam aquém
de uma nogao do programa do Estado social (HABERMAS, 1987, p. 111).

Na férmula da domestica¢do social do capitalismo acha-se nao apenas
a resignacao diante do fato de que a couraga da complexa economia de
mercado nao mais se deixa explodir de dentro e democraticamente reformar
pela receita simplista do autogoverno dos trabalhadores. Essa férmula
continha também a nocdo de que a influéncia indireta, que incide de fora
sobre mecanismos de autocontrole, requer algo novo, a saber, a combinagao
altamente inovadora de poder e autolimita¢ao. Agora nao apenas o capital,
mas também o Estado intervencionista deve ser “socialmente contido”. Se
conten¢ao e controle indireto devem dirigir-se também contra a dinamica

interna da administragao publica, a capacidade indispensavel de reflexdo e
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controle deve ser procurada em outro lugar, a saber, na relagaio completamente
transformada entre esferas publicas autbnomas auto-organizadas, de um lado,
e os dominios de a¢ao regidos pelo dinheiro e pelo poder administrativo, de
outro lado. (HABERMAS, 1987, p. 112).

O programa do Estado social voltado para si, dirigido nao apenas a
moderacdo da economia capitalista, mas também a domesticacao do Estado
mesmo, perde, porém, o trabalho como seu ponto central de referéncia. Isto
é, ndo se trata de assegurar o emprego por tempo integral elevado a condigao
de norma. Tal programa nao se esgota na tentativa de quebrar — instituindo
rendimento minimo garantido — a maldicao que paira sobre a biografia de
todos os trabalhadores — mesmo sobre o potencial crescente e cada vez
mais marginalizado daqueles que continuam na reserva. Esta tentativa ¢é
revolucionaria, mas nao revolucionaria o bastante — mesmo se o mundo
da vida pudesse ser protegido niao apenas dos imperativos desumanos do
sistema de emprego, mas também dos contraproducentes efeitos colaterais
de uma prote¢ao administrativa da existéncia como um todo. A barreira no
intercambio entre sistema e mundo da vida s6 pode funcionar, se a0 mesmo
tempo advier nova partilha do poder. As sociedades dispdem de trés recursos
que podem satisfazer suas necessidades no exercicio do governo: dinheiro,
poder e solidariedade. As esferas de influéncia desses recursos téem de ser
postas em novo equilibrio. O poder de integracao social da solidariedade
deve ser capaz de resistir as “forcas” dos outros dois recursos, dinheiro e
poder administrativo. Os dominios da vida especializados em transmitir
valores tradicionais e conhecimentos culturais, integrar grupos e socializar
crescimentos sempre dependem da solidariedade. Mas desta fonte também
tem de brotar a formagdo politica da vontade que exerca influéncia sobre a
demarcacio de fronteiras e o intercambio existente entre essas areas da vida
comunicativamente estruturadas, de um lado, e Estado e economia, de outro
lado (HABERMAS, 1987, p. 112).

Claus Offe distingue trés arenas politicas. Na primeira, facilmente
reconhecivel, elites politicas levam a termo suas resolucdes de dentro do
aparelho estatal. Abaixo esta a segunda, na qual grande numero de grupos

anonimos e atores coletivos influem uns sobre os outros, formam coalizoes,
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controlam o acesso aos meios de producdo e comunicagdo e, menos
nitidamente reconhecivel, delimitam progressivamente (pelo do seu poder
social) o campo para a tematizacio e resolucio de questdes politicas. Por
fim, a terceira arena encontra-se abaixo, na qual fluxos de comunicagao
dificilmente determinam a forma da cultura politica e com ajuda de defini¢des
de realidade rivalizam em torno do que Gramsci chamou hegemonia cultural
— aqui se realizam as reviravoltas nas tendéncias do espirito da época. O
problema pratico deixa-se apreender concretamente: todo programa que
quiser redirecionar for¢as em favor do exercicio solidario do governo tem
de mobilizar a arena inferior ante as duas de cima. Nesta arena nao se luta
diretamente por dinheiro ou poder, mas por defini¢oes. Trata-se da integridade
e da autonomia de estilos de vida, como, por exemplo, a defesa de subculturas
tradicionalmente estabelecidas ou a transformacao da gramatica de formas
de vida legadas. Essas lutas permanecem quase sempre latentes, tém lugar
nos microdominios da comunicag¢ao cotidiana, apenas de vez em quando se
condensam em discursos publicos e em intersubjetividades de nivel mais alto
(HABERMAS, 1987, p. 113).

Nestes teatros podem constituir-se esferas publicas autbnomas, que
se poem em comunicagdo umas com as outras tio logo seu potencial é
aproveitado para a auto-organiza¢ao e para o emprego auto-organizado dos

meios de comunicacao:

Formas de auto-organizaciao reforcam a capacidade coletiva de agir
sob um limiar no qual os objetivos das organiza¢des deslocam-
se das orientagdes e das concepgdes de seus membros e tornam-se
dependentes do interesse de resguardar a existéncia de organizacoes
que se fizeram auténomas. A capacidade de agdo das organizac¢Oes
mais proximas da base fica sempre aquém da sua capacidade de
reflexdo. Isso ndo deve ser obstaculo para a realizacdo dessa tarefa
que se eleva a primeiro plano com a continua¢ao do Estado social. As
esferas publicas autdnomas tém de alcan¢ar uma combinagdo de poder
e autolimitacdo meditada que poderia tornar os mecanismos de auto-
regulacdo do Estado e da economia suficientemente sensfveis diante
dos resultados orientados-afins da formacao radicalmente democratica
da vontade (HABERMAS, 1987, p. 113).
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O Estado social voltado para si mesmo despede-se da utopia de uma
sociedade do trabalho. Esta se orienta pelo contraste do trabalho vivo e do
trabalho morto, pela ideia de auto-atividade. Ela precisa pressupor as formas
subculturais de vida dos trabalhadores industriais como fonte de solidariedade,
e que relaces de coopera¢iao no interior da fabrica até mesmo refor¢am a
naturalmente estabelecida solidariedade da subcultura dos trabalhadores.
Entretanto, essas relagdes de cooperagiao tém se desagregado tanto quanto
possivel nesse meio tempo —, e é de certa maneira duvidoso que sua

capacidade de instituir solidariedade no emprego possa ser restaurada:

O que para a utopia de uma sociedade do trabalho era pressuposto
ou condi¢ao marginal hoje converte-se em tema. E com esse tema os
acentos utopicos deslocam-se do conceito do trabalho para o conceito
da comunicagdo. Falo simplesmente de ‘“acentos” porque com a
mudanca de paradigmas da sociedade do trabalho para a sociedade da
comunicagdo o tipo de ligagdo com a tradi¢do utdpica também muda
(HABERMAS, 1987, p. 114).

O abandono dos contetidos utépicos da sociedade do trabalho nio
acaba de modo algum e em geral com a dimensao utdpica da consciéncia
da historia e da disputa politica. A autoconfianca da modernidade é hoje
como ontem estimulada por uma consciéncia de atualidade na qual o
pensamento histérico e o pensamento utopico se fundem um ao outro. Mas
com os conteudos utépicos da sociedade do trabalho desaparecem duas
lusdes que fetichizam o entendimento da modernidade sobre ela mesma.
A primeira ilusao resulta da diferenciacao insuficiente. Nas utopias da
ordem, as dimensdes da felicidade e da emancipagao confluem com aquelas
do incremento do poder e da producio da riqueza social. As propostas das
formas de vida racional acabam em uma simbiose ilusoéria entre o controle
racional da natureza e a mobilizagao das energias sociais. A razdo instrumental
no interior das forgas produtivas, a razio funcionalista desenvolvida nas
capacidades de organizar e planejar deve preparar o caminho para vidas
dignas do homem, igualitarias e, a0 mesmo tempo, libertarias. O potencial das

condig¢des de acordo deve resultar, por fim e sem cerimoénia, da produtividade
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das condigbes de trabalho. Mais decisiva é a remogao da ilusdo metodolégica
que esta ligada aos programas de uma totalidade concreta de possibilidades
futuras de vida. O conteddo utépico da sociedade da comunicagao se reduz
aos aspectos formais de uma intersubjetividade intacta. A expressao “situagao
lingtifstica ideal” engana tanto quanto sugere uma forma concreta de vida. O
que se deixa discernir normativamente sao condi¢des necessarias, embora
gerals, para a praxis comunicativa cotidiana e para o processo de formagao
discursiva da vontade, as quais poderiam criar as condi¢Oes para que os proprios
participantes realizem — segundo necessidades e ideias prdprias, € pot iniciativa
pripria — possibilidades concretas de uma vida melhor e menos ameagada.
(HABERMAS, 1987, p. 114).
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A QUESTAO DO OUTRO:
DO TERRITORIO AO DIGITAL

Sarita Albagli

No mundo globalizado, em que a atualidade e o futuro do formato
(geo)politico-institucional em torno dos Estados-nacdes e da soberania
estdo em xeque, a questao do oxfro assume novo significado. Ela aparece no
centro do debate contemporaneo sobre democracia e liberdade, resisténcia
e luta, observando-se diferentes perspectivas tedrico-conceituais, com
importantes desdobramentos no campo politico. As inovagoes tecnologicas
e socials associadas as novas dinamicas das redes digitais trazem ainda novos
ingredientes a esse debate.

Este capitulo propoe-se a sistematizar ¢ a dialogar com parte dessa
discussao, privilegiando certas abordagens que, acredita-se, expressam alguns
dos pontos de vista que sao emblematicos das grandes linhas de pensamento
contemporaneo nesse campo. Dentre os diversos os temas que integram
a problematica (que inclui questoes de género, raca/etnia, op¢ao sexual e
outros), o texto aborda mais fortemente seu viés (geo)politico e suas relagdes
com as atuais dinamicas informacionais e comunicacionais.

O capitulo inicia discutindo, de uma perspectiva historico-conceitual,
exatamente o que seriam as contrapartes do binémio “o outro — sociedade
digital”, ou seja, a emergéncia da identidade como questio no contexto do
processo de afirmac¢ao do Estado-nagao territorial, bem como elementos que
despontam contemporaneamente nesse quadro. Além de alguns autores no
campo da geografia politica, sao trazidas contribuicoes do sociélogo polonés
Zygmund Baumann nesse terreno. Segue-se com algumas das argumentagoes
do filésofo alemao Jurgen Habermas sobre o tema, para entio apresentar
breve sintese do enfoque mais recente da corrente de autores nucleados em
torno da obra do fil6sofo italiano Antonio Negri.

Um item ¢é particularmente dedicado a aspectos que se colocam ante
a emergéncia do mundo digital, ou seja, a configuragdo e a projecao, nas

sociedades contemporaneas, de novos espacos de sociabilidade mediados por
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aparatos tecnoldgicos que permitem a comunicagao a distancia por meio de

codigos binarios.

Territorio e identidade

O termo territério vem do latim ferritorium, significando pedaco de
terra apropriado. Dessa perspectiva, do ponto de vista da geografia politica,
as nogoes de espago e territorio sao distintas. O espago representa um nivel
elevado de abstracao, enquanto o territério é o espaco apropriado por um
ator, ou conjunto de atores, sendo definido e delimitado por e a partir de
relagcdes de poder. O territério portanto nao se reduz a dimensiao material
ou concreta, mas ¢ também um campo de forcas e conflitos que se projetam
sobre o espag¢o, sendo uma construcao historica e social (ALBAGLI, 2004).

Do processo de apropriagao de uma por¢ao da extensao terrestre
resulta a delimitacdo de uma area. O estabelecimento de um territorio supoe
entdo a ideia de limite, que mesmo nao sendo tragado, exprime a relacio que
um grupo mantém com uma por¢ao do espago e, sobretudo, a delimitagao
de relagoes de alteridade: “A diferenca entre ‘nés’ — o grupo, os membros
da coletividade ou ‘comunidade’, os zusiders — e os ‘outros’ — os de fora, os
estranhos, os outsiders” (RAFFESTIN, 1993, p. 80).

Fronteira, por sua vez, ¢ um subconjunto dessa classe geral, o limite,
cuja origem ¢é militar, de front, remetendo as fortalezas construidas para
defesa dos territorios reais no século XV. A fronteira torna-se uma referéncia
determinante a partir do momento em que o Estado moderno assume um
controle territorial “absoluto”. Ela estabelece uma descontinuidade geopolitica
com fungdes de demarcagio real, simbolica e imaginaria, definindo o limite
espacial do exercicio de uma soberania. Remete a delimita¢ao de um conjunto
espacial continuo, ao pertencimento a uma comunidade politica inscrita
num territorio que é seu; mas também a descontinuidades geopoliticas, a
diferenciagdes socioculturais, a interfaces com outros sistemas sociopoliticos.
Exerce func¢bes de controle: estratégicas, geomilitares, legais, diplomaticas,
aduaneiras, fiscais, migratorias, sanitarias (FOUCHER, 1991).

O estabelecimento de limites territoriais, a0 menos nas sociedades

humanas, é portanto um processo arbitrario. Nao ha tragados “naturais”;
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estes, a0 contrario, sempre envolvem tomada de decisio de um ator ou
conjunto de atores que, desse modo, produgem o territério. Mas a partir
dai este facilita concretamente o enquadramento de um projeto social,
normalmente refletindo a percepcao e os interesses de grupos dominantes.
Seu desenho traduz mais o estado de for¢as concorrentes no momento em
que foram definidas do que algum principio geral, ou seja, “as fronteiras (...)
sao construgoes geopoliticas datadas (...) sdo o tempo inscrito no espago, ou
melhor, tempos inscritos nos espagos.” (FOUCHER, 1991). Mas fronteiras
evocam ainda aberturas, areas de expansio e espagos de criatividade, e nao
apenas a ideia de limite e encerramento que lhes é habitualmente associada.
Sdo também novos espagos, espacos pioneiros, a rigor frentes que avangam
no desconhecido, o qual tem de ser ainda conquistado, entendido e assimilado
(FOUCHER, 1991; ALBAGLI, 2004).

Ao se formar uma identidade coletiva vinculada a um territério,
despertando sentimentos de pertencimento, definem-se as relagdes com os
outros, formando imagens dos amigos e dos inimigos, dos rivais e aliados.
A dimensao cultural atua como um fio invisivel que vincula os individuos
a0 espaco (SENECAL, 1991), marcando uma certa ideia de diferenca ou
disting¢ao entre comunidades. “O espago molda coercitivamente os habitos e
costumes do dia-a-dia que, por sua vez, permitem a estrutura comunitaria.”
(MAFFESOLL, 1984, p. 54).

A nocao de territorio nacional emerge com a dissolucao da estrutura
politica feudal e a criacio de uma série de Estados na Europa Ocidental, a
partir do século XV, mas é apenas a partir do século XVIII que o Estado-
nacio® torna-se a forma politica moderna dominante, bem como o sistema
inter-Estados o modo de organizacdo das relagdes internacionais. A ideia de
Estado-nacao foi forjada lentamente na Europa, colocada em pratica pela
Revolugao Francesa e exportada para o resto do mundo, as vezes sem que
as mesmas bases historicas tivessem existido. Momentos cruciais na relagao

entre o Estado e o territorio foram a produgao do espago fisico — o territdrio

* Nio cabe aqui entrar na discussdo sobre os conceitos de Estado e de nagio, mas apenas apontar que
as experiéncias histéricas foram diversas, tendo, em alguns casos, o Estado territorial precedido a(s)
nagao(Ges), ocorrendo o inverso em outros casos.
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nacional — que tem a cidade como centro, e a produgio de um espago
politico e social, formado por um conjunto de instituicoes hierarquicas, leis,
convencoes e valores.

Historicamente, a configuracao de espagos nacionais ocorreu em geral
a partir do dominio e supremacia de determinado grupo local/regional sobre
outros e da subordinagao de sistemas locais de poder, até entdo autbnomos e
independentes, por macrounidades politico-territoriais. Dai que o territorio
nacional reflita simultaneamente unidade e diversidade de territorialidades,
entendidas como o vivido territorial em todas as suas dimensoes. Conforme
assinalado por Raffestin (1993, p. 158), “os homens ‘vivem’, a0 mesmo
tempo, o processo territorial e o produto territorial por intermédio de um
sistema de relacOes existenciais e/ou produtivistas”, entendendo que “todas
sao relacées de poder, visto que ha interagdo entre os atores que procuram
modificar tanto as relacbes com a natureza como as relacoes sociais”.

Os arranjos relacionados a formaciao dos HEstados modernos — a
separacao de jurisdi¢des, o estabelecimento de uma autoridade politica em
comunidades territoriais autbnomas, a acomodacao da diversidade cultural em
fronteiras territorialmente soberanas e a sua codificagao através dalegislaciao —
representaram o estabelecimento de um sistema de territorialidade fundada na
delimitacio de Estados soberanos. A pratica politica foi dada uma localizagio
na qual ocorrer: o espago centrado no Estado territorial. E também foi dado
um projeto temporal: “a mediacao de diferencas — de interesses, culturas,
valores e classes — no interior do aparato da comunidade politica nacional”
(WALKER; MENDLOVITZ, 1990, p. 170).

O Estado-nagao, diferentemente das sociedades localizadas da era pré-
moderna, restritas a vizinhanca adjacente, se concretizaria pelo artificio da
identidade nacional. Esta emerge como problema e sobretudo como ‘tarefa,
sempre incompleta, ja que permeada de tensdes e conflitos, fundada na
coer¢ao sobre a multiplicidade (BAUMAN, 2005). A “identidade nacional”
constitui-se portanto como uma ficgao, da necessidade de o Estado estabelecer
seus alicerces e sua legitimidade, sobrepondo uma comunidade nacional
coesa sobre o agregado de individuos que passam a estar no ambito de sua

soberania, e que, no momento em que alienaram poder, tornam-se um povo, o
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conjunto dos portadores de direitos reconhecido pelo soberano. Dai que “o
conceito de povo e, acrescentarfamos, junto com o de identidade nacional] aparece
na modernidade como nma produgio do Estade” (NEGRI, 2003, p. 143).

O Estado-nac¢iao faz assim da ‘natividade ou nascimento’ o ‘alicerce
da sua soberania’(AGAMBEM*" apud BAUMAN, 2005), invocando raizes
comuns, a nacionalidade compartilhada, como instrumento de mobilizagao
ideolégica — lealdade e obediéncia patridticas —, de legitimacgao e unificagao
politica do Estado. Estado e nacdo apoiam-se entdo mutuamente — um
Estado, uma nacao. A diversidade cede lugar a uma “uma narrativa historica
padrao e a um calendario padrao de rituais de meméria” (BAUMAN, 2003, p.
83). Assim ¢ que o imaginario territorial ¢ povoado de emblemas - a bandeira,
o hino, os monumentos, a cultura de modo amplo - que justificam a institui¢ao
de um poder, de sua projecdo no tempo e no espago, de uma identidade e
de sua organizagao efetiva sobre um territério e no interior de um sistema
politico, atuando tanto como utopia/projeto para o futuro — a construcao
de um destino compartilhado -, como enquanto passado, memoria coletiva,
identidade cultural (ALBAGLI, 2004).

As fronteiras, por sua vez, nao foram tracadas para defender a
singularidade de identidades ja existentes, mas normalmente o oposto: as

<

identidades “comunitarias” compartilhadas sio subprodutos do processo

(feroz) de estabelecimento de fronteiras. Conforme Bauman:

S6 depois que os marcos de fronteira sio cravados e as armas estio
apontadas contra os intrusos é que os mitos sobre a antiguidade das
fronteiras sdo inventados e as recentes origens culturais e politicas da
identidade sao cuidadosamente encobertas por ‘narrativas da génese’.
Hsses estratagemas tentam contornar o fato de que (pata citar Stuart
Hall) uma coisa que a idéia de identidade #do indica é um ‘nucleo
estavel do eu’, desenrolando-se do comeco ao fim através de todas as
vicissitudes de uma histéria sem mudanca (BAUMAN, 2003, p. 21-22).

O proposito das pressoes pela assimilacao era despojar os “outros”
¢ ]

de sua alteridade, torna-los indistinguiveis do resto do corpo da nagido: “A

“ AGAMBEN, G. Means without Ends, trad. Vicenzo Binetti e Cesare Casatino. Minneapolis: Univetsity
of Minnesota Press, 2000, p. 21. Apud BAUMAN, 2005.
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identidade nacional objetivava o direito monopolista [do Estado] de tragar
a fronteira entre 'nés” e “eles”. Do mesmo modo, o “pertencimento”, com
sua a¢ao integradora/disciplinadora precisava ser “constantemente seletivo,
alimentado e revigorado pela ameaga e pratica da exclusao” (BAUMAN,
2005, p. 28).

Desse modo, a ideia de identidade nao foi naturalmente gestada, nem
emergiu da experiéncia humana como um fato autoevidente (BAUMAN,
2005), mas despontou na modernidade vinculada a formagao do Estado
moderno, da necessidade de construir sua soberania e, junto com ele, o Estado-
nagao. Logo, a noc¢ao de identidade foi, desde o inicio, e continua sendo
em boa parte, uma no¢ao agonistica, envolvendo nao somente convencimento
e doutrinacdo, mas também coer¢ao, destinada a permanecer incompleta
e eternamente precaria, algo sempre a se consolidar — “um projeto a exigir
vigilancia continua, um esforgo gigantesco e o emprego de boa dose de forca
a fim de assegurar que a exigéncia fosse ouvida e obedecida.” (BAUMAN,
2005, p. 27).

Para Bauman, entretanto, a fragmentagao étnico-territorial é hoje algo
alimentado pelas forgas destrutivas globais: “Qualquer um que defenda
‘identidades locais’ como um antidoto contra os maleficios dos globalizadores
esta jogando o jogo deles — e esta nas maos deles.”” (BAUMAN, 2005, p. 95).
Para o autor, no mundo globalizado, as fronteiras se multiplicam para os que
nao tém a possibilidade de definir a propria identidade. Existe ai também

uma forte hierarquizagao entre dois polos:

num polo, aqueles que podem constituir e desarticular as suas
identidades mais ou menos a propria vontade, no leque de ofertas
extraordinariamente amplo, de abrangéncia planetaria; no outro pélo,
a grande maioria que teve negado o acesso a escolha da identidade,
mas teve suas identidades aplicadas e impostas por outros... (BAUMAN,
2005, p. 44).

De uma perspectiva analoga, outros autores tém argumentado que,
historicamente, as estruturas de poder tém recorrido a particbes de toda

ordem, especialmente as de carater territorial (cf. HARVEY, 1993). Em
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outros termos: “O exercicio do poder implica manipulagdo constante da
oposi¢ao continuidade versus descontinuidade.” (RAFFESTIN, 1993, p. 169) .

A perspectiva habermasiana

O ponto de vista de Habermas, nessa discussao, ¢ sempre no sentido
de priorizar o lugar do individuo cidaddo, que ele considera ser a base da
“soberania popular”, relativamente a qualquer possivel fragmentacao que
possa vir a ameacar ou ferir o republicanismo democratico.

Habermas assinala que a consciéncia nacional teria sido “a primeira
forma moderna de identidade coletiva” e de responsabilidade de “wus pelos
outros”, abrindo a possibilidade posterior, nas “republicas democraticas”, de
transformacao dos “sujeitos” em “cidadaos” politicamente ativos. O autor
apontaque, sem essa “fusaoartificial” em torno de uma “consciéncia nacional”,
de uma “consciéncia de pertencimento ao ‘mesmo” povo”, dificilmente o
Estado-nagao iria desdobrar-se posteriormente na “implementacio legal da
cidadania democratica”. Para ele, a facanha do Estado-nacio foi “ter resolvido
dois problemas: com base em um novo wodo de legitimagao, ele tornou possivel
uma nova forma de integracao social mais abstrata.” (HABERMAS, 2002, p.
134). No entanto, ele ira argumentar, o nacionalismo hoje pode constituir
forte ameaga ao recorrer a ideia de lagos que sao independentes de, e a priori
a, uniao voluntaria e a opiniao politica de cidadaos, evocando, dentre outras,
as politicas racistas do nazismo.

Habermas reconhece, por sua vez, que a unidade do Estado-nagao em
torno de uma populagio relativamente homogénea do ponto de vista cultural
ja nao se sustenta mais, ressaltando a necessidade de haver uma dissociagao
entre o nivel da cultura politica compartilhada e os niveis das subculturas e
suas identidades “pré-politicas”.

Ele considera que o multiculturalismo é um desafio mesmo em
sociedades como a norte-americana e apenas viavel na vigéncia de um
“Estado democratico de direito”, conquistado por “cidaddos participantes do
exercicio da autoridade politica” (HABERMAS, 2002, p. 135). Nio somente,

porém, “sob a forma de direitos liberais a liberdade e direitos politicos a
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participagao, mas também mediante o gozo profano de direitos sociais e
culturais a0 compartilhamento.” (HABERMAS, 2002, p. 142).

O autor ressalva ainda que o enfrentamento da tensao entre
o universalismo abstrato tepublicano e o pluralismo/patticularismo

cultural®

pressupde, mas nao se resolve tdo somente por, um sistema de
direitos ou o que ele chama de “soberania popular”. O central estaria na
“institucionalizagao de uma pratica cidada do uso publico das liberdades
comunicativas” (HABERMAS, 202, p. 292), no principio do discurso como
principio da democracia. Coerente com suas teses do agir comunicativo,
Habermas considera que o essencial ¢ uma “concepcao intersubjetivista da
soberania popular”, pela “praxis da consulta entre participantes do processo
de comunica¢ao” na busca de “decisdes motivadas pelo bom senso”. Para
ele, ainda, trata-se de um conceito “nao-instrumental de politica” apoiado no
“conceito da pessoa que age comunicativamente”, estabelecendo “condi¢bes
de reconhecimento reciproco” (HABERMAS, 2002, p. 164). Dai a propugnar
que, ainda que no contexto do multiculturalismo, estabele¢a-se uma cultura
comum, uma linguagem e convencbes de comportamento comum, numa
arena politica compartida.

Para Habermas, entao, “inclusao quer dizer que a coletividade politica
permanece aberta para aceitar como membros os cidadaos de qualquer origem
sem incorporar o outro na uniformidade de uma comunidade do povo
homogénea”. E ele acredita que os Estados constitucionais democraticos
dispoem de formas suficientes de inclusao, sensiveis as diferencas, sejam
individuais ou de grupos especificos, no ambito do Estado-nagao. Ressalva
que os limites dessa aceitagdo devem ser decididos pela comunidade
concreta de cidadios no momento e contexto especifico. Ou seja,
desde que nao se contrariem os principios constitucionais vigentes. Ele
claramente prioriza a garantia de direitos basicos (ainda que imperfeitos)
alcancados pela “nac¢io real dos cidadaos” sobre possiveis fragmentagoes
de uma “nagao étnico-cultural imaginada” (HABERMAS, 2002, p. 134-5).

A esse respeito, ele desenvolvera toda uma argumentacio sobre a ambivaléncia ¢ a tensdo entre o
universalismo republicano de associagio voluntaria de cidados e o particularismo nacionalista de uma
comunidade unida por lagos de uma histéria e lingua comuns (HABERMAS, 2002).
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Segundo o autor, “a coexisténcia com igualdade de direitos de diferentes
comunidades étnicas, grupos linguisticos, confissdes religiosas e formas
de vida nao pode ser obtida ao preco da fragmentacao da sociedade.”
(HABERMAS, 2002, p. 173).

Para ele, ainda, a igualdade de direitos em sociedades multiculturais
implica também a possibilidade de confrontacao de cada heranca cultural, em
seu proprio ambito ou com outras culturas, seja no sentido de sua perpetuagao

ou de sua transformacao, mesmo que para romper com a tradicdao. Ou seja:

A mudanca acelerada das sociedades modernas manda pelos ares todas
as formas estacionarias de vida. As culturas s6 sobrevivem se tiram
da critica e da cisdo a for¢ca para uma autotransformacao. Garantias
juridicas s6 podem se apoiar sobre o fato de que cada individuo, em
seu meio cultural, detenha a possibilidade de regenerar essa forca. E
essa forga por sua vez ndo nasce do isolamento em face do estrangeiro

e de pessoas estrangeiras, mas nasce também — e pelo menos em igual
medida — do intercambio entre eles. (HABERMAS, 2002, p. 260).

Singular e comum

Outro conjunto de abordagens, em torno das teses do “capitalismo
cognitivo” (Negti, Hardt, Moulier-Boutang, Lazzarato, Cocco, entre outros),
apresenta uma perspectiva distinta nesse debate. Mobilizadas pelo interesse
em compreender as mutagdes antropologicas da modernidade - e as lutas
pela distribuicao de riqueza que as impulsionam - em torno da produgao
de (inter)subjetividades, essas teses tém como centrais em sua analise os
conceitos de comum e de multidao. Inspiram-se largamente na filosofia de
Espinoza, recorrendo ainda a contribui¢oes de Foucault, Deleuze, Guattari,
entre outros, sempre com uma releitura propria e, por vezes, critica NEGRI,
2003; HARDT;NEGRI, 2005; CASARINO; NEGRI, 2008).

O comum ¢ visto como a antitese da identidade, da comunidade e
do consenso; ao contrario, seria constituido e enriquecido pela produgao
de singularidades, de diferencas (ai distintas da no¢ao de individuo como
repeticao), a partir dos atributos de dadiva e receptividade, mas também dos

processos de luta e de resisténcia. Diferencia-se af da perspectiva hobbesiana,
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que pensa a relacdo com o outro dentro de um individualismo apropriador,
movido pelo medo e o egoismo, cuja tensio se resolveria por um contrato de paz.

Aqui o conceito de amor em sentido filos6fico, mas também material
e politico, ¢ central. Nao o amor identitario, que seria, dessa perspectiva,
uma forma “corrompida’ de amor, um amor pelo mesmo, num “processo de
unificagao”. A concepgao tradicional de “amor pelo seu vizinho” ¢ criticada,
apontando-se para necessidade de sua ampliagao para uma interpretagao mais
generosa, entendendo vizinho “nao como o mais préximo e o mais parecido
com vocé, mas o contririo, como o outro”’, no sentido de “amar a alteridade”
(HARDT; NEGRI, 2009, p. 182), “amar o mais distante” (Nietzsche®® apud
HARDT; NEGRI, 2009, p. 183). Dai derivam-se implicagdes materiais
e politicas: “mesmice e unidade envolvem nenhuma criagdo, mas mera
repeticao, sem diferenca”’ (HARDT, NEGRI, 2009, p. 184). Amor entao
adquire um sentido ontolégico, como constituicao do ser e do comum, e um
sentido politico, como composigao de singularidades.

Multidao, por sua vez, ¢ entendida como forma pods-moderna de
movimentos da populagdo, em contrapartida ao conceito de povo. A
inspiragao original provém mais uma vez do pensamento de Espinoza — que
entende multidao como “uma multiplicidade de singularidades que situam em
alguma ordem”, como algo que lhe é imanente (NEGRI, 2003). Outra nogao
crucial ¢ a de subjetividade, dentro de uma perspectiva relacional: “o sujeito
¢ definido por meio de sua relagio com o conjunto (...) 0 sujeito nao possui
subsisténcia a nao ser na relagao..” (NEGRI, 2003, p. 142). Nesse sentido,

a multidao é concebida como um conjunto quase infinito de singularidades:

multiddo nio é nem encontro da identidade, nem pura exaltacdo das
diferencas, mas ¢ o reconhecimento de que, por tras de identidades
e diferencgas, pode existir ‘algo comum’, isto ¢, ‘um comum’, sempre
que ele seja entendido como proliferacio de atividades criativas, relagSes
ou formas associativas diferentes. (...) O comum (na multidao) nunca
¢ o idéntico, ndo é comunidade (Gemeinschafl): ndo é tampouco pura

Y NIETZSCHE, E Thus Spoke Zarathustra. Cambridge: Cambridge Univetsity Press, 2000. p. 44-45.
47 “Sameness and unity involve no creation but mere repetition without difference.” (HARDT; NE-
GRI, 2009, p. 184)
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sociedade (Gesellschafi), isto ¢, diversidade de individuos apropriadores.”
(NEGRI, 2003, p. 148)

Ou seja, “a singularidade ¢ feita do conjunto e faz o conjunto.” (NEGRI,
2003, p. 159). Portanto, dessa otica, 0 que reune e constitui 0 comum nao
¢ a diferenca em si, mas a atividade, o movimento, que permite a criagao
de coisas, a constitui¢do, ainda que sem qualquer sentido teleolégico prévio:
“Qualquer telos eventual, possivel, variavel, aleatorio vem a posteriori, é¢ dado
apenas depois: ¢ determinado e redeterminado mais e mais novamente na
atividade cotidiana de verificagao de nossas habilidades produtivas, de colocar
essas habilidades em teste.”* (CASARINO; NEGRI, p. 85). A produgio do
novo ¢ apenas uma das possibilidades, mas nao ¢ a tnica, nem é um a priors,
embora seja a mais frequente.

A singularidade portanto nido se da por sua esséncia, mas por
sua existéncia; e a multidio nao pressupde uma identidade @ priori, mas
reconfigura-se em um processo continuo de dissolugdo e recomposicio, de
construcao constante: “A multidao deve ser entendida, entdo, nio como set,
mas como fazer — ou melhor como um ser que ndo ¢ fixo ou estatico, mas
constantemente transformado, enriquecido, constituido por um processo de
fazer” ¥ (HARDT; NEGRI, 2009, traducio minha).

Essa multiplicidade de sujeitos recompde-se constitutivamente por
meio da linguagem e da praxis social, sendo a linguagem a expressio que
constituiu o elemento criativo, a0 mesmo tempo em que supoe antagonismo
(NEGRI, 2003). A linguagem ¢ vista como central na constitui¢ao do comum,
nao pela busca do entendimento ou do consenso, mas como elemento de
constituicao, de criacao, de inovacdo. Torna-se assim central a tensio entre,
de um lado, as diversas hierarquias linglisticas e, de outro, a criatividade

na partilha lingtistica, na geracio de linguagens comuns, ainda que nao

“ “Any eventual, possible, variable, aleatory telos comes only afterwards, is given only later: namely, it is
determined and redetermined over and over again in the quotidian activity of verifying our productive
abilities, of putting such abilities to the test.” (CASARINO; NEGRI, 2008, p. 85)

* “Multitude should be understood, then, as not a being but a making — or rather a being that is not
fixe nor static but constantly transformed, enriched, constituted by a process of making” (HARDT;
NEGRI, 2009).
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unificadas, contribuindo para a hibridizagao das subjetividades sociais — e
assim da sua criatividade (HARDT; NEGRI, 2005).

Aqui as dimensdes e 0s processos econoémico, politico e, poderfamos
acrescentar, cultural, estao interligados. Tal conceito de multidao emerge
a partir de uma perspectiva materialista e historica, relacionando-se a
dissolugao de uma massa concretamente definida e homogénea do fordismo
e a emergéncia de novas formas e aparatos produtivos, projetando o papel
do trabalho imaterial cooperativo, dai derivando implicagdes politicas

inextricaveis:

Na fase pés-moderna, o conceito de multidao se liga a existéncia de
singularidades definidas por sua capacidade de expressar trabalho
imaterial e pela poténcia de reaproximacio da producio através do
trabalho imaterial (através da atividade). Podemos dizer que a forva-
trabalho pds-moderna ocorre na forma da multidao (e que, consequentemente,
a forma politica da produ¢io poés-moderna é a da democracia absoluta).
(NEGRI, 2003, p. 143).

Democracia ¢ af entendida nao como “uma subespécie do liberalismo ou
uma subcategoria do constitucionalismo, mas uma “forma de governabilidade”
[0 autor cita aqui Foucault] que tende a extingao do poder constituido, um
processo de transi¢cao que libera o poder constituinte...” (NEGRI, 2002, p.
48-49).

Assim, a ideia de singularidade opoe-se frontalmente a de identidade.
Hardt e Negri (2009) argumentam que, ainda que uma “politica de identidade”
seja de inicio necessaria, de modo a tornar evidentes e combativeis o
preconceito, a violéncia e a subordina¢ao (como nos casos dos estigmas
étnicos, de género ou de op¢ao sexual), ela deve ser superada pela aboli¢do e
liberagao de toda identidade, abrindo caminho para proliferacao, a convivéncia
e alivre interagao das diferencas nao-hierarquicas e nao identitarias. Enquanto
a identidade estaria ainda no reino da propriedade, a singularidade se situaria
no reino do comum; logo preconizam uma “politica da singularidade”. Trata-
se da multiplicidade fora de si mesma (ou seja, sempre em relagdo a outras

singularidades) e dentro de si mesma (ela pode ter diferentes facetas), bem
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como por estar em constante fluxo, em metamorfose, em um processo
permanente de transformacao, ou seja, “as identidades existentes nao servem
mais como ancoras” (HARDT; NEGRI, 2009, p. 338-339).

O “outro”, neste caso, refere-se também a nés mesmos, ou seja, 0 que
estd em questao “nao é o que somMos, mas sim o que estamos em processo de
nos transformar — isto é o Outro, nosso tornar-se outro” (DELEUZE®" apud
HARDT; NEGRI, 2009, p. x).

O espago digital e possiveis questdes

Como se situa entdo a emergéncia do espago digital nesse contexto?

Bauman assinala que o desenvolvimento da informatica levou a
“emancipac¢ao do fluxo de informacao proveniente do transporte dos corpos”.
Nisto, “a comunicacao entre os de dentro e o mundo exterior se intensifica
e passa a ter mais peso que as trocas mutuas internas, embagando a distingao
entre ‘n6s’ e ‘eles” (BAUMAN, 2003, p. 18), aumentando a porosidade entre
o interno e o externo. A informagdo passa a viajar independente de seus
portadores, a fronteira entre o ‘dentro’ e o ‘fora’ ndo pode ser estabelecida e
muito menos mantida (BAUMAN, 2003, p. 18-19).

As redes de comunicac¢io, atuando como cadeias de fluxos continuos
de idearios e valores, estariam contribuindo para descolar os individuos de
seu ambiente imediato, vinculando-o a outros espagos de referéncia que nao
mais o territorio enquanto continente de memoria coletiva. Dissolve-se af a
“unidade da comunidade”, ou a “naturalidade do entendimento comunitario,
a homogeneidade. Usando a metafora do “liquido mundo moderno” — no
sentido de que nao se consegue manter a forma por muito tempo -, Bauman
argumenta que, a identidade coesa, fixada, solida, inflexivel, passa-se a uma
rede de conexoes, “identidades e movimento” (BAUMAN, 2005, p. 32). De
sua perspectiva, entretanto, 0 movimento Nao mais COMO uma conquista ou

uma escolha: ¢ hoje antes uma imposigao, um #ust. ( BAUMAN, 2005, p. 38).

0 “the existing identities will no longet serve as anchors” (HARDT; NEGRI, 2009, p. 339).
31 “js not what we ate but rather what we are in the process of becoming — that is the Other, our
becoming-other” (DELEUZE, G. What is a dispositive [z ARMSTRONG, T. (ed.) Miche! Foucaut! Phi-

lospher. New York, Routledge, 1992. p. 159-168. Apud HARDT; NEGRI, 2009).
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Desconstruida aquela identidade que parecia natural, os individuos,
destituidos das estruturas de referéncia tradicionais, buscam encontrar
e reestabelecer grupos, recorrendo a mediagdes eletronicas, as quais ele
considera, no entanto, frageis “totalidades virtuais, em que ¢ facil entrar e ser
abandonados” (BAUMAN, 2005, p. 31). Os individuos e grupos ficam assim
entre a liberdade de escolha, de nada pertencer, versus a seguranga oferecida
pelo pertencimento.

Para Bauman, nao ¢ a constitui¢ao do espago digital a forca propulsora

dessas mudancas, mas o sentido é inverso:

¢ porque somos incessantemente for¢ados a torcer e moldar as nossas
identidades, sem ser permitido que nos fixemos a uma delas, mesmo
querendo, que instrumentos eletronicos para fazer exatamente isso nos

sdo acessiveis e tendem a ser entusiasticamente adotados por milhdes.
(BAUMAN, 2005, p. 97)

Para Habermas, por sua vez:

Embora o crescimento de sistemas e redes multiplique os contatos
e informacdes possiveis, ele ndo tem como consequéncia per se a
ampliacio de um mundo intersubjetivamente partilhado, nem
tampouco a unido discursiva de pontos de vista relevantes. (...) A
consciéncia de sujeitos que planejam, comunicam-se e agem uns
com 0s outros parece ser a0 mesmo tempo ampliada e fragmentada.
Os grupos de opinido publica criados na Internet continuam
segmentados, separados uns dos outros como comunidades aldeas
globais. (Habermas, 2002, p. 144)

Habermas (2002) teme que o enfraquecimento do Estado-nagio,
ante o aprofundamento do processo de globalizacdo, traga consigo o
enfraquecimento de todas as formas de integracao politica, e relegue os
cidadaos ao abandono em um mundo “pds-politico”. Neste vigoraria uma
“logica de redes” interconectadas anonimamente e supostamente regulada
pela mao invisivel da economia global, em que as empresas multinacionais
sao o modelo de conduta, e em que se teria a auséncia de “um universo de

significados compartilhados intersubjetivamente”.
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Aponta para a tendéncia a superacao dos formatos historicos
atualmente vigentes, no caminho do fortalecimento de institui¢Ges
politicas em nivel supranacional e de sociedades pds-nacionais. Nesse
quadro, para ele, a alternativa estaria no fortalecimento das institui¢oes
internacionais (ou até de um “Estado-nagao transformado, mais do que
abolido”), colocando em duvida, no entanto, a possibilidade de uma
opiniao e formagao de vontade democratica forte para além do nivel do
Estado-nacao.

Hardt e Negri (2005), por sua vez, argumentam que a globalizacao
apresenta dois sentidos ou tendéncias: de um lado, a difusao do “poder em
rede” (do Império), das suas formas hierarquicas e novos mecanismos de
controle; e, de outro, as novas possibilidades de encontro na diferenga, de
comunicag¢ao e criagao de novos circuitos de cooperagao e atuagao conjunta,
de vida em comum e de produgdao do comum (a rede da multidao). Para eles,
“o desafio apresentado pelo conceito de multidio consiste em fazer com
que uma multiplicidade social seja capaz de se comunicar e agir em comum,
a0 mesmo tempo em que se mantém internamente diferente.” (HARD'T;
NEGRI, 2005, p. 13).

Nesse sentido, as redes digitais distributivas, como a Internet,
constituem um meio ou modelo desse tipo de atuagdo, a medida que permitem
a existéncia de diferentes pontos nodais interconectados e a abertura para
novos acréscimos e participantes.

Assim, em contrapartida ao “paradigma disciplinar” descrito por

Foucault, para os autores, hoje

vemos redes em toda parte (...) Nao é que nio existissem redes
anteriormente ou que a estrutura do cérebro tenha mudado. E
que a rede tornou-se uma forma comum que tende a definir nossas
maneiras de entender o mundo e de agir nele. E sobretudo, da
nossa perspectiva, as redes sao a forma de organizacao das relagoes
cooperativas e comunicativas determinads pelo paradigma imaterial
de producao. A tendéncia dessa forma comum para se manifestar e
exercer sua hegemonia ¢ o que define o periodo. (HARDT; NEGRI,
2005, p. 191).
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Consideragoes finais

Algumas questbes emergem como cruciais, nesse debate, a seguir
sumarizadas.

A questao da democracia aparece como central. Para Habermas, trata-
se de garantir e ampliar as condigdes da democracia constitucional. Negri, por
sua vez, entende democracia nao como forma de governo — “governo de um
por muitos” — mas como forma de estar junto, como expressao da multidao
e, por conseguinte, do comum (CASARINO; NEGRI, 2008). O que importa
¢ a possibilidade de inova¢ao democratica pelo poder constituinte como
alternativa a soberania tradicional do poder constituido (NEGRI, 2002), ou
um “novo projeto de democracia” (HARDT; NEGRI, 2005).

O papel da linguagem ¢ crucial, aqui também sob perspectivas diversas:
seja como construcao do entendimento visando ao consenso, no sentido de
Habermas, seja como “um conjunto de sinais que possibilitam a elaboragao
do social” (CASARINO; NEGRI, 2008, p. 127) e a (re)constitui¢io continua
de singularidades. O desafio de uma linguagem comum apresenta-se em
ambos 0s casos.

A transformacao da base técnica ¢ fator chave, porém, como constru¢ao
social e produto de relagdes sociais em cada momento histérico, ela mais
integra do que propriamente define as relagdes com o outro, como ¢ o caso
das atuais plataformas digitais e das novas configuragoes em redes eletronicas
que elas facilitam.

Por fim, as opinides convergem na preocupagiao quanto a abertura ao
ontro, nao apenas no que ¢ diferente de noés, mas na possibilidade de uma

permanente e imprevisivel transformacao de nés mesmos, do vir a ser.
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A INCLUSAO DO OUTRO NA SOCIEDADE DIGITAL -
REFLEXOES SOBRE INCLUSAO E ALTERIDADE

Rosa Maria 1 eite Ribeiro Pedro

Desde o advento das novas tecnologias, em especial as tecnologias de
comunicag¢ao, podemos afirmar, com seguranca, que a informagao se tornou
um operador estratégico tanto na caracterizacao dos processos sociais,
quanto na implementacao de a¢oes que decorrem de tal caracterizagao. Nao
por acaso, um dos modos de fazer referéncia a sociedade em que vivemos é

nomea-la “sociedade da informacao”™

(...) estamos verdadeiramente adentrando uma nova maneira de se
comunicar, de se socializar, e por sua vez, de competir economicamente.
Como a nogao de “informacio” é extremamente abrangente, pode-se
dizer que o fendmeno influenciara todas as areas do agricultor ao fisico
nuclear. (POVOA, 2000, p. 12-13).

Para alguns pesquisadores, a transformagao decisiva no que diz
respeito a informacao se deu em termos da possibilidade de sua digitalizagao,
aumentando consideravelmente o que se pode transmitir e circular —
possibilidade de compressio de dados — bem como a fidedignidade do que é
transmitido — possibilidade de corre¢ao dos erros NEGROPONTE, 1995).
Adicionalmente, ressalta-se a poténcia de interatividade da informacao digital,
por conta de sua razoavel independéncia do suporte fisico (COSTA, 2002).
Assim, nio seria incorreto afirmar que estamos em vias de constituir uma

“sociedade digital” ou uma “cultura digital’:

A cultura [digital] da atualidade estd intimamente ligada a idéia
de interatividade, de interconexio, de inter-relacio entre homens,
informagdes e imagens dos mais variados géneros. Essa interconexio
diversa e crescente ¢ devida, sobretudo, a enorme expansiao das
tecnologias digitais na ultima década. Com o forte crescimento da
oferta e consumo de produtos ditos de ultima geracio, ja nao se pode
mais falar do futuro que bate as nossas portas, mas simplesmente de
alguns novos habitos disseminados entre milhoes de pessoas por todo
o mundo. (COSTA, 2002, p. 9).
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Proponho tomar essa expressao — sociedade digital — do mesmo
modo como tenho explorado o tema da sociedade tecnolégica: como
um modo de coproduciao (PEDRO, 1996; 2003; 2005). Trata-se, antes de
tudo, da recusa da nocao de impacto tecnolégico, ou seja, da ideia de uma
tecnologia que se constitui como uma exterioridade em relagao a sociedade,
uma tecnologia exterior as relagdes sociais. Isto porque a maior parte
das analises acerca das relagoes entre tecnologia e sociedade encontra-se
fundamentada nesta exterioridade, revelando inescapavel determinismo,
que ora assume sua faceta socioldgica, ora sua faceta tecnologica. De
acordo com o primeiro, a sociedade possuiria papel determinante na
producao dos objetos técnicos, de tal modo que estaria sob nosso dominio
nao apenas a autoria das “inveng¢des”, como também a responsabilidade
pelas consequéncias que advém do que ¢ criado. Neste caso, o progresso
cientifico-tecnolégico seria uma espécie de consequéncia natural do
desenvolvimento de nossa sociedade e disso deverfamos nos orgulhar —
quando este progresso redundasse no bem comum — ou nos precaver, pois
alguns desses avangos poderiam levar a uma exploracao ou aliena¢io do
homem. De qualquer modo, nio ha duvidas de que o presente e o futuro
da tecnologia dependem de nés. Na segunda forma de determinismo, o
que ressalta é o poder conferido a tecnologia de conformar nossas vidas,
tornando-nos reféns do que produzimos. Neste caso, o que parece estar
em jogo ¢ uma espécie de autonomizacgao da tecnologia que, a0 assumir e
radicalizar certas caracteristicas antropomorficas, configuraria um cenario
em que a “criatura” escapa do controle do “criador” e nos domina —
cenario este que ha muito frequenta a ficgao cientifica norte-americana.

Para ndo sucumbir a tal discussio polarizada, é preciso reconhecer
nela um problema nodal: o fato de estes estudos tomarem ambos os termos,
tecnologia e sociedade, como ja-dados, como tecidos densos cujos contornos
sabemos identificar e dos quais devemos partir como base para nossas

pesquisas®. Propomos, alternativamente, um angulo de analise em que a

*> Uma discussdo aprofundada das relagdes entre tecnologia e sociedade do ponto de vista da historia
da técnica pode ser encontrada no ensaio de Tamara Benakouche (1999): Tecnologia é sociedade: contra a
nogao de impacto tecnoldgico.
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técnica deixa de ser o que afronta a sociedade para participar de nossa propria
configuracao™. Trata-se de perceber, na tecnologia, sua poténcia nio apenas
de se construir no social, mas, sobretudo de tecer o social, modelando os
sujeitos, os corpos e a vida. Assim, compreendemos os fenémenos como
efeito dos agenciamentos entre os humanos e os objetos técnicos — ou
naohumanos (LATOUR, 1994; 20006).

A partir de tais consideragdes, podemos nos voltar para os dois temas
que articulam este painel: a inclusao ¢ a alteridade.

O tema da inclusdo na sociedade digital tem sido problematizado
a partir de sua inser¢ao em um terreno politico mais amplo, entendendo
que os avancos tecnolégicos comportam certo paradoxo: eles nio
geram apenas sujeitos mais aptos a lidar com o mundo, mas sobretudo
grande percentual de excluidos, sobretudo a partir da estreita relagao
entre tecnologia e capital. Esta percep¢ao engendra a necessidade de
propor estratégias e politicas para incluir os “excluidos digitais” — que
sao, igualmente, “excluidos sociais” — buscando ao menos evitar que as
desigualdades sociais aumentem ainda mais “com a vantagem que OS
grupos da popula¢do com mais recursos e educagao podem obter pelo
acesso exclusivo a este instrumento” (SOR]J, 2003, p. 62).

Assim, a tecnologia que exclui ¢ tomada como aquilo mesmo que pode
incluir. E se a exclusao digital se entremeia com a exclusao social, a tecnologia
torna-se ferramenta poderosa de inclusao social. Busca-se incluir pela
informagao, pelo acesso, pela capacitacao. Vale ressaltar o quanto a op¢ao
por essas estratégias pode comportar ciladas. A medida que as tecnologias
se tornam obsoletas muito rapidamente, acaba por se gerar um “horizonte
de inclusio” quase sempre inalcangavel, acessivel, na maior parte das vezes,
apenas por quem pode pagar por elas. Além disso, a inclusao tende a ser

pensada numa espécie de “trajetoria evolutiva”, na qual se passa da exclusio/

3 Esta compreensio parece encontrar ressondncia na argumentacio de Lemos, quando propde com-
preender as transformacoes das cidades contemporéneas a partir do conceito de “cidade-ciborgue™:
“O entendimento da relagdo entre cidades e telecomunicagGes deve superar o determinismo tecnolgi-
co ¢ o futurismo utépico/distdpico tio tipicos das analises dos ‘impactos’ das tecnologias na sociedade
e na cultura” (LEMOS, 2005, p. 12)
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ignorancia a inclusao/prosperidade, sendo a informacio e a tecnologia
capazes de suprir esta lacuna (FERREIRA & ROCHA, 2009). Nestes casos,
mesmo os projetos em cuja base estaria a democratizagao da sociedade e a
constituicao da cidadania apoiam-se na premissa de que os sujeitos, uma vez
“informados” e capacitados ao acesso, tornar-se-3o “cidadaos”.

Vale recuperar aqui as considera¢oes de Gilles Deleuze (1992), para
quem a informag¢ao nao seria um elemento neutro que, uma vez adquirido,
nos capacitaria a melhor decidir. Para Deleuze, quando nos informam
algo, estdo, na verdade, nos dizendo o que julgam que devemos crer e
ainda que devemos nos comportar como se acreditissemos na informagao
oferecida. Informar significaria, assim, fazer circular uma palavra de
ordem e, nesse movimento, modelar de modo continuo, flexivel e mutante
as configuragoes subjetivas e coletivas. Nesse contexto, os computadores
e suas redes figuram como instrumentos privilegiados para por em cena
tais dispositivos. Porém, isoladamente, nao explicam nada, o que implica
a necessidade de atentarmos para os processos através dos quais 0s
agenciamentos coletivos — homens e coisas — se constituem, tanto para
se assujeitar como para escapar aos saberes constituidos e aos poderes
dominantes — movimento esse que ira colocar em cena, é certo, novos
saberes e poderes. Nesse sentido, destacamos o carater da informagao de,
simultaneamente, construir-se no social e construir o social. Informacao
nao seria, assim, algo que circula e que devemos “captar”, mas antes o que
se constroi e se elabora em comum. Ela ¢é local, contingente e imprevista,
na medida em que supde o contato direto, as negociagcdes, as adaptagoes,
em suma, um percurso coletivo de concepgao.

Vale, entdo, perguntar: se a informagao tece e se tece em nosso mundo,
ha, de fato, excluidos? Nao estarfamos todos inseridos na légica digital,
“capturados” por ela — alguns, certamente, com pouco ou nenhum acesso
a sua produgaor E, se somos todos incluidos e excluidos, nao seria o caso
explorar as estratégias que se encontram em agao nessas capturas, a fim de
vislumbrar alguns movimentos que permitam interferir nessas logicas ja
estabilizadas — a maior parte delas homogeneizantes —, desterritorializando-

as e produzindo outros modalidades de existéncia?
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Essa questdo possibilita articular o segundo tema que proponho
analisar, qual seja, a questdo do “outro”. Isto porque as estratégias de
captura operam justamente pela homogencizacao, pelo apagamento da
heterogeneidade, ou ainda por uma diferenciacdo serializante, que pouco
atenta para as singularidades. Questionamos, entio, de que recursos
dispomos para apreender este “outro” — ou melhor, estes “outros” — em sua
heterogeneidade; para assim reconhecé-los e com eles dialogar?

Os principais movimentos nessa direcio parecem vir a partir do
reconhecimento de que o nosso conhecimento, bem como as nossas formas
socials, nao sdao universais, reconhecendo a legitimidade dos chamados
saberes locais. Como assinala Clifford Geertz (2001), este reconhecimento ¢é
relativamente recente, pois, no século XIX e durante boa parte do século
XX, a cultura era tida como uma propriedade universal da vida social e humana,
englobando os costumes, as tradi¢des e as técnicas que a distinguiam da vida
animal, opondo-se, assim, a natureza. Somente a partir da I Guerra Mundial —
com o crescimento do trabalho de campo participativo e de longo prazo com
determinados grupos, sobretudo grupos em situagao de caréncia — a concepgao
genérica fol sendo substituida pela ideia de que haveria nao uma unica cultura,
mas culturas, cada uma delas bem delimitada, coerente, coesa, autbnoma —
uma espécie de “micromundo”. Somente na atualidade globalizada, quando os
(supostos) isolamentos sociais se tornam cada vez menotes ¢ 0s contatos cada
vez mais intensos, a imagem do mundo como um “catalogo” de culturas bem
definidas deixa de se sustentar. Sio menos as coesdes que parecem se destacar,
e mais as falhas e fissuras, evidenciando as culturas como “um amontoado de
diferengas num campo de ligagdes” (GEERTZ, 2001, p. 219).

Nesse sentido, a propria ideia de um saber local ganha outros contornos,
tornando-se uma caracteristica de todo e qualquer saber. Nas palavras de

Geertz:

Local é, claramente, um termo ‘relativo’. No sistema solar, a Terra é
local (podemos sair dela para fita-la); na galaxia, o sistema solar é local;
e no Universo, o sistema solar bem pode ser local (...). Portanto, a
diferenciaciao se da nio entre o saber ‘local’ ¢ o ‘universal’, mas entre
um tipo de saber local e outro”. (Idem, p. 124).
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Geertz, assim como Canclini (2003), busca acentuar o carater relacional
da construgao dos saberes, o que igualmente relativiza as identidades proprias
a cada localidade. Assim, identidade deixa de ser o que identifica um grupo e
permite distingui-lo de outros com base na diferenca, para ser pensada como

uma relacdo que, simultaneamente, conecta e diferencia:

(...) um campo de diferencas que se confrontam em diferentes niveis
— ndo ha unido sendo a que se sustenta contra as divisoes internas, nao
ha divisdo sendo a que se sustenta contra as unides incorporadoras

vorazes (GEERTZ, 2001, p. 223).

Segundo Canclini, a atualidade nos possibilita testemunhar um mundo
em constante transformacio, tornando mais fluidas as distingdes entre o
tradicional e o moderno, o culto e o popular. Certamente isto nao deixaria
intactos os limites que permitiam circunscrever determinada identidade. E um
dos vetores principais de aceleragao dos ritmos e de fluidez das localidades
¢ a revolugdo informacional, propria da sociedade tecnolégica. Para o autor,
portanto, a globaliza¢io nao tem necessariamente um carater nefasto de
homogeneizacdio do mundo e achatamento das diferencas, mas pode ser

também vetor de instabilizacao de nossos modos de conceber os outros:

Para além das narrativas faceis da homogeneizacio absoluta ¢ da
resisténcia do local, a globalizacdo nos defronta a possibilidade de
apreender fragmentos de outras culturas e refazer o que imaginavamos
como proprio em interagdes e acordos com outros (CANCLINI, 2003,
p. 115).

O jogo relacional de producao que fluidifica as fronteiras identitarias
implica, para alguns autores, que ja é tempo de abandonarmos o proprio
conceito de identidade, em prol de outro que faga mais jus a tais movimentos.
Um dos conceitos que tem sido trabalhado é o de identificacao que, segundo o
socidlogo Michel Maffesoli (apud PAIVA, 2000), opera segundo outra logica,
mais afeita a configura¢ao do cenario contemporaneo. De forma bastante
esquematica, pode-se assim diferenciar a logica da identidade e aquela da

identifica¢ao (quadro 1).
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QUADRO 1

Diferengas entre as logicas

LOGICA DA IDENTIDADE LOGICA DA IDENTIFICACAO
Iinfase na interioridade, na relagio a si Finfase na exterioridade, o “eu” configurado a
partir das diversas modulacdes da alteridade

Autonomia do sujeito, independente, em Heteronomia, sujeito como efeito de
Princfpicz‘ dos contextos que O atravessam c()njp:]sig(Bc:i, no (_]un] s¢ faz sentir uma

multiplicidade de interferéncias

Individuo unifieado, homogéneo Sujeito como “cascas de cebolas”, mobilizadas
ao sabor das vinculacoes

Estabilidade, fixidez da identidade, Pluralismo pessoal, fragilizacio do eu,
rd;.i\'irl(_{ica(;ﬁn identitiria {mn\'imcntns S0 ]Ci}]i:i:l id{,:nriﬁc;tgf)cs I’J()ﬂ[‘u:»'IiS, 111l,'1]tip]n5 ¢ voliteis,
dissolugio da identidade numa exterioridade que
a engloba

Relacio eu (interior) rerwes outro (exterior) Os outros em mim, primado da comunicacio

Processo de subjetivagio como biografia Caleidoscopio pessoal, socialidade movedica

coerente

MNarcisismo do eu Marcisismo do grupo (0 gozo do estar-com-o-
outro € tendencialmente coletivo)

O social é o cimento racional/contratual A socialidade € empatica e emocional

Logica do dever-ser, codigos universais Erticas particulares baseadas nos estilos de vida

Fonte: PAIVA (2000)

Como sintetiza Muniz Sodré:

A palavraidentificagdo ja tem uma ideia de movimento, de instabilidade,
de impermanéncia, enquanto que a identidade d4 uma ideia de
permanéncia, de fixacio (..) (SODRE, 1997, p. 107).

O filésofo Michel Serres também recusa o jogo identidade/alteridade
para penarmos nossa relacdo com o outro. O autor admite que, para que
exista vida tal como a concebemos, precisamos de algo que nos diferencie —
mesmo que seja uma {nfima membrana que nos dé um limite. No entanto,
esse processo de diferencia¢ao nao deve ser tomado como o que nos separa
do outro, mas justamente o que nos liga a ele, o que possibilita implicar em
uma mesma rede nods, os objetos, o mundo. Dessa rede, argumenta Serres,
emergem o que ele nomeia como alguns pertencimentos, frutos da cadeia de conexdes

que envolvem humanos, artefatos técnicos, dispositivos de a¢ao, pensamentos:

Quem somos? A interseccao, flutuante em func¢io da duracio, dessa
variedade, numerosa ¢ muito singular, de géneros diferentes. Nio
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deixamos de coser e tecer nossa propria capa de Arlequim, tdo matizada
ou tdo disparatadamente colorida quanto nosso mapa genérico.
Nio tem sentido, pois, defender com unhas e dentes um de nossos
pertencimentos; o que se deve, ao contrario, ¢ multiplica-los, para
enriquecer a flexibilidade (SERRES, agpud DOMENECH, TIRADO &
GOMES, 2001, p. 129, grifo nosso).

Substituit o jogo identidade/alteridade pela ideia de “mualtiplos
pertencimentos” pode ajudar a produzir o que Bruno Latour (1983, 2001)
chama de relato mais “simétrico”. Isto porque, como argumenta Latour,
mesmo quando adotamos uma postura relativista em relagdio ao outro,
“respeitando” seu saber local, nao colocamos em evidéncia o que ¢, de fato,
importante: que as culturas sao “programas produtores de verdade” e que
estes programas estio constantemente “em guerra” — uma guerra travada em
torno da verdade, ou melhor, em torno da possibilidade de “exportar” sua
verdade para além do seu local de produgio e torna-la hegemonica, calando
outras vozes. Como nesse combate h4, muitas vezes, vencedores, cria-se uma
assimetria. A antropologia e o relativismo nos ensinaram que é preciso desfazer
essa assimetria, mas nao foram especialmente habeis em problematizar a
propria batalha, o processo que gerou “vencedores e vencidos” — este mesmo
que faz com que apenas um dos saberes, o do “outro”, seja chamado de
“local”. Pergunta Latour: como deverfamos chamar o nosso proprio saber?
N2ao deveriamos também acentuar a sua “localidade”?

Segundo Latour, a problematizagao que incide sobre esses aspectos
nao ¢é apenas epistemoldgica, pois incorpora uma dimensao politica, capaz de
nos habilitar a retragar o caminho que transformou diferencas em hierarquias,
a fim de abrir caminho para “outras conversas, bem menos belicosas, mais
produtivas e, decerto, mais amistosas” (LATOUR, 2001, p. 37).

A mesma consideragdo parece estar na base do que Nestor Canclini
considera uma politica cultural democratizadora. Esta nio teria por tarefa
apenas socializar os bens culturais, mas, sobretudo, problematizar o que se
deve entender por cultura e quais sao os direitos do heterogéneo: “A primeira
coisa que deve ser questionada ¢ o valor daquilo que a cultura hegemonica

excluiu ou subestimou para constituir-se” (CANCLINI, 2000, p. 157).
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Assim, seria tarefa das politicas democraticas, além de criar espacos
para o reconhecimento e desenvolvimento coletivos, suscitar as condigoes
reflexivas, criticas, sensiveis para que seja pensado o que poe obstaculos a esse
reconhecimento. Para que seja possivel desconstruir discursos pretensamente
democraticos que, no movimento de se ocupar dos setores ¢ das pessoas
excluidas, registram e nomeiam a distancia entre “nés” e os “outros” — mesmo
que seja para tentar preencher esta lacuna posteriormente, num processo em
que as pessoas sao definidas nao por sua capacidade, mas por um nivel de
impoténcia.

O decisivo neste movimento de pensar as relagoes entre nos e os
outros como jogo incessante de diferenciagdes é atentar para o fato de que
tais diferenciagdes configuram-se como processamentos incessantemente
renegociados, em que as fronteiras constantemente se deslocam. A propria
globalizagao pode produzir alguns deslocamentos interessantes, sobretudo
quando traz para mais perto de nds algumas culturas que a distancia nos fazia
ver como “exoéticas”. A inusitada proximidade produz outras diferenciagoes,
mas também algumas improvaveis identificagoes, capazes de nos surpreender:

se nao sao mais “exdticos”, como vamos chama-los? Para Canclini, pode

b

haver algo de muito positivo nessa configuragao:

Existe algo de radicalmente democratico no reconhecimento de que,
muitas vezes, ndo sabemos como chamar os outros. Pode ser o ponto
de partida para atentar para o modo como eles mesmos se nomeiam
(CANCLINTI, 2003, p. 116).

Ouvir outras vozes, apostar na poténcia dos deslocamentos pode
se configurar em oportunidade unica para construirmos uma politica
efetivamente inclusiva. Ou, como diria Latour (2003), garantir que as vozes
dos novos candidatos a existéncia sejam ouvidas a fim de comecarmos a

construir um mundo comum — mais correto, diplomatico e justo:

Reabrir a negociacio entre as culturas ¢ possibilitar (...) uma forma de

reconhecimento dos outros, mais adequada do que a antiga definicao
dos modernos (LATOUR, 2003).
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PODER COMUNICATIVO EM HABERMAS

Delamar José 1 olpato Dutra

A nogao de um poder comunicativo extrapola o campo estritamente
normativo dalegitimidade®. Tal no¢ao remete a uma considera¢ao sociolégica,
ou politica, do poder, termos em que também podemos formular o Estado
de direito, visto que a teoria discursiva interpreta, a sua maneira, 0 CONCeito
de autonomia politica: “quando se 1¢ a autonomia politica na linha da ética do

discurso, impoe-se uma diferenciacio no conceito de poder politico”>

, qual
seja, aquela entre poder comunicativo e administrativo.

Essa no¢ao de poder comunicativo ¢é problematica na filosofia
habermasiana, visto que o uso publico das liberdades comunicativas, no
campo moral, engendra tio somente cognicdo, mas nio motiva¢io™. No
campo moral, Habermas titubeia entre uma posi¢ao que aceita que o uso da
razao pratica possa engendrar pequena for¢a motivacional e uma posigao de
que isso nao acontece, em razao do carater abstrato do raciocinio moral. Isso
ocorre porque Habermas defende uma tese geral de ineficacia da moral.

Segundo ele, “a constitui¢ao da forma juridica torna-se necessaria, a fim de

compensar déficits que resultem da decomposicao da eticidade tradicional™’.

Das abreviaturas

FG HABERMAS, liirgen. Faktizitdt und Geltung: Beitrage zur Diskurstheorie des Rechis und des
demakratischen Rechisstaars. 4. Auflage, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1994,

TrFG1 HABERMAS, Jirgen. Diveito ¢ demacracia: entre faticidade e validade. [v. 1]. [Trad. F. B.
Siebeneichler: Faktizitit und Geltung: Beitrige zur Diskurstheorie des Rechts und des demokratischen
Rechtsstaats). Rio de Janeiro: Tempo Brasileira, 1997,

TrFG2 HABERMAS, lirgen. Direito e democracia: enve faticidade e validade. [v. I1]. [Trad. F. B.
Siebeneichler: Faktizitat und Geltung: Beitrdge zur Diskurstheorie des Rechts und des demokratischen
Rechtsstaats]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997,

3“0 conceito de autonomia politica, apoiado numa teoria do discurso, abre uma perspectiva
completamente diferente, ao esclarecer por que a producio de um direito legitimo implica a mobilizagao
das liberdades comunicativas dos cidadaos” [TrFG1 p. 185] [FG p. 182].

> TrFG1 p. 186 [FG p. 183].

3 Cfr. DUTRA, Delamar José Volpato. Kant e Habermas: a reformulacio discursiva da moral kantiana. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2002. p. 92.

TTrFG1 p. 148 [FG p. 145].
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A modernidade, para Habermas, ao buscar a fundamentagao da moral,
a partir da universalidade, traz, implicita, um ganho notavel na cogni¢dao
dos juizos morais. A razdo pratica passa a considerar, especificamente,
juizos corretos e equitativos, preocupando-se com uma fundamentagao
pos-convencional, decorrente da universalidade mesma. “A moral da razao
¢ especializada em questoes de justica e aborda, em principio, #udo a luz
forte e restrita da universalidade’®. Em termos culturais, a moral da razao
foi sublimada em ciéncia”, perdendo a sua aderéncia ao solo das praticas
consuetudinarias. E, entdo, que o movimento do conhecimento a agao devém
incerto, ja que a moralidade perde efetividade®. Ou seja, a moral, em termos
socioldgicos, “nao mantém mais vinculo com os motivos que impulsionam
os juizos morais para a pratica e com as instituicdes que fazem com que

as expectativas morais justificadas sejam realmente preenchidas”(’1

. O grande
ganho cognitivo da moral a desvincula da pratica dos costumes e institui¢oes
¢ a sua transferéncia para o dominio da agao devém incerto.

Independentemente deste debate com relagao a motivagao no campo
moral, no campo politico Habermas parece ter um bom argumento para
adentrar na questao da motivacido e dar uma explicacdo plausivel para a
possibilidade do poder comunicativo.

Isso acontece porque Habermas ndo vincula a legitimidade juridica
a legitimidade moral de maneira absoluta. Certamente, as regras juridicas nao
podem contrariar legitimamente regras morais. No entanto, a legitimidade juridica
abarca uma gama maior de razoes possivels, as quais, para além dos argumentos
estritamente morais, voltados a universalidade, abarcam também argumentos
vinculados a vida boa. Ou seja, a racionalidade juridica, ao regrar uma comunidade
concreta, conecta-se com elementos teleologicos, para além dos estritamente

deontoldgicos. Tal extensao da legitimidade juridica para além da moral, implica

#TtFG1 p. 149 [FG p. 145].

¥ Cfr. TrFG1 p. 149 [FG p. 145].

% Nas palavtas de Hume: “é uma coisa conhecer a virtude e uma outra coisa conformar a vontade
a ela”. HUME, D. A Treatise of Human Nature. (Ed. Selby-Biggy). Oxford: Claredon Press, 1978. p.
465. Pode-se perguntar se Habermas tem a mesma preocupacio de Hume e Kant em tornar a moral
eficaz. A sua busca de uma complementaridade entre ética e direito parece determinar o sentido pos-
metafisico dessa eficicia.

STYFG1 p. 149 [FG p. 145].

124



um deslocamento dos argumentos estritamente deontolégicos para argumentos
teleologicos. Os argumentos teleoldgicos implicam o tratamento de questoes de
telicidade, as quais, presumivelmente, numa perspectiva kantiana, implicam em
potencial motivacional, por se vincularem as inclinages.

Ora, em termos habermasianos, as razdes juridicas perdem o cariter
virtual das regras morais devido ao seu carater universal e fincam raizes na
concretude do mundo vivido. E esse alargamento da legitimidade juridica em
dire¢do ao mundo da felicidade que justificara o surgimento de um poder
comunicativo. Essa rota¢ao da racionalidade juridica implica uma nova relagao
entre vontade e razao. Pela razio ser mais condescendente com a vontade, ela
pode esperar poder gravitaciona-la para a adesao as suas formulagoes. Eis af
a possibilidade do poder comunicativo.

Habermas toma o aparelho estatal, sob o ponto de vista sistémico, como
sendo uma poténcia neutra com relagdo aos fins que o determinardo. Nessa
perspectiva, a esfera publica e o parlamento formam o lado que faz entrar
conteddos, a partit dos quais o poder social organizado flui para o processo de
legislacao. A administracao publica, que tem que implementar esses conteidos
legislados, encontra resisténcia de um poder social que se poe entre a administragao
publica e o campo de sua atuagao. O poder social age fora do poder democratico
e por interesses sistémicos proprios. Esse poder social, autbnomo a democracia,
interfere tanto no lado de entrada de conteudos, quanto no lado de sua
implementacao. O poder social, nesse sentido, age pela determinacao do poder
como capacidade de impor a prépria vontade. A superacao desse poder social,
nao democratico, que age cercando o poder [autarquias, fundagoes, empresas
publicas e de economia mista, a administragdo direta e indireta, que sio muito
mais competentes para agirem e influenciarem a administracdo publica], tanto
no lado de entrada, quanto de saida, s6 pode acontecer pelos impulsos vitais de
solidariedade dependentes da forca da sociedade civil.

A forca do direito econémico mostra a for¢a do poder social nao
democratico®. Nesse sentido, poder social é a “possibilidade de um ator

impor interesses proprios em relagoes sociais, mesmo contra as resisténcias

2 Cfr. TrFG1 p. 63.
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de outros. O poder social tanto pode possibilitar como restringir a formagao
do poder comunicativo”®. O poder social ¢ a implantacao fatica de interesses
privilegiados, pela sua capacidade de determinar os conteidos para os quais
a administracao publica se dirige, bem como nos modos de sua realizacio.

Em oposi¢io ao poder social do mercado e da burocracia estatal,
Habermas trabalha com dois conceitos complementares, o de esfera publica
e o de sociedade civil. A sociedade civil é a esfera publica institucionalizada.
Assim, o elemento basico que as distingue é o aspecto institucional. Esses
conceitos tém aspectos normativos e sociologicos.

Da defini¢do de esfera puiblica decorre a diferenca do conceito de sociedade
civil com relagao a Hegel e Marx. Desta forma, pode-se compreender como
acontece o que Habermas chama de funcio de cerco™ [Belagerungsfunktion]. De
fato, pode-se considerar o poder administrativo do Estado como estando cercado
pelo poder comunicativo, ou seja, pelo poder da gpiniao priblica e da sociedade civil. A
politica, enquanto complexo parlamentar, continua sendo a destinataria de todos
os problemas. A sociedade civil pode influenciar na programacao do sistema
estatal, protegida pelo Estado de direito, mas nao abdicar dele enquanto um
sistema eficiente na implementacao de fins.

A esfera publica nao é uma instituigao, nao tem aspectos organizacionais,
tampouco se constitui em um sistema delimitado, mas caracteriza-se por
horizontes abertos, permeaveis e deslocaveis. Nela, “os fluxos comunicativos
sdo filtrados e sintetizados, a ponto de se condensarem em opinides prblicas™,
as quais nao sao especializadas em nada. A forga da opinido publica ¢ indicar
para um argumento legitimador e influenciar. Mesmo o poder social tem de
angariar adesao, implicando que tem de usar uma linguagem convincente.
Ou seja, dinheiro e poder tém que se ocultar enquanto tais para angariar tal
convicgao. Segundo Habermas, uma esfera publica pode ser manipulada, mas
nao criada a bel-prazer.

Sendo a sociedade civil a institucionalizacao da esfera publica, ela

exclui a economia, a qual, através do trabalho, do direito privado e do capital,

S TeFG1 p. 219.
% Cfr. FG p. 626, 630.
S TrRG2 p. 92.
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conformou os aspectos fundamentais a época de Marx e Hegel. O nucleo
institucional da sociedade civil é formado por movimentos, associa¢oes e
organizagoes sociais [fundagdes] niao estatais e nao econdémicas. Essas
institui¢Oes cristalizam os problemas e os transferem para a esfera politica.
Apesar da midia, a sociedade civil continua o espago das pessoas privadas
que podem se organizar para influenciar, cercar o poder politico, na busca
de solugoes para seus problemas. A sociedade civil alicerga-se nos direitos de
expressao, reunido e associagao.

O Estado conecta-se com a esfera publica e a sociedade civil, por
intermédio dos partidos politicos e das elei¢oes. A protecao a privacidade
preserva dominios vitais privados livres para o exercicio de atos no espago da
autonomia. Trata-se dos direitos da personalidade, crenca, consciéncia, sigilo
de correspondéncia, inviolabilidade de residéncia. O Estado totalitario fere
o nexo entre cidadania autbnoma e esfera privada intacta. Nele “um Estado
pan-6tico controla diretamente a base privada dessa esfera publica”®. Quando
essa dimensao é ferida, a racionalidade comunicativa é ferida, sufocando a
liberdade comunicativa presente nos dominios da vida privada.

A func¢io politica da sociedade civil é dramatizar problemas que
deverio refletir sobre o complexo parlamentar. Ora, a fun¢ao desse espago ¢
exatamente gestar conteidos legitimos, a partir da racionalidade comunicativa.
A partir dessa formulagao, constroi-se uma estrutura de direitos para proteger
esse espago, exatamente porque ele ¢ a condigao da propria democracia. Esse
conjunto de direitos, porém, nao ¢é suficiente, pois o poder social, baseado
principalmente no dinheiro e no poder, interfere nesse espago, muitas vezes
sob a roupagem do cédigo que é proprio da esfera publica, a saber, o da
convicgdao e da persuasio racional. Por isso, a sociedade civil tem que se
resguardar por meio de uma funcao critica agucada que, embora, protegida pelo
Estado, por um conjunto de direitos fundamentais, nao se deixa determinar
pelos imperativos do poder e nem pelo dinheiro, sendo, exatamente por isso,
constituida por agrupamentos nao governamentais e nao econoémicos. Assim, ela

consegue mobilizar bons argumentos e criticar argumentos ruins € exercer cerco

 TrRFG2 p. 101.
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sobre autoridades, tribunais e parlamentos, ou seja, sobre os poderes do Estado e
seus agentes. “As discussoes nao ‘governam’. Elas geram um poder comunicativo
que nao pode substituir, mas simplesmente influenciar o poder administrativo™®.

Temos, assim, uma esfera publica organizada como sociedade civil. Esta
¢ a base da soberania popular, diluida comunicativamente e protegida por
um espago a partir de direitos, a qual ndo pode mais ser identificada com o
povo ou a nagdo, como se esses fatores tivessem alguma substancialidade que
pudesse ser apreendida na perspectiva do observador, tio somente. Mesmo
que protegida juridicamente nestes termos, ela tem de estar atenta aos estudos
das ciéncias sociais, que podem levar a um ceticismo com relagao a mesma. A
prote¢ao contra esta perspectiva cética da-se pela afirmativa da fungao critica
da propria sociedade civil. Assim, Habermas esta entre os que se perfilam
na defesa de uma perspectiva democratizante da sociedade civil. Logo, esse
ceticismo nao pode atingir o cerne da democracia e o coracao da sociedade
civil como fontes de razdes. A tecnocracia ¢ a alternativa, contraria a ela, que
resta. Outra alternativa é o pos-civil. Exemplos de tipos de abordagem assim
sao aquelas de Foucault e Hardt.

Para Foucault, o poder esta espalhado microfisicamente pela sociedade, e,
portanto, nao pode ser cercado pela sociedade civil; ele esta diluido na sociedade
civil. O poder provém de todos os lugares e invade, microfisicamente, todos os
lugares, a partir, em ultima analise, da disciplina do proprio corpo. A sociedade
civil que Hegel analisa como organizagao e educacao, Foucault critica como
adestramento e disciplina. Hardt adere a esse carater derrotista da analise da
sociedade civil, acreditando que o Estado se fortaleceu e a sociedade civil se
enfraqueceu. Restaria como alternativa para esses pensadores uma personalidade
absolutamente isolada e poliédrica em suas determinagdes.

Em razdo destas criticas ao conceito de sociedade civil subsumida
pelas determinacGes estatais ou ligada ao processo de trabalho e produgao
¢ que Habermas desloca, tanto do Estado quanto da economia, do reino
da necessidade o seu conceito de sociedade civil. De fato, a sociedade civil

nao esta mais ligada as determinag¢des do poder, como em Foucault, nem

" HABERMAS, Jirgen. “O espaco publico”: 30 anos depois. [Trad. V. L. C. Westin, L. Lamouniet].
Caderno de Filosofia e Ciéncias Humanas. Belo Horizonte: v. VII, n. 12, abril 1999, p. 25.
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as determinagoes da economia como em Hegel, mas esta ligada a esfera
publica, ndo estatal e de carater nao econdmico, embora protegida por um
conjunto de direitos assegurados estatalmente. F necessario separar as forcas
democratizantes do Estado e da economia porque ambos tém determinagdes
sistémicas que nao podem ser transformadas em determinac¢des politicas,
digamos, a partir de dentro. Quando o Estado e a economia sio totalmente
perpassados por determinagoes politicas, eles perdem a sua capacidade
funcional. Exemplo disto pode ser visto na faléncia do socialismo de

estado®®

. Por isso, nao se trata de abolir o mercado ou o poder burocratico do
Estado, mas domestica-los democraticamente, isso a medida que contetidos
democraticos podem ser injetados no Estado, a partir da sociedade civil.

Pode-se dizer que, a partir da ideia de domesticacio democratica do
mercado e da burocracia, Habermas nao mistura mais essas esferas, seja como
Hegel, para extrair do proprio mercado formulagdes éticas, seja como Marx,
para suprimir o mercado por decisdes politicas de controle e planejamento,
supressao esta levada a cabo por determina¢oes da propria sociedade civil que
cria seus proprios coveiros. Com isto, Habermas livra-se nao s6 da dificuldade
tedrica de vislumbrar tais pontes de ligagao e entrecruzamento, como também,
de pressupostos deterministas presentes nestas duas formulagées. Por isso, ele
separa a sociedade civil tanto do Estado, quanto da economia. S6 assim, ela pode
ser o coragao da democracia, como um espaco de liberdade privada, protegido
por um conjunto de direitos, em que os atos de fala podem ser exercidos sem a
coagio do dinheiro e do poder. A prote¢ao da sociedade civil por um conjunto de
direitos, em Habermas, nao é um sucedaneo dos determinismos de Marx e Hegel
com relagdo a essa tematica, pois nao implica qualquer contetido preestabelecido,
muito menos a tese de uma aprendizagem moral necessaria.

Certamente, o tratamento do tema especifico da sociedade civil
defende que ela nao pode mais ser definida ao modo de Hegel, como sendo
propriamente colada ao mercado e, portanto, ao sistema das necessidades.

E como se Habermas oferecesse outro caminho de acesso aos individuos as

% HABERMAS, Jirgen. “O espaco publico”: 30 anos depois. [Trad. V. L. C. Westin, L. Lamouniet].
Caderno de Filosofia e Ciéncias Humanas. Belo Hortizonte: v. VI, n. 12, abril 1999, p. 20.
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determinagoes do Estado, as quais ndo ocorrem mais ao modo adaptativo a
um conteudo ja dado pela eticidade, mas a0 modo construtivo da democracia,
cuja raiz vai residir, de maneira mais palpavel, para além das profundezas
do cora¢io humano, na sociedade civil como arena ou férum de debates,
entendida a partir do conceito de racionalidade comunicativa.

A sociedade civil, em Hegel, comeca pelo sistema de necessidades, ou
seja, pelo mercado ou pelo trabalho, fatores esses tio bem trabalhados pela
economia politica, com a qual Hegel tanto ficou fascinado. Parece plausivel
pensar que as demais figuras que se seguem, como a administragao da
justi¢a, a administragao publica e a corporacao, nao tenham determinagdes
proprias, mas sejam simples reflexos de aspectos do mercado ou exigéncias
de um comportamento racional nos termos do proprio mercado. Assim,
a administracdo da justi¢a visaria a resolver conflitos que o mercado nao
resolveria por si e a administracio publica visaria a resolver as disfungdes
do mercado, como ¢ o caso da propria atividade do que veio a ser apelidado,
posteriormente, como seguridade social, com atividades previdenciarias, de
atendimento 2 saude e de assisténcia social.

Se considerarmos as criticas de Hegel ao contratualismo e se
admitirmos que a estrutura juridica basica presente na sociedade civil seja
contratual, faz sentido pensar que as determinagdes estatais presentes na
sociedade civil sejam regidas pelos caracteres da primeira figura posta na
sociedade civil, qual seja, o mercado ou o sistema das necessidades. No
entanto, Hegel pretende ver, através do olhar perscrutador e profundo de
dialético, outro processo que se desenvolve, de forma obliqua, ou seja,
nao visivel diretamente. Hegel escrutina esse processo, ardiloso e sinuoso,
mediante o qual se realizam, para além das determinag¢des privadas e das
determinac¢Oes instrumentais da estrutura contratual, conteudos éticos ou
conteudos legitimos, ou seja, como, através desse processo instrumental
de assuncao de relacoes, acaba acontecendo a formacio de um homem
moral ou a criacio de uma cultura ética. Nio se trata, bem entendido, s6 de
uma questiao de motivagao, ou seja, da passagem de uma a¢ao conforme ao
dever para uma agao por dever, mas da ocorréncia de conteudos legitimos

corporificados no ethos presente no Estado.
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Na verdade, e neste sentido, fiel a Marx, Habermas desconfia que a
sociedade civil, entendida a partir do mercado, nao seja capaz de formar o
homem moral nem de averiguar ou desenvolver, pelas suas caracteristicas,
conteudos legitimos. Ou seja, o contratualismo traz um momento de
verdade a proposito de sua relacio com a sociedade civil, qual seja, a
particularidade dos interesses, e nem a visao agucada de Hegel, nem o
seu mecanismo do ardil da razio sdo capazes, para o critico Habermas,
de arrancar determinagdes morais do mercado, o que é profundamente
marxista. Se a economia politica, ao buscar como a economia se determina
em politica, ou como influencia a politica, serviu a Hegel para ver como
determina¢des propriamente politicas podem se desenvolver a partir da
economia, Habermas tem em mente os esclarecimentos da sociologia
sistémica de Luhmann que levantam o carater sistémico do mercado,
recursivamente fechado, aspectos sistémicos do mercado que ja Marx
trabalhara com maestria e que o impediram de olhar a sociedade civil com
base no mercado com o mesmo olhar de Hegel.

Por isso, Habermas desloca a fonte de conteudos legitimos ou
de determinag¢des morais do ambito do mercado para aquilo que Hegel
chamaria de opinido publica, fugindo da dificil visao da formagao do ethos
que deveria perpassar a sociedade civil. De fato, ndo ha como nio ver
nessas formulagoes de Habermas semelhangas com a opiniao publica em
Hegel. Isso é bem plausivel, se considerarmos que a opiniao publica, em
Hegel, seja o espago de reconhecimento das decisdes como sendo legitimas,
concretizando o principio da liberdade subjetiva como questionamento,
implicando, por isso, provas e razdes”. Além disso, a topos da opiniao
publica situa-se no capitulo que trata do Poder Legislativo, o que seria
indicativo, para o democrata Habermas, da sua funcio justificadora, sob
o ponto de vista normativo. As semelhancgas, no entanto, param af, pois
a opiniao publica parece mais um meio educativo, cuja finalidade ¢ que o
particular chegue a convicgao de uma universalidade ou conteudo ja dado,

ou seja, ela “encontra a sua substancia em outra coisa que nao ela: ela

% Cf. ROSENFIELD, Denis. Politica ¢ liberdade em Hegel. Sio Paulo: Brasiliense, 1983, p. 259.
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¢ o conhecimento apenas como aparicao””. Neste sentido, a publicidade
serve af apenas para a “integracao da opiniao subjetiva na objetividade que o
espitito se deu na figura do Estado™”".

Mesmo Hegel desconfia da sociedade civil devido a sua falta de
organicidade, pois, apesar de a economia politica ter apontado leis da
sociedade civil, o que impressionou Hegel, ele continua a acentuar o carater

1”2 Isto determina a necessidade do

anarquico e antagonico da sociedade civi
Estado como anterior a sociedade civil, na medida em que é um meio que
deixa tal antagonismo dentro de limites aceitaveis, bem como implica a critica
de que um Estado confundido com a sociedade civil seria s6 um Estado
visando a seguranca e protecao da propriedade.

Em Habermas, diferentemente, nao esta disponivel, ja de inicio, esse
elemento substantivo, que teria, apenas, como que se verificar no espaco
publico. A posicao de Habermas é construtivista sob o ponto de vista do
conteudo, sendo o espago publico, portanto, criativo, despido de conteudo
e remetido radicalmente a esse espago de liberdade subjetiva indeterminada,
base da legitimidade democratica e, portanto, criadora de contetdos legitimos.
Além do mais, a sociedade civil é a opiniao publica sob a forma de institui¢ao
organizada, elemento esse nao presente na formulagao de Hegel.

Em suma, para Hegel, a categoria do trabalho é uma estratégia que
ele usa para contribuir com a eticidade, que ele incorpora em seu sistema e
faz com que ela funcione a0 maximo, chegando mesmo ao ponto de querer
atribuir a ela mais do que ela pode render. Ja para Habermas, a categoria da
comunicagao requerera para si o que antes se atribuia ao trabalho, sendo, ao
menos na opinido de Habermas, mais competente para realizar a tarefa a que
se propoe, a saber, gestar legitimidade. Mesmo que Hegel tenha vislumbrado
isso na incipiente opinido publica entdo nascente, preferiu ficar no solo mais
seguro da a¢gdo humana que transforma a natureza, criando, junto com isso,

relagbes sociais e o proprio homem.

" HABERMAS, Jurgen. Mudanca estrutural da esfera piblica. [F. R. Kothe: Strukturwandel der
Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984. p. 143.
" HABERMAS, Jurgen. Mudanca estrutural da esfera piblica. [F. R. Kothe: Strukturwandel der
Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984. p. 147.
> HABERMAS, Jurgen. Mudanca estrutural da esfera piblica. [F. R. Kothe: Strukturwandel der
Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984. p. 143.

132



REFERENCIAS

BEISER, Frederick C. [ed.]. The Cambridge Companion to Hegel. Cambridge:
Cambridge University Press, 1996.

HABERMAS, ]. Direito ¢ democracia: entre faticidade e validade. |2 v.]. [Trad. F. B.
Siebeneichler: Faktizitit und Geltung: Beitrige zur Diskurstheorie des Rechts

und des demokratischen Rechtsstaats]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1997.

HABERMAS, Jirgen. “O espaco publico™ 30 anos depois. [Trad. V. L. C.
Westin, L. Lamounier|. Caderno de Filosofia da ciéncias humanas. Belo Horizonte:
v. VII, n. 12, abril 1999, p. 07-28.

HABERMAS, Jurgen. Mudanca estrutural da esfera priblica. |F. R. Kothe:
Strukturwandel der Offentlichkeit]. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1984.

HARDT, Michael. 1/ deperimento della societa civile. W'W. deriveapprodi.org/
revista/I/hardt17.html. Outubro de 2001.

HEGEL, G. W. E. A sociedade civil. [Trad. Marcos Lutz Millet|. Textos
diddticos. Campinas: n. 21, 2000.

HEGEL, G. W. E O Estado. [Trad. Marcos Lutz Muller|. Textos diddticos.
Campinas: n. 32, 1998.

HEGEL, G. W. E Principios da Filosofia do Direito. [Orlando Vitorino:
Grundlinien der Philosophie der Rechts|. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000.

ROSENFIELD, Denis. Politica e liberdade em Hegel. Sao Paulo: Brasiliense,
1983.

TUGENDHAT, Ernst. Liges sobre ética. (Trad. Grupo de doutorandos da
UFRGS sob a resp. de E. Stein: Vorlesungen tber Ethik). Petropolis: Vozes,
1996.

133



TECNOLOGIA, JURIDIFICACAO, DEMOCRACIA:
CRITICA DO PODER EM FOUCAULT E HABERMAS

Nythamar de Oliveira™

1. Em minha pesquisa atual tenho examinado o que denomino “déficit
fenomenoldgico da teoria critica” a partir de leituras que Axel Honneth
nos oferece de problemas sistémicos e normativos em filésofos sociais tao
distintos quanto Rawls, Habermas e Foucault. A fim de darmos conta da
complexa integracdo entre tecnologias sustentaveis e sua juridificagio num
mundo cada vez mais globalizado e democratizado, tenho recorrido a uma
fenomenologia moral da justica, partindo da aproximagao comparativa
entre a teoria critica da sociedade tecnoldgica e suas formas reificantes de
racionalidade instrumental, o “dispositivo procedimental” (procedural device
of representation) do equilibrio reflexivo de Rawls e os dispositivos (dispositifs)
foucaultianos que integram técnicas do eu e tecnologias do poder™.

Certamente Foucault, Habermas e¢ Honneth se distanciam de
concepgdes representacionais (como seria o caso de filosofias do sujeito ou
da consciéncia de inspira¢ao kantiana), mas o carater normativo reflexivo
da correlagao entre sociedade e pessoa em Rawls torna esta abordagem
particularmente interessante, desde uma perspectiva hermenéutica do mundo
social vivido (“nds” que temos intui¢oes cotidianas de um senso de justica
e concepgoes de bem), num tipo de pragmatismo politico caro a Foucault
e a representantes da segunda e terceira geracoes da chamada Escola de
Frankfurt. Este tem sido de resto o eixo norteador de uma pesquisa em
andamento sobre o perspectivismo pragmatico que justifica 0 meu interesse
em submeter a critica foucaultiana do poder a uma interlocugao proficua

com Rawls, Habermas e Honneth. A proépria reformulagio do que seja

7 Gostaria de agradecer a Maria Nélida Gonzilez de Gémez, Clévis Ricardo Montenegro de Lima
e Célia Ribeiro Zaher o convite para participar do Seminario “Informacio e democracia: reflexdes
contemporaneas de ética e da politica”, realizado entre 17 ¢ 19 de agosto e promovido pela Coordenagao
de Ensino e Pesquisa em Ciéncia e Tecnologia da Informacao do Ibict.

™ Cf. do Autor, “Affirmative Action, Recognition, Self-Respect: Axel Honneth and the Phenomenological
Deficit of Critical Theory”, Civitas 9/2 (2009): p. 369-385.
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atualmente o objetivo maior de uma teoria critica deve passar, creio eu,
por uma reaproximacao com a fenomenologia social do mundo da vida, de
forma a revisitar sua identificagao metodolégica com o pragmatismo e seu
distanciamento das abordagens sobre a racionalidade técnico-instrumental
em autores da primeira geragao da Escola de Frankfurt, sobretudo Adorno,
Horkheimer e Marcuse.

O ponto de partida dessa minha pesquisa foi, ademais, o chamado debate
Habermas-Foucault, precisamente por causa dos inumeros mal-entendidos
e complexos desdobramentos dos conceitos de poder e racionalidade que,
sobretudo apos as recentes publicaces dos cursos de Foucault no College de
France, podem agora ser repensados em termos propriamente normativos de
intersubjetividade, justamente naquilo que parecia fazer falta a pensamentos
tdo originais quanto divergentes em Foucault, Habermas e Honneth: uma
concepgao de mundo da vida (Lebensweli), tal como a propos Husserl, capaz
de resgatar o sentido normativo do ethos social intersubjetivo™.

2. Embora tenham tido percursos bem diferenciados com relagao aos
seus respectivos distanciamentos da fenomenologia, tanto Habermas quanto
Foucault apresentam pelo menos trés pontos em comum, a saber: ambos
rejeitaram sistematicamente a ideia de um sujeito transcendental e de uma
filosofia da consciéncia em Husserl, ambos ingressaram no campo da filosofia
social fortemente motivados pelas suas leituras criticas de Heidegger e ambos
recusaram as solu¢des hegelianas de uma filosofia da historia para preencher
o vazio deixado pela crise de normatividade na subjetividade moderna. Com
efeito, considero tanto Les zots et les choses (1966) quanto Erkenntnis und Interesse
(1968) trabalhos seminais que terminam por trair uma “divida impensada”
para com a démarche husserliana de questionar a racionalidade ocidental nos
textos da Krisis, precisamente pelo avanco de uma tecnociéncia que nos oculta
a verdadeira vocagao humana da filosofia e das ciéncias europeias.

Mesmo sem poder desenvolver aqui em que sentido poder-se-ia

saldar tal déficit fenomenoldgico da teoria critica, pela “critica do poder”

" On the genealogy of modernity: Founcaults Social Philosophy. Hauppauge, NY: Nova Science, 2003;
HONNETH, Axel. The critique of power. Reflective Stages in a Critical Social Theory. Cambridge: MIT
Press, 1991.
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que Honneth nos oferece de Foucault, Habermas e Rawls, proponho-me a
esbogar alguns aspectos da critica de inspiragao habermasiana com relagao
aos imperativos sistémicos de uma teoria do poder e suas tecnologias de
controle social, particularmente a juridificagao. Minha hipétese de trabalho
¢ muito simples, mas longe de ser facilmente articulada em termos de um
dos campos de pesquisa supracitados: como relacionar as técnicas do eu, tais
como as encontramos nos textos de Foucault sobre a hermenéutica do sujeito,
o governo de si, as técnicas da vida (fechnai tou biou) e a parrbesia (o franco-falar,
le franc-parler), com as tecnologias sociais, tais como as inferimos de textos
sobre as tecnologias do poder, as tecnologias morais e as técnicas de controle
social, de forma a estabelecer uma aproximacao sistémico-normativa com a
teoria habermasiana sem reduzir sistemas a uma racionalidade instrumental
ou o0 mundo da vida a um reservatorio normativo da razao comunicativa?

A subjetivagao em Foucault ¢, decerto, correlata a hipotese de trabalho
que motivou o primeiro e o segundo periodos de pesquisas sobre a correlagao
saber-poder (a arqueologia e a genealogia, respectivamente), mas seria muito
arriscado e erréneo, a meu ver, simplesmente assumir uma articulagao
isomorfica entre os trés espagos, seguindo a metafora deleuziana dos trés
vetores: tudo que podemos obter de uma releitura de todas as ocorréncias
dos termos “técnicas” e “tecnologias” no léxico foucaultiano sdo as fungoes
estratégicas e taticas de praticas discursivas e nao-discursivas amplamente
concebidas, ou de modo mais preciso, as epzsterzai e os dispositivos de saber,
de poder e de subjetivagao nas suas formag¢oes nao-homogéneas de sistemas
complexos, como variaveis que interagem entre si. Podemos outrossim
analisar as configuraces destes dispositivos — por exemplo, numa analise
localizada das relagoes de poder. Todavia, através dos dispositivos de poder
discernimos apenas linhas de variagdo, sem jamais sermos conduzidos a um
foco originario.

Foucault nao propoe nenhuma solucio alternativa as analises liberais
e marxistas que ele critica, por exemplo, em concepgdes de soberania e
repressao através da genealogia de sistemas de poder judiciario, disciplinar e
normalizante. Afinal, como Francois Ewald o mostrou, a norma em Foucault

nao é universalizavel ou uma mera valoragao padronizavel que se opde ao
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anormal,ao patologico,ao desvio. A norma éareferénciainstitucionalizada para
o grupo social que é objetivado como individuo, ela define uma comunicagao
sem origem e sem sujeito, ela é a prépria medida que individualiza e viabiliza
toda comparagao, sem exterioridade. Assim, Foucault nao reduz a sociedade
disciplinar a um internamento generalizado, mas, ao contrario, mostra como
os sistemas de poder disciplinar sao integrados numa sociedade punitiva,
homogeneizando o espago social. A normatividade é relativizada na medida
em que determina e é determinada por complexos processos de subjetivagao,
visto que o individuo é foujonrs déja normalizado™.

Todavia — e ¢é isso que mais me interessa aqui — Foucault ndo articula
nenhuma teoria da normatividade, assim como nao ha uma teoria do poder,
o que nao nos impede de pensar, desde uma perspectiva foucaultiana, o que
seria uma genealogia critico-social de tais tecnologias do poder, em particular
da subjetividade moderna e dos desafios que encontramos, por exemplo, em
uma sociedade hibrida como a brasileira, na qual formas de subjetivagao pré-
modernas e modernas se entrelacam e se retroalimentam nas formacgoes e
manifesta¢oes de tecnologias sociais e de técnicas de si. Um tipo de pesquisa
interdisciplinar nesses termos seria, por exemplo, revisitar as institui¢oes
penais e a sociologia da punitividade no nosso ezhos brasileiro, digamos, a
partir da interface entre a criminologia, a sociologia e a filosofia social, a
luz de uma interessante intetlocucio entre Foucault, Habermas, Honneth e
Bourdieu.

3. A articulagao empirico-tedrica de meus projetos de pesquisa atuais
busca reexaminar questdes de reconhecimento, alteridade e justiga, inerentes
a processos de alienagao, reifica¢ao e violéncia enquanto patologias sociais,
de forma a investigar o problema atual da exclusio social (e seus efeitos
colaterais da falta de seguranca publica e da violéncia social que imperam no
Brasil), revisitando problemas de seletividade, falha de socializacao, controle
social, politicas sociais e publicas, a partir de trabalhos e estudos empiricos

(por exemplo, sobre a esfera publica, autocompreensao da punitividade, o

76 Cf. F. Ewald, “Michel Foucault etlanorme”. In Luce Giard (Org.), Michel Foucanit: Lire 'oenvre. Grenoble:
Jéréme Millon, 1992, p. 201-221.
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sistema penal, agéncia de controle social, legislacio e executivo), articulando
concepgoes foucaultianas de controle social, dispositivos disciplinares e
tecnologias de poder com uma abordagem tedrico-critica sobre reificagao,
reconhecimento e niao-reconhecimento (Honneth), redes comunicacionais,
juridifica¢ao e autocompreensao na esfera publica (Habermas), campo social,
poder simbolico e campo juridico (Bourdieu).

Como nio estou interessado em trabalhos exegéticos da obra
foucaultiana, mas em explorar as problematizacGes sobre tecnologia de
poder que ele mesmo indicou, sei que esta tarefa compreende varios niveis
de dificuldade metodolégica dentro da propria investigacao foucaultina, por
exemplo, ao contrapor as tecnologias do poder a uma abordagem juridico-
liberal (como tem sido tradicionalmente feito na filosofia politica moderna,
de Locke e Rousseau até Rawls e Habermas) e passar de uma genealogia
do poder a uma hermenéutica da moral. Ora, embora Habermas tenha
sido deveras infeliz em sua critica a uma concep¢io sistémica do poder em
Foucault, na medida em que este nao buscou elaborar uma teoria do podert, sua
critica ao relativismo, presentismo e criptonormativismo no filésofo francés
revela questoes de verdade, valor e norma, respectivamente, que nos remetem
a certo a priori histérico pautado pelos complexos jogos de contingéncias
decorrentes da agéncia humana e suas lutas pelo reconhecimento. A técnica,
tanto em Habermas quanto em Foucault, foi sobretudo concebida em termos
de praxis historica, capaz de responder ao desafio heideggeriano de repensar
a techne sem reduzi-la a meios segundo um modelo cientifico-instrumental ou
a fins segundo um modelo teleolégico-transcendental.

4. Foucault interessantemente se aproxima de Habermas (a quem
ele cita num texto de 1981), quanto a divisio tripartida de técnicas que nos
permitem produzir, transformar, manipular as coisas; utilizar os sistemas
de signos; e determinar a conduta de individuos, impondo-lhes certas
finalidades ou objetivos (respectivamente, production, signification, domination)’ .

As técnicas de si (fechniques de soi) sertam uma quarta espécie, a saber, aquelas

77

“L’herméneutique du sujet”. Annuaire du Collége de France, 82¢ année, Histoire des systemes de
pensée, année 1981-1982, p. 395-406. Dits et Ecrits: tome TV, texte n® 323.
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que permitem que os individuos efetuem, eles mesmos, certo nimero de
operagoes sobre o seu corpo, sua alma, seus pensamentos, suas condutas,
de forma a se modificarem, se transformarem e atingirem um estado de
telicidade, perfeicao, pureza ou poder sobrenatural. (p. 170 s.)

Observo en passant que Habermas havia trabalhado apenas parcialmente
esta problematica em Conbecimento e Interesse, mas sobretudo no ensaio, do
mesmo ano, sobre Técnica ¢ Ciéncia como ldeologia, dedicado a Herbert Marcuse,
que este, como bom epigono de Heidegger, havia desenvolvido em varios
escritos contra a sociedade tecnologica unidimensional e a industria massiva
consumista. Grosso mode, podemos dizer que Heidegger, Marcuse e Habermas
mantiveram, assim como Jacques Ellul, uma leitura um tanto pejorativa
da tecnologia moderna, sendo muitas vezes erroneamente considerados
tecn6fobos em suas analises da técnica, sobretudo quando aliada a ciéncia
(como tecnociéncia, segundo a férmula consagrada de Bachelard) e em
oposi¢ao a verdadeira fechne da obra de arte e realizagoes artisticas da cultura.
Foucault nao apenas questiona o romantismo e a primordialidade saudosista de
tais abordagens comparativas, mas nos provoca em dire¢ao a um pensamento
novo e inusitado, o da fechne essencial da proépria historicidade, linguisticidade
e eticidade humanas.

A minha hipétese é que, em certo sentido, Foucault ndo apenas
radicaliza o pensamento hermenéutico heideggeriano, mas também o
subverte e o realiza no que tinha de mais profundo e fundamental para uma
analise ontologico-existencial, a saber, para uma praxis moral, anterior a toda
theoria e poiesis. Lembramos aqui que a técnica, em sentido heideggeriano,
antes mesmo de teorizar o que esta 2 mao, dado ao olhar tedrico e cientifico,
Vorhandenbeit, e de poetizar ou fabricar o que se torna disponivel para manusear
e manipular pela técnica, Zubandenbeit, é o que nos possibilita em nosso modo
proprio de sermos jogados no mundo, existirmos, habitarmos, falarmos e
compreendermos. A técnica nao seria apenas uma dominag¢ao instrumental
da natureza, mas nosso préprio devir-outro, tornarmo-nos algo diferente do
que somos na natureza e em nossa propria fabrica¢ao de uma natureza propria
ao nosso modo de ser. Neste sentido, tudo ¢ técnica, na medida em que o

modo de ser humano, enquanto ser-no-mundo, passa sempre pela técnica.
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Em outros termos, mundos se nos dao e sao-nos desvelados, afigurados e
construidos (welthildend) pelo sentido de nosso viver, falar, escrever, lembrar,
trocar, trabalhar, classificar, pensar, cantar, dancar, fazer sexo, fazer arte,
ciéncia e religiao — tudo ¢ técnica.

5. Seguindo leituras posteriores de Heidegger e Foucault (em autores
como Derrida e Stiegler), podemos sobretudo entender a fechne como uma
irredutibilidade de autopreservagao e sobrevivéncia da memoria humana, de
nossa espiritualidade, de nossa historicidade e de nossa intersubjetividade.
Como observou Delruelle, se “Heidegger critica a relagao técnica ao mundo,
Foucault reabilita a relacdo técnica a si” (Hezdegger critique le rapport technique an
monde, Foucanlt réabilite le rapport technigue a soi)'™. Partindo da ideia hussetliana de
mundo da vida, enquanto fundamento pré-teérico e horizonte de significagao
que nos é dado desde sempre (izmer schon) de antemao, Habermas busca
reformular os fundamentos normativos de um mundo pds-secular, em novas
concepgoes de Teoria Critica que retomem a correlagdio normativa entre
subjetividade e vontade em modelos discursivos da democracia, a partir de
uma critica do uso reificador e instrumental do poder. Assim, em uma de suas
primeiras reflexdes sobre a relagao entre tecnologia, ciéncia e mundo da vida,

pode-se ler:

I should like to reformulate this problem with reference to political
decision-making. In what follows we shall understand ‘technology’
to mean scientifically rationalized control of objectified processes. It
refers to the system in which research and technology are coupled with
feedback from the economy and administration. We shall understand
‘democracy’ to mean the institutionally secured forms of general and
public communication that deal with the practical question of how
[humans] can and want to live under the objective conditions of their
ever-expanding power of control. Our problem can then be stated
as one of the relation between technology and democracy: how can
the power of technical control be brought within the range of the
consensus of acting and transacting citizens’?

" Edouard Delruelle “Les techniques de soi chez Michel Foucault”, In Pierre Chabot e Gilbert Hottois
(Orgs.) Les philosophes et la technigue, Paris: Vrin, 2003, p. 251.
™ ]. Habermas Toward a Rational Society. Boston: Beacon Press, 1970, p. 57.
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Contrastando com as diferentes propostas de autores contratualistas,
como Hobbes, Locke, Rousseau e Kant, os modelos sociais ou comunitaristas
de pensadores como Hegel, Marx e Gramsci recorrem a argumentos
metafisicos, historicistas ou dialéticos para dar conta do mesmo problema da
legitimagao do poder, pressupondo uma unidade sistémica ou organica entre
Estado, razao e historicidade. Para além das simplificagdes caracteristicas
de modelos jusnaturalistas e positivistas, Rawls e Habermas mostraram
que as relagoes entre moral, direito e politica ndo somente se tornaram
problematicas proporcionalmente as diferencia¢oes cada vez mais complexas
entre os niveis juridicos, politicos e economicos das instituicGes sociais, mas
que a propria concep¢ao de um Estado democratico de direito carece de
legitimagdo satisfatéria em seus fundamentos constitucionais. Tanto Rawls
quanto Habermas recorrem a argumentos recursivos ou reflexivos numa
tentativa radical de romper tanto com o “fato da razao” kantiano de uma
fundamentagao moral do direito e do politico, quanto com o historicismo e o
positivismo decorrentes de leituras neo-hegelianas e neomarxistas.

A ideia de um equilibrio reflexivo (reflective equilibrium) a partir do qual
poderiamos explicitar os checks and balances de um Estado constitucional de
direito (“Sistema de Freios e Contrapesos”) resolveria de modo deveras
convincente os desafios da normatividade pratica entre a faticidade das
intuicoes cotidianas de valores morais e a abstracio dos ideais de liberdade,
igualdade e justica que se retroalimentam nos dois sentidos de calibragem
entre pessoas e institui¢oes, garantindo um controle de constitucionalidade
pela deliberagao reflexiva entre os Trés Poderes. O termo “pessoa” deve
ser entendido aqui em um sentido pds-metafisico, enquanto correlato ao
individuo humano e cidadao (bomume et citoyen), sem pressupostos ontologicos
ou subjetivos.

6. Com efeito, uma transformacao semantica da concep¢ao kantiana
de subjetividade transcendental, em particular do seu ideal de personalidade
(Personlichkeit, Personalitif), subjaz a concep¢ao normativa de pessoa para
viabilizar o dispositivo procedimental do equilibrio reflexivo, juntamente
com os dispositivos hipotéticos da “posicao original” e da “sociedade bem

ordenada”, de forma a responder a criticas comunitaristas em defesa do
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individualismo metodolégico inerente ao liberalismo politico, concebido nao
mais como uma doutrina abrangente de autocompreensao (se/f-understanding,
comprebensive doctrine), mas como um construtivismo, em um modelo
coerentista de justificativa epistémico-moral. Destarte, o que Rawls chama de
concepgao normativa de pessoa, correlata a uma teoria ideal e a uma teoria
nao-ideal de justica como equiidade (justice as fairness), traduz o mesmo modelo
reflexivo de democracia que encontramos na articulagio habermasiana entre
sistema (Syste) e mundo da vida (Lebenswelf). Numa fenomenologia da
justica, procuramos aproximar as concepgoes de equilibrio reflexivo e mundo
da vida nesses dois autores, de forma a investigar os aportes normativos de
uma hermencutica da cultura politica democratica, capaz de integrar aspectos
semanticos e epistémico-morais aos desafios empiricos e historicos da ética
aplicada, notadamente em estudos sobre os direitos humanos.Limitar-me-ei
agora a revisitar o conceito de democracia deliberativa que Habermas retoma
de Rawls, numa tentativa de rever o problema da juridificacao (I/errechtlichung)
para além de sua original acep¢ao tecnicista pejorativa, aliada a reducionismos
econdmicos, financeiros e administrativos, tais como 0s encontramos numa
globaliza¢ao economica neoliberal, entendida como uma colonizagao técnico-
sistémica do mundo da vida.

A minha tese central é que a teoria discursiva do direito ndo pode
ser corretamente compreendida sem levarmos em conta a ambigtiidade
inerente ao conceito de juridificacdo, na medida em que mantém a tensao
paradoxal entre esferas diferenciadas, uma caracteristica irredutivel de
sociedades democraticas modernas. Embora nido possa examinar todos os
desdobramentos e implicagdes de tal concep¢ao de juridificagao para os
direitos humanos, creio ser possivel evitar as distor¢ées e patologias sociais
que solapariam um genuino reconhecimento da liberdade humana, reificada
através de relagoes juridicamente determinadas, reduzindo o individuo a uma

mera “pessoa de direito”, num processo colonizador de globalizacao que

b

desacreditatia a propria ideia emancipadora da democratiza¢ao®. Recorrendo

0 Cf. Hans-Georg Flickinger, “Im Namen der Freiheit. Uber die Instrumentalisierbarkeit der
Menschentechte”, Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie 54/6 (2006): p. 841-852.
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a uma concepgao de ethos democratico transnacional embasado na soberania
popular, a teoria habermasiana procura resgatar o carater normativo da
democratizagao, enquanto universalismo moral, através da irredutibilidade de
valores da pessoa, tais como a liberdade, a dignidade e os direitos humanos,
inerentes as mais diferentes e incompativeis formas de autocompreensio
(Selbstverstindnis) de mundos da vida. Creio ser possivel resgatar, outrossim,
uma concepgdo normativa de reconhecimento intersubjetivo inerente as
estruturas pragmatico-performativas de redes comunicativas em nossas
relagoes, vivéncias e praticas cotidianas, tanto em termos faticos de aceitagao
social (soziale Geltung) do outro quanto em termos contrafaticos de validade
(Griltigker?) ideal.

7. A teoria habermasiana do agir comunicativo, e particularmente a
sua teoria discursiva da democracia, tem sido caracterizada como uma
fenomenologia social do mundo da vida. Ademais, importantes obras de
reconstrugao do pensamento de Habermas deixam transparecer a unidade
de seu pensamento ético-politico em termos sociologicos e filosoficos
segundo uma vertente hermenéutica®. Se quisermos explicitar o que seria
propriamente, segundo Habermas, uma hermencéutica de autocompreensao
(Selbstverstehen) entre atores socials que resistem a imperativos sistémicos e a
diferentes formas mais ou menos sutis de colonizacao subsistémica de varios
nfveis de reproducao social do mundo da vida, poderiamos explorar, com
efeito, o papel da midia e dos formadores de opinido publica, programas
politico-partidarios em época de elei¢cbes, o chamado trafico de influéncia
das bancadas ou /bbies politicos e muitas outras formas de interacao entre
nfveis diferenciados da esfera puablica (Offentlichkei’) que nos remetem
a razao comunicativa que constitui o tecido préprio de tais mundos da
vida. Trata-se, portanto, de investigar em que medida o mundo da vida
que viabiliza pelo agir comunicativo a ideia habermasiana de democracia
deliberativa nos remete a uma normatividade pratica que nao se deixe reduzir
a outra variante da tecnologia politica ou da engenharia social nem a uma

reflexividade transcendental do tipo kantiana ou rawlsiana, por exemplo, na

81 Cf. Alessandro Pinzani, Jiirgen Habermas. Munchen: Beck, 2008.
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concepgao normativa de pessoa. O procedimentalismo kantiano correlato
ao ethos democratico da soberania popular (Iolkssouverinitai) é invocado por
Habermas nao apenas para caracterizar um modelo radical de democracia
deliberativa em nivel doméstico do Estado liberal, mas ainda em um nivel
transnacional, sobretudo a luz do fenémeno da mundializacio, entendido
como um cosmopolitismo do tipo republicano capaz de resistir a uma
globalizagao economico-financeira, neoliberal ou corporativa.

Assim como eminentes economistas nos alertam para os perigos de uma
globalizac¢ao unilateralmente guiada por interesses geopoliticos e econdomicos —
sobretudo de grandes multinacionais e complexos tecnoburocraticos dos mais
ricos e poderosos do planeta —, o papel democratizante de uma mundializagao
solidaria e anti-instrumentalizadora em Habermas vem corroborar o seu ideal
cosmopolita de justi¢a global. Tal concepg¢ao de mundializagao democratizante
nos remete, em ultima analise, 2 uma transformacao estrutural das relacGes
internacionais em direcio a uma constelacio pods-nacional (postnationale
Konstellation) que subscreva ao ethos democratico de consulta popular decente,
a procedimentos participativo-deliberativos e ao reconhecimento reciproco
entre as partes envolvidas. Embora Habermas rejeite a fundamentagiao
pragmatico-transcendental da ética do discurso de Apel e proclame a
destranscendentalizacao (Defranszendentalisiernng) da subjetividade através de
uma pragmatica formal (Formalpragmatik), creio ser possivel argumentar que
a sua concepgao de Lebenswelt permanece devedora de uma fenomenologia
hermenéutica e que poderia ser ainda caracterizada em termos semanticos
transcendentais.

Habermas quer evitar uma redugao dos agentes morais e atores
sociais a meros clientes de um sistema reificante de mundos sociais, mas
ele também procura evitar as aporias kantianas de concepgdes normativas
como a do equilibrio reflexivo rawlsiano. Ademais, as formas comunicativas
desempenham, para Habermas, um papel catalisador e revitalizante da propria
concepgao fenomenolégico-hermenéutica de mundo da vida. Como nio ha
socializagao humana sem razao e agir comunicativos, na medida em que estes
constituem o proprio meio (medium) para a reproducao de mundos da vida, a

interagdo organica entre consenso normativo e sistema institucional inerente
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a processos decisorios de uma democracia deliberativa nos remete desde
sempre a uma correlagao entre linguagem, ontologia e intersubjetividade.

O proprio Habermas viu na sua guinada lingtistico-pragmatica a
emergéncia de um novo paradigma alternativo aos paradigmas ontolégico
e epistemoldgico que caracterizaram, respectivamente, as abordagens pré-
modernas (teorias politicas classicas) e modernas (filosofias da consciéncia)
da filosofia pratica. Assim como Heidegger e Foucault, Habermas buscou
incessantemente uma terceira via capaz de evitar as redugoes racionalistas e
empiristas a diferentes versdes de dualismo, monismo ou ceticismo. A fim
de nio incorrer em historicismo transcendental, niilismo ou relativismo,
Habermas acaba recorrendo a uma argumentagao “quase-transcendental”
que, segundo ele, evita as aporias de uma antropologia filoséfica e de
uma filosofia da histéria (inevitaveis em modelos liberais kantianos e
comunitaristas hegelianos, respectivamente). F tal postura que caracteriza
a sua pragmatica formal, supostamente nao-transcendental, ao negar um
sentido robusto de fundamentag¢ao dltima 4 /a Apel ou de “fato da razao”
kantiano.

8. Seguindo uma intui¢io de Hans Joas em sua resenha da coletanea
de Habermas Zwischen Naturalisnus und Religion (“Die Religion der Moderne”,
Die Zeit 13.10.2005), creio que todo o seu projeto pds-metafisico tenta dar
conta da normatividade correlata aos horizontes do observador e do agente
moral ou ator social, desde as investigagdes seminais sobre a légica das
pesquisas sociais no final dos anos 60 (Zur Logik der Sozialwissenschaften), até
suas formulagdes de teorias discursivas da democracia e do direito nos anos
90. Segundo tal “dualismo de perspectivas”, Habermas logra destarte integrar
os ultimos resultados de pesquisas empiricas do naturalismo (em biogenética,
neurociéncias, inteligéncia artificial, ciéncias cognitivas, biologia molecular)
aos legados filoséficos e culturais tradicionalmente associados a reflexdes
sobre a normatividade inerente a relagdes intersubjetivas do mundo da vida.
Ao contrario de modelos agonisticos e decisionistas de inspira¢ao nietzschiana
e heideggeriana, como seria o caso do proprio modelo foucaultiano de uma
critica geneal6gica do poder, Habermas insiste sobre o teor ético-normativo

de sua teoria comunicativa.
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De acordo com Habermas, a questio da normatividade moral
(formulada pela ética do discurso) deve ser articulada com a questao social e
politica da institucionalizagao de formas de vida, na propria concep¢ao de um
modelo integrado diferenciando o mundo sistémico das institui¢des (definido
pela capacidade de responder a exigéncias funcionais do meio social) do
mundo da vida (isto ¢, das formas de reproducao cultural, societaria e pessoal
que sao integradas através de normas consensualmente aceitas por todos os
participantes). A grande questio que motiva tal modelo dual da sociedade
¢, para Habermas, a de dar conta dos complexos processos de reproducao
social — material e simbolica — em seus diversos niveis de integragao social,
reproduciao cultural e socializa¢ao interpessoal em face de mecanismos
estruturais de controle — notadamente, poder e dinheiro —, tais como os
encontramos hoje na chamada globalizagao dos mercados economicos e
financeiros. Habermas procura, ao mesmo tempo, evitar um determinismo
economico (da Uberban pela Unterban, na terminologia marxista) e acatar as
contribui¢des sociologicas (em particular, de Weber, Durkheim e Parsons)
para uma compreensao dos processos de diferenciagdo social, cultural e
politica, sem incorrer em formas sutis de funcionalismo.

Logo, Habermas procura mostrar como o mundo da vida pode
preservar um principio de autonomia num nivel pablico de normatividade e
universalizabilidade, justificando a integracdo e diferenciacao de instituigdes
tais como a familia, a sociedade civil, o Estado e organizagdes governamentais
e nio-governamentais, com relacio aos subsistemas econoémicos, politicos
¢ administrativos®. Assim, a faticidade do mundo da vida, em particular,
expressa numa cultura politica democratica pluralista, deve ser compreendida
de maneira correlata a normatividade e validade da autonomia publica, de
forma a superar a atual crise paradigmatica da democracia, especialmente
a crise de legitimagdao que caracteriza o Estado moderno, sem incorrer nas
aporias de uma critica da ideologia ou diferentes verses de relativismo,

ceticismo e historicismo em filosofia politica. Pelo seu procedimentalismo

82 Cf. J. Habermas, The Theory of Communicative Action, vol. I: Reason and the Rationalization of Society. Trans.
Thomas McCarthy. Boston: Beacon Press, 1984.
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kantiano, a concepg¢ao habermasiana de democracia participativo-deliberativa
se propoe como uma alternativa aos modelos liberais (especialmente, Rawls)
e comunitaristas (neoaristotélicos, neo-hegelianos, neomarxistas).

9. A fim de evitar a autorreferencialidade da razao pratica kantiana,
Habermas reconcebe a “autonomia publica” como a disponibilidade de uma
rede diferenciada de arranjos comunicativos para a formagao discursiva da
vontade e opiniao publica, na medida em que um sistema de direitos individuais
basicos fornece exatamente as condigdes para que as formas de comunicagao
necessarias a uma constituicao do direito politicamente autbnoma sejam assim
institucionalizadas. No entanto, apesar de sua construcao intersubjetiva do
mundo social, uma teoria critica discursiva poderia incorrer em generalizagdes
de concepgdes empiricas de subjetividade, sobretudo na formulagao de
uma identidade coletiva, na propria autocompreensao de cultura em suas
dimensoes estética, moral e politica.

As ideias correlatas de democratizacio e de uma mundializacio
multicultural e transnacional, para além de uma globalizacio econdmica
neoliberal, podem contribuir, em seu proprio intento hermenéutico
reflexivo, para uma normatividade aberta e antissistémica. Segundo
Habermas, os fundamentos necessarios para uma autodeterminagiao capaz
de realizar o projeto modernista de emancipa¢ao, embasado na razdo e agao
comunicativas, devem integrar a vida social cotidiana e exigem, portanto, um
engajamento da sociedade civil, mediante participa¢do politica, associagdes
voluntarias, movimentos sociais e desobediéncia civil, no processo de busca
de entendimento mutuo (IVerstindigung) em juizos de validade. F. precisamente
neste rapprochement critico entre um nivel comunicativo-discursivo e um
nivel sociopolitico da agdo coordenada --niveis inseparaveis da vida pratica
intersubjetiva-- que Habermas logra efetivar uma verdadeira guinada
lingtifstico-pragmatica em filosofia politica.

Ao cotejarmos o sétimo capitulo de Fukzizitit und Geltung de Habermas
(1998) e o texto seminal de Rawls sobre a ideia de razdo publica em The
Law of Peoples (1999), podemos inferir que tanto Habermas quanto Rawls
contribuem de maneira decisiva para corroborar uma teoria deliberativa

da democracia capaz de responder aos desafios sistémicos de instituicdes
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politicas, economicas e juridicas, por exemplo, cada vez mais acentuados
com uma globalizagdo irreversivel e agora até mesmo compatibilizada com
a democratizacao de sociedades tao diferentes como a brasileira, a chinesa,
a indiana e a russa. Assim como a democracia, no sentido classico original,
poderia ser entendida como uma forma de existéncia social ou enquanto
fenomeno politico com seus diferenciados mundos da vida oriundos de uma
civilizagao como a grega, a globalizacao ou mundializa¢ao poderia igualmente
ser entendida a luz da modernizacio e racionalizagao inerentes a mundos da
vida e seus processos de civilizagao ocidental, como ja o mostraram Braudel,
Wallerstein e Held.

Tanto Rawls quanto Habermas partem de pressupostos pragmaticos
quanto a solidificagao da democracia e processos de democratizagao em
sociedades ocidentais: depois de varios séculos de conflitos e lutas pelo
reconhecimento por meio de imperialismos e colonialismos, o mundo pos-
guerra pode finalmente contemplar a possibilidade de uma coexisténcia
pacifica na propor¢ao em que um numero cada vez maior de nagoes adere as
regras do jogo democratico. Em ambos os autores, a idéia de recursividade ou
reflexividade é decisiva para entendermos o tipo de democracia deliberativa
a ser diferenciada de outras formas de democracia — direta, representativa,
liberal, republicana — como as conhecemos através de mais de 2500 anos de
historia. Como bem observou John Dryzek, temos assistido a uma verdadeira
“guinada deliberativa” nas democracias liberais da ultima década do segundo
milénio®. Cada vez mais, trata-se agora de entender a legitimidade pelo
procedimento de processos deliberativos envolvendo uma participagao
sempre mais inclusiva e diversificada de atores nos processos decisorios — nao
apenas pelo voto, direitos constitucionais ou procedimentos ja estabelecidos
e previstos em codifica¢oes juridicas. Pela deliberacdo, a propria concepgao
de acdo comunicativa ¢ alargada e sempre passivel de ser revisitada, inovada,
ratificada e retificada. O papel mesmo de manipulagao pela midia e por
grupos sociais com interesses bem definidos também volta a ser revisitado, na

medida em que a deliberacdo se mantém concomitantemente em equilibrio

8 1. Dryzek, Deliberative Democracy and Beyond. New York: Oxford University Press, 2000, p. 55.
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reflexivo amplo e restrito, ou seja, nao apenas para traduzir preferéncias
pessoais e identitarias, mas também nas concepgoes bem mais complexas
e a longo prazo, como valores e juizos morais, religiosos e histéricos que
determinam nossos horizontes de autocompreensao.

10. Como ni3o recorre a uma articulacdio contratualista ou
procedimentalista do tipo rawlsiano (dispositivos procedimentais de
representacdo), Habermas decerto evita um nivel abstrato, solipsista e
a-histérico do experimento do pensamento (thought experiment) — que poderia,
segundo seu intento, ser qualificado de “transcendental”, da teoria ideal.
Entretanto, nao ¢ possivel tampouco tomar a realidade do mundo social como
um dado, como se o empiricamente mensuravel em relagSes e estruturas do
comportamento e da vida social fosse capaz de justificar em termos racionais
uma normatividade, objetivamente estabelecida, como fazem todos os adeptos
do naturalismo e do positivismo sociologico. Esta critica Habermas pode
aplicar tanto a positivistas quanto a comunitaristas (da Sit#/ichkeit hegeliana) e
pensadores sistémicos (notadamente, Niklas Luhmann).

Assim como Rawls e Luhmann, Habermas visa a diferentes niveis de
articulagdao entre ética e filosofia politica em sua teoria interdisciplinar da
democracia, lidando com questdes de teoria politica, epistemologia moral,
economia politica, teoria da linguagem, sociologia do direito e psicologia
social. Trata-se, portanto, de uma interlocucao proficua com diversos autores
e correntes da teoria da democracia, em filosofia politica e nas ciéncias sociais,
comportamentais e juridicas. O seu pensamento politico-filoséfico em torno
dos desafios normativos da mundializa¢ao pretende, em suma, argumentar
por uma defesa racional da democracia deliberativa na medida em que logra
resgatar as dimensoes cidadas da participagdao e da solidariedade, excluidas
pela secularizagdo de credos e cosmovisoes religiosas, supostamente ausentes
do modelo rawlsiano. Creio que podemos destacar trés grandes problemas
que permeiam, grosso 70do, sua teoria da democracia deliberativa, sobretudo
no desenvolvimento das teses centrais de sua mais importante obra depois
da Theorie der kommmunikativen Handelns, Faktizitit und Geltung (1992), a saber:

1) o problema do procedimentalismo e da neutralidade numa teoria do

direito e da democracia;
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2) o problema do universalismo, em contraposicio a modelos
comunitaristas e particularistas e, no que eu considero uma “critica imanente”
ao universalismo rawlsiano (em particular, ao seu procedimentalismo puro);

3) o problema do igualitarismo, em contraposi¢ao ao individualismo
possessivo, e no caso de Habermas, como alternativa a modelos solipsistas
e monolégicos das filosofias da consciéncia ou filosofias do sujeito.
A questao do outro concreto, da alteridade do outro e do seu reconhecimento,
desenvolvida em escritos mais recentes, atestam a importancia do desafio pos-
moderno, para além das criticas desenvolvidas em defesa da modernidade
iluminista. O movimento na direcio do abstrato para o concreto (vom
Abstrakten zum Konkreten), segundo Habermas, significa que o grau de
concregao a ser alcangado sera tanto maior quanto mais internalizada pelo
sistema for a perspectiva de tal apresentacao, inicialmente externa: os direitos
com que os cidadaos devem se reconhecer mutuamente, tendo em vista que
regulam legitimamente formas compartilhadas do mundo da vida — o que se
da, inevitavelmente, por meio do Diteito positivo®.

Para Habermas, o direito (Rech?) é o medium primario de integragao
social na sociedade moderna. Ao contrario da leitura dualista-funcionalista do
direito na Teoria do Agir Comunicativo, Faktizitit und Geltung parte da existéncia
fatica do direito no seio da sociedade enquanto principio positivo de coer¢ao
para buscar uma justificacao discursiva de forma a destranscendentalizar
(detranszendentalisiery o ambito nouménico de teorias da justica e evitar o
funcionalismo sistémico da sociologia do direito. O direito ¢ tomado prima
facie como poder (Machi), isto é, como instrumento coercitivo de violéncia
(Gewali), sem, todavia, pressupor a sua legitimidade, que deve ser estabelecida
pelo consenso de quem se submete ao império da lei no estado de direito
(Rechtsstaat, rule of law). Dai a tensao inerente ao sistema de direitos (Rechre)
do Estado democratico constitucional moderno: do ponto de vista da
autonomia publica, a faticidade do mundo social e dos fatos sociais delimita

nossa liberdade de agdao (obrigagdo, coacdo, enforceability), enquanto nossa

8 1. Habermas, Besween Facts and Norms: Contributions to a Discourse Theory of Law and Democracy. Trans. W.
Rehg. Cambridge, MA: MIT Press, 1998, p. 135-151.
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autonomia moral procura justificar nossas reivindicagoes de validade
universal. Essa tensdo entre faticidade e validade reflete o paradoxo moderno
do direito ja antecipado pelo principio kantiano do direito universal, quando
buscava as condi¢oes que viabilizariam que o livre arbitrio (Willkiir) de um
individuo pudesse se harmonizar com o livre arbitrio de outrem segundo uma
lei universal da liberdade (Rechtslehre Einleitung § C, p. AB 33).

11. Habermas, porém, cré superar a aporia kantiana da autonomia
publica definindo-a através de uma rede diferenciada de arranjos
comunicativos para a formagao discursiva da vontade e opiniao publica e de
um sistema de direitos individuais fundamentais. A inten¢io de Habermas é
articular a autonomia privada de individuos que perseguem seus projetos de
felicidade com a autonomia publica que garante o bem comum, idealizado
pela vontade geral rousseauniana e pela soberania popular. Neste sentido, o
intento de Habermas coincide com o de Rawls na articulacao entre a razao
publica de inspiragao iluminista com a democracia deliberativa republicana.
Para Habermas, assim como Rousseau e Kant nao lograram articular razao
e vontade em termos comunicativos, Rawls se contentou com a distin¢ao
entre justi¢a politica e moralidade, as quais permanecem, todavia, no nivel da
normatividade pura. Nos capitulos 3 e 9 de Faktizitit und Geltung, Habermas
resume a tese central de sua teoria da democracia: a fim de mostrar a relacao
interna entre o estado de direito (rule of law, Rechtsstaal) e a democracia
(democracy, Demofkratie), Habermas recorre ao conceito de politica deliberativa
de forma a garantir a autonomia privada e publica de sujeitos legais dentro do
proptio processo democratico de legitimacao®.

Embora o termo “democracia deliberativa” tenha sido forjado nos anos
70 por Joseph Bessette para combater interpretagoes elitistas e aristocraticas
da Constituicio americana, somente nos anos 80 é que foi desenvolvido ao
lado da critica ao liberalismo e da reabilitagaio de concepgdes participativas
da democracia constitucional (em “Deliberative Democracy: The Majority
Principle in Republican Government”, de 1980) — ap6s, portanto, a recep¢ao

da obra-prima de Rawls e subsequente critica comunitarista. Segundo Joshua

% Thidem, p. 427-446.
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Cohen, a democracia deliberativa pode ser definida como “uma associagao
cujos negocios e ocupagdes [affairs| saio governados pela deliberagao publica
de seus membros”. Tanto Cohen quanto Michelman se propuseram a
elaborar uma concepgao procedimental de politica deliberativa, de modo a
estabelecer critérios normativos para o ideal de escolha racional e decisao
coletiva, viabilizando a institucionalizagdao de praticas que promovam o bem
comum numa democracia constitucional. Cohen elucida o conceito de uma
politica deliberativa (deliberative politics, deliberativer Politif) por intermédio de um
procedimento ideal de deliberagao e de tomada de decisao (ener ideale Prozedur
der Beratung und Beschlubfassung) que deveria ser “refletido” nas instituicdes
sociais, tanto quanto possivel.

Segundo Habermas, Cohen parte da ideia de uma sociedade
deliberativamente regida como um todo e, assim, politicamente constituida,
que se encontra plenamente realizada em sua estrutura sociopolitica.

Habermas cita Cohen:

A noc¢io de uma democracia deliberativa enraiza-se no ideal intuitivo
de uma associacdo democratica em que a justificagdo dos termos e
das condicoes de associacdo procede de argumentos e do raciocinio
(reasoning) publicos entre cidadaos iguais. Cidadaos que em tal ordem
compartilham um compromisso (commitment) com a soluc¢do dos
problemas de escolha coletiva através do raciocinio puablico e que
consideram legitimas suas institui¢oes basicas na medida em que elas
estabelecem o referencial (framework) para a livre deliberagao publica®.

Para Habermas, se a politica deliberativa devesse abranger (aufspreizen),
outrossim, uma estrutura de conformaciao da totalidade social, o modo
discursivo de associagdo esperado no sistema juridico teria entdo que se
expandir em uma auto-organiza¢ao da sociedade e penetrar a complexidade
dessa dltima como um todo, o que seria simplesmente impossivel em contextos
que nao podem ser regulados pelo sistema. A juridificacio nao poderia ser

uma tecnicizagao totalizante pelo fato mesmo de ter de recorrer a razao e ao

8 Ibid. p. 305; “Deliberation and Democratic Legitimacy”, in Alan Hamlin & Philip Pettit (orgs.), The
Good Polity: Normative Analysis of the State. Oxford: Basil Blackwell, 1989, p. 21.
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agir comunicativos imbricados em praticas e vivéncias do mundo da vida,
inclusive na interagao de processos decisorios de procedimentos deliberativos
e de processos informais da esfera publica, no chamado “publico fraco” (weak
public) da opinido publica. A propria fluidez e complexidade de inter-relagdes
culturais e valorativas, tao caracteristicas das formas multiculturais do mundo
da vida, deveriam ser capazes de impedir que tal “juridificacao” reificante
completasse um processo sistémico de auzopoiesis.

12. Segundo Habermas, o termo Verrechtlichung, originalmente
introduzido por Otto Kirchheimer na Republica de Weimar, referia-se a
tendéncia que se observara nas sociedades modernas a um aumento do direito
formal (positivo ou escrito)”’. A juridificacio que caracteriza a colonizac¢io
subsistémica da Lebenswelt pode, no entanto, ser retomada em termos positivos
de forma a estabelecer a correlacio entre uma teoria discursiva do estado
de direito com uma teoria radical da democracia liberal: o estado de direito
(Rechtsstaat, rule of law) s6 se realiza a medida que viabiliza uma democracia
radical (radikale Demokratie), emancipatéria, participativa e deliberativa.
Desde uma perspectiva cosmopolita e transnacional da mundializacdo, seria
possivel resgatar uma concepgao normativa da juridificacao, por exemplo, no
patriotismo constitucional (Verfassungspatriotismus) que assegura a diversidade
e a integridade de diferentes formas de vida coexistindo numa sociedade
multicultural, em pleno acordo com a constitucionaliza¢ao do estado de
direito (Verrechtsstaatlichuny).

A inser¢ao dos dois apéndices no final de Faksizitit und Geltung sobre
a soberania popular como procedimento deliberativo e sobre a cidadania
pos-nacional num mundo cada vez mais globalizado traduz a preocupagao
de Habermas com relacio a uma possivel demonizagao da juridificagao
no século XXI. O direito enquanto poder legitimo (coagao ou violéncia
institucionalizadas) nao pode ser plenamente legitimado sem recurso a uma
normatividade contrafatual (consensual) embasada num agir comunicativo e

numa razao comunicativa.

8 Cf. J. Habermas, The Theory of Communicative Action I1: Lifeworld and System. Trans. Thomas McCarthy.
Boston: Beacon Press, 1987, p. 357.
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Assim como a propria globalizagao nao deveria ser reduzida a um estado
patolégico do capitalismo tardio poés-fordista nem prestar-se a reformulagdes
de um misticismo semantico pés-moderno, a questao da juridificagdo nao
poderia ser de todo abandonada em face dos desafios sistémicos da bioética,
da ecologia, da biotecnologia e da biopolitica em nossos dias. A modernizagao,
compreendida desde uma perspectiva hermenéutico-deliberativa integrando
mundos da vida e as diferenciacdes subsistémicas de sociedades cada vez mais
complexas, viabiliza destarte a emergéncia de uma verdadeira correlagao entre
a democratizacio, a juridificacdo e a racionalizagao reflexivas da sociedade
pos-convencional, assim como entre um Wissenssystem: (por exemplo, como
o encontramos num sistema juridico) e um Handlungssysters (num sistema de
praticas e direitos exercidos) e entre os direitos fundamentais da autonomia
privada (Menschenrechte) e da autonomia puablica (I olkssouveranitis).

Emboranao seja esta a sua caracteristica mais radical, permanece decerto
o problema de averiguar se a concepg¢io habermasiana de uma democracia
deliberativa lograria efetivamente superar a impossibilidade do consenso, sem
terminar sucumbindo apenas a regra da maioria, como em outros modelos
de democracia convencional. A reflexividade irredutivel de uma teoria
discursiva do direito seria, em ultima analise, o impedimento pragmatico
para que uma soma de vontades particulares pudesse sobrepor-se a vontade
geral da soberania popular enquanto procedimento deliberativo. Assim como
Foucault, Habermas recorre a formas sutis de tecnologias comunicativas do
poder, através da juridificaciao de formas sociais e institucionais do capitalismo

pos-industrial.

154



REFERENCIAS

DELRUELLE, Edouard. “Les techniques de soi chez Michel Foucault”, in
Pierre Chabot e Gilbert Hottois (orgs.), Les philosophes et la technique, Paris:
Vrin, 2003.

DRYZEK, J. Deliberative Democracy and Beyond. New York: Oxford University
Press, 2000.

EWALD, Francois. “Michel Foucault etla norme”. In Luce Giard (org,), Miche/
Foucanlt: Lire loeuvre. Grenoble: Jérome Millon, 1992, p. 201-221.

FLICKINGER, Hans-Georg. “Im Namen der Freiheit. Uber die
Instrumentalisierbarkeit der Menschenrechte”, Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie
54/6 (2006): p. 841-852.

FOUCAULT, Michel. “I’herméneutique du sujet”. Annuaire du College de
France, 82e année, Histoire des systemes de pensée, année 1981-1982,. In
Dits et Ecrits: tome 1V, texte n® 323, p. 395-400.

HABERMAS, Jurgen. Toward a Rational Society. Boston: Beacon Press, 1970.

Between Facts and Norms: Contributions to a Discourse Theory of Law and Democracy.
Trans. W. Rehg. Cambridge, MA: MIT Press, 1998.

. The Theory of Communicative Action, vol. I: Reason and the Rationalization
of Society. Trans. Thomas McCarthy. Boston: Beacon Press, 1984.

———— The Theory of Communicative Action 11: Lifeworld and System. Trans.
Thomas McCarthy. Boston: Beacon Press, 1987.

HONNETH, Axel. The critigue of power. Reflective Stages in a Critical Social Theory.
Cambridge: MIT Press, 1991.

OLIVEIRA, Nythamar de. On the Genealogy of Modernity: Foucanlts Social
Philosophy. Hauppauge, NY: Nova Science, 2003.

“Affirmative Action, Recognition, Self-Respect: Axel Honneth
and the Phenomenological Deficit of Critical Theory”, Civitas 9/2 (2009): p.
369-385.

PINZANI, Alessandro. Jiirgen Habermas. Miinchen: Beck, 2008.

155



REDES SOCIAIS : FORMAS DE PARTICIPACAO E DE
INFORMACAO

Regina Maria Marteleto

No tempo presente, muito se enuncia e se discute sobre a nogao de
“redes sociais” para referenciar os elos de contatos que se estabelecem nos
ambientes virtuais da web, especificamente em virtude do desenvolvimento
de ferramentas e sitios interativos e colaborativos como o Orkut, Faceboob,
MySpace e, mais recentemente, o Twitter, dentre muitos outros. Dai ser
oportuno, embora nao seja 0 objeto em si deste texto, retomar 0s conceitos
de rede e redes sociais, ainda que de maneira inicial, para lembrar e remarcar
os seus contextos epistemoldgicos de produgio.

Existem autores que consideram que o carater onipresente da no¢ao
de redes no discurso cientifico, nas instituicdes e no senso comum, assim
COMmoO seu uso em extensao, provocariam um esvaziamento de compreensao
do conceito, portanto, do seu alcance tedrico, pratico ou metodologico para
estudar os elos e interagdes sociais do mundo globalizado e das sociedades
da informacao e suas tecnologias. Outros, de forma distinta, perguntam se
o uso constante do conceito nao representaria uma prova da sua eficacia,
ou seja, ndo estaria indicando certo poder de revelar indicios do social no
emaranhado das teias tecnologicas que interconectam o mundo. (BAREL,
CAUQUELIN, 1993, p. 179-290).

Recorrendo aos fundamentos teéricos mais gerais das redes e das redes
sociais evita-se, por outro lado, empregar tais conceitos como (pre)conceitos
ou conceitos (pre)construidos, no dizer de P. Bourdieu , pois mesmo as
formulagdes mais abstratas, que parecem prescindir da histéria do seu tempo
e circunstancias de criacdo, precisam estar associadas aos seus contextos
epistemoldgicos e histéricos de formulagao.

As redes sociais, mais do que formas interconectadas de interagao
virtual, referem-se, na teoria social, tanto aos elos primarios de parentesco,

vizinhanga, afinidade, interesse, quanto as formas mais atuais de organiza¢ao
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da agdo e participagao social, que sdo as redes sociais secundarias. O objetivo
dessas reflexoes ¢é levantar alguns pontos sobre as configuracdes mais atuais

das redes sociais e suas formas de participacao e informagao.
REDES

Redes sao configuracoes da realidade em seus multiplos planos — o
fisico, o biolégico, o social, o cultural, o técnico, assim como fora e continua
sendo a nogao de sisterza. Enquanto esta ultima se associa a metafora do
“edificio” e suas partes integradas para formar um todo harmonioso, a rede
se associa a metafora do “tecido”, cuja trama de fios ¢ interconectada de tal
forma que nao se percebe o seu inicio, meio ou fim. A nog¢ao de sistema leva
a que se percebam as figuras do social e sua estrutura e funcionamento em
campos especificos de produgdo de sentidos, saberes e informacgdoes, como
o cientifico, da midia, da escola. Ja a rede refere-se as relagdes e interagdes
entre individuos em func¢ao de interesses e questdes comuns, de forma nao
necessariamente associada ao pertencimento dos atores a campos ou atributos
sociais ou individuais especificos.

De acordo com Miege (2000), a rede

...¢ 20 mesmo tempo uma técnica do espirito e de arranjo do territoério:
modo de pensamento e de esquadrejamento, estabelece elo entre dois
lugares, sejam eles inscritos em processos conceituais ou em espaco
material. Nessas duas vertentes, a rede mobiliza uma simbologia
comum da circulacio e da ligacio.

Entre os conceitos de rede e de sistema pareceria nio existir a
substitui¢ao de um pelo outro, mas a continuidade de um, o sistema, no outro,
a rede. A ideia que aproxima os dois conceitos é a de conexionismo, ou ligagao
entre partes, sujeitos ou componentes distintos, porém unidos entre si.

Sistema e rede parecem se referir a tempos e espagos distintos, mas nao
extintos do mundo cultural e social contemporaneo: o da representacio e o
da expressao. L. Sfez (1991, p. 10;21) se vale dessa distingao nos estudos dos

fend6menos da comunicag¢ao e informagao, quando reflete que na representagao
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..a comunica¢do ¢ um meio util de ligar elementos estocasticos,
atomizados, para obter o vinculo poderoso que a vida em sociedade
exige: hierarquias, ligacGes verticais ¢ horizontais, representacio de
representa¢do de signos e sinais.

Na expressao, a comunicagao seria “a ligacdo interna e a participagao
total” e constitui uma flexibilizagdo em relagao ao esquema representativo:
“O medium deixa de ser aquela personagem a parte, tradutor de um
mundo objectivo para um receptor passivo”. Ele se instala nos minuasculos
instersticios de um continuum, referindo apenas o individuo que conhece, capaz
de enunciados precisos, adequados ao mundo. Trata-se, segundo Sfez, da
comunica¢ao democratica ao alcance de todos, bem como da reconfiguragao
dos modos de pensar e conhecer, mediados pelo que o autor denomina
“tecnologias do espirito”.

Rede, nesse contexto, seria um conceito de passagem que prepara 0s
espiritos para uma remodelagao dos elementos tradicionais do conhecimento,
por isso nao ¢ surpreendente que circule em todos os meios para designar
desde coisas praticas e prosaicas do mundo da vida, até construgoes abstratas
e audaciosas em logica matematica. (SFEZ, 1999, p. 121).

Parrochia (1993, p. 179), ao refletir sobre as redes de saberes e
conhecimentos, observa que a possibilidade de articulagao de saberes em
um sistema de correspondéncias organicas situa-se na centralidade da cultura
ocidental: as “artes da memoria”, as primeiras enciclopédias, os sistemas
filosoficos seriam esforgos realizados nesse sentido, hoje representados pelas
modernas bases de dados. O arquivamento e a indexa¢ao dos saberes se
fazem de modo a permitir nao apenas a conservagao € O arranjo, cCoOmo a
satisfacdo das demandas e a previsibilidade. Recorrendo a ideia de conectividade,
pergunta se essa sintese geral de permanéncia dos saberes seria ainda possivel
no mundo atual, ou se agora se trata de uma circulacao implicita dos saberes
em redes de fluxos de informacdes.

No campo dos estudos dainformagao, ¢ de especial relevancia considerar
tanto as transformagoes nos modos de produzir os conhecimentos, quanto
0s seus arranjos, apropriagoes, usos, circulagdes e acessos no tempo das redes

sociais.
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REDES SOCIAIS

A nocao de redes sociais de modo geral ¢ empregada, seja na
antropologia ou na sociologia, para representar a estrutura social. Segundo
N. Elias (1994), as ciéncias sociais dicotomizam o entendimento das
formagoes socioistoricas, ora referindo-as como o conjunto de organismos
ou de individuos isolados, ora como uma entidade organica, supraindividual.
Empregando o conceito de rede, o autor entende a estrutura social enquanto
funcoes interdependentes resultantes de um fluxo continuo de associagao
entre pessoas ou um complexo funcional constituido por “lagos invisiveis” de
propriedade, de trabalho, instintivos e afetivos. Os fenomenos sociais teriam
natureza “reticular”, e tanto as relagOes interpessoais como a estrutura da
qual elas fazem parte seriam passiveis de reformulagio.

Uma rede social é constituida de um conjunto de unidades sociais
e das relagdes que mantém entre si, direta ou indiretamente, por meio de
encadeamentos de extensdes varidveis. (P. MERCKLE, 2004). Sio formas de
acao coletiva resultantes de um processo social mais amplo, sejam as redes
primarias, que se configuram no processo de socializa¢ao dos individuos como
um processo autonomo, espontaneo e informal, sejam as redes secundarias,
que se formam pela atuagdo coletiva de grupos, instituigdes e movimentos
que defendem interesses comuns.

As redes sociais, quando associadas a a¢cdes de mobilizacio e participagao
de movimentos sociais nas sociedades complexas, funcionam como redes
submersas de grupos, de pontos de encontro, de circuitos de solidariedade
que diferem profundamente da imagem do ator coletivo politicamente
organizado. Trata-se de uma transformagao relevante do modelo organizativo
dos movimentos sociais e das formas emergentes de conflitos em sociedades
de alta complexidade. (MELUCCI, 2001, p. 97).

Scherer-Warren (2002) afirma que os estudos das agdes coletivas
na perspectiva das redes ora as tratam como um elemento ou forma de
estruturagdo da sociedade da informagdo, ora como uma metodologia
adequada para investigar acoes na sociedade complexa, ou ainda como uma

maneira de criar relacoes e articulacoes dos movimentos sociais no mundo
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globalizado, as quais demandam novas formas de entendimento. Estudam-se
redes sociais com objetivos multiplos e a partir de principios diferenciados,
seja como novo paradigma explicativo dos sistemas complexos, um conceito
fundamental para se repensar o sujeito da agdo coletiva, a questao do
descentramento do sujeito nas sociedades da comunicagao e da informacao,
as muta¢des dos movimentos sociais ou ainda para verificar as novas formas
de institucionalizagdo das agdes e representacdes sociais.

Segundo Martins (2004, p. 22),

“No fundo, a teoria da rede social revela a preocupag¢iao de explicar
o fato social ndo a partir da liberdade individual (como insistem
sempre os tedricos liberais), mas, de uma injun¢do coletiva que
se impde as vontades individuais (mesmo que esta injun¢do nio
elimine a liberdade dos atores de participarem de diversos circulos
de trocas)”.

Nesse sentido, o cabedal teérico das redes leva a que se reflita
sobre a esfera social mais atual a partir de uma conexiao de pensamento
entre o uno e o diverso, o micro e o macro, o conhecimento cientifico e
o popular, os lugares e os territorios, fora de um esquema dicotémico,

como ja analisava N. Elias.
REDES SOCIAIS, INFORMAGCAO E PARTICIPACAO

Aguiar (2007) ressalta que as diversas formas organizativas baseadas
em dinamicas de enredamento entre entidades como as organizagdes
naogovernamentais (ONGs) e os movimentos sociais se diferenciam das redes
sociais de individuos, porque seus nds representam interesses, necessidades
e identidades coletivas de grupos, comunidades e populagdes. Suas agdes
sao portanto coletivas e envolvem processos participativos e colaborativos
fortemente apoiados em producido, apropriagao e compartilhamento de
conhecimento e saberes especializados, que orientam escolhas ideoldgicas,
estratégias discursivas de contra-argumentagao e taticas de intervencao na

esfera publica. A autoralembra que, para esse fim, essas organizag¢Oes precisam

160



contar em seus quadros, ou entre os seus colaboradores, com profissionais
capacitados tanto na academia, quanto na aprendizagem coletiva das lutas
sociais — das locais as globais.

Nesse contexto de entendimento, as redes sociais visam, por exemplo a:

— influenciar processos decisorios relativos a politicas publicas (ex.

educacio dos jovens);

— disseminar informagoes e conhecimentos de interesse publico (ex:

HIV/Aids);

— mobilizar atores para implementacao de ac¢les conjuntas (ex.

combate a fome);

— influenciar a “opinido publica” e o senso comum (ex. aborto)

No campo da informagdo e saude, um pressuposto que temos
reconstruido ao longo dos anos é o de que as redes sociais que se organizam
visando a fins de intervencao e mobilizacao social —no caso de nossos estudos,
aquelas que se orientam pelos principios da educa¢ao popular e saide — tém
construido, ao longo das suas histérias de lutas por melhores condi¢oes de
vida e de satde da populagao, formas préprias de produgao de conhecimentos
e de apropriagao de informagdes, se comparadas aquelas vigentes nas esferas
institucionais tradicionais da sociedade: universidades, 6rgaos publicos,
empresas ou o proprio Estado. Nos processos de “construgao compartilhada
de conhecimentos” que se organizam nessas redes, uma mirfade de atores
— liderangas populares, especialistas, estudantes, profissionais de servigos
de saude; de organiza¢des — campo académico, ONGs, igrejas, associagdes
civis e comunitarias; de conhecimentos e saberes — o cientifico, o pratico, o
histérico, das midias — sao confrontados em relagao aos problemas e objetivos
dos movimentos sociais, de modo a alcancar a participagao e o controle social
na elaboragao e aplicaciao das politicas publicas de saude e outras afetas as
condig¢des de vida e saude da populagao.

Uma amostra desse entendimento ¢ a Rede de Educacao Popular e Saside
(RedePop), uma rede de intelectuais, estudantes, profissionais e técnicos
voltados as agoes e reflexdes no campo da educagio popular em saude no
Brasil, cujo principal objetivo ¢ a divulgagdao e troca de experiéncias e o

apoio as iniciativas dos sujeitos e grupos participantes. No sitio web da
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RedePop se 1¢, na pagina de acolhimento: <http://web.me.com/julio.wong.

un/edpopsaude/Bem-vindos.html>

...Aquilo que nos junta é: 0 amor pelo SUS e a convicgio (vinda de Paulo
Freire, Leonardo Boff, Frei Betto, Carlos Rodrigues Brandao, Rubem
Alves, Manoel de Barros, Boaventura de Sousa Santos ¢ outros) de que
nos grupos excluidos, marginalizados ou subalternos, sao produzidas
culturas de bem-estar, sabedorias da saidde, formas praticas de lidar
com o softimento, a doenca ¢ a dor. Enfim, que os mundos populares
sa0 centrais na construcdo de alternativas as légicas destrutivas que
predominam no nosso mundo.

A RedPop se apresenta ideoldgica, epistemoldgica e historicamente,

indicando a sua posi¢ao no campo da saude coletiva e o propdsito de reunir

diferentes atores do campo em torno das questes da saude alinhadas com os

principios da educacio popular e da formulacio do Sistema Unico de Satde

(SUS). O objetivo de mobilizagao ¢ ressaltado, assim como a necessaria e

mais atuante presenca da Rede nos espagos académicos, politicos e de gestao

do Estado.

A producio e sistematiza¢ao de conhecimentos ¢ uma meta acentuada

pelos membros da Rede, construida de forma concomitante com as agoes

politicas e de interven¢ao e controle social, conforme se 1¢ no seu sitio

Internet:

ARedede Educacao Popular e Satde é uma articulacio de profissionais
de saude, pesquisadores e liderangas de movimentos sociais que
acreditam na centralidade da Educagdo Popular como estratégia
de construcio de uma sociedade mais saudavel e participativa, bem
como de um sistema de saude mais democritico e adequado as
condi¢bes de vida da populagio.

A Rede surgiu em 1998, como uma evolucdo da Articulagio Nacional
de Educagio Popular em Sadde, criada em 1991 no I Encontro
Nacional de Educagao Popular em Satde, realizado em Sao Paulo.

Ela procura integrar os protagonistas das tdo diversificadas
iniciativas de reorientacido da assisténcia a saude e de luta por
melhores condigdes de vida da populagdo que tém se organizado
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na América Latina, inspiradas na Educa¢do Popular. A integracio
entre saber cientifico e saber popular e entre iniciativas de
técnicos e de ativistas de movimentos sociais tém resultado na
construgiao compartilhada de solugdes extremamente criativas e
mobilizadoras na area da saude. Até ha bem pouco tempo, estas
iniciativas se encontravam dispersas, sem uma organizagdo que as
tornasse capazes de influenciar mais fortemente no jogo politico e
institucional em que sao definidas as politicas de saude e de formagao
de recursos humanos.

A Rede é uma forma de mobilizar e organizar os atores e suas agdes para
ampliar o espectro de intervengao nas esferas académicas e de interlocugao

com o poder publico:

Com a estruturacdo da Rede, passamos a estar presentes nos
Congressos de Satde Coletiva, em entidades como a ABRASCO
(Assoc. Brasileira de Pés-Graduacio em Saude Coletiva) ¢ na
interlocucao com o Ministério e Secretarias de Saade, defendendo
os principios da Educagdo Popular como instrumento de gestao das
praticas sanitarias.

As praticas de comunicacao e informagiao sao privilegiadas, tanto
na forma de encontros e eventos, elaboracao de materiais e publicagdes
impressos, quanto na comunicacao virtual, ressaltando-se ainda a producio

teorica consolidada da educagao popular e saude:

Temos realizado eventos nacionais e estaduais, organizamos uma
lista de discussdo pela Internet e publicamos boletins e livros. Hoje
os educadores populares do setor sadde podem se sentir participando
de um movimento organizado. A produgio tedrica sobre este tema
aumentou enormemente.

Além da realizagdao de eventos, publicacoes (livros, nimeros tematicos
de periédicos da area de saude, boletins etc.), manter o sitio e lista de discussao
na Internet, os membros da Rede se dedicam a explorar novas possibilidades
de informagao e comunicagao, como o emprego de podeasts para a veiculagao

eletronica de audios, videos, fotos etc.

163



Lendo os rastros, as formas e os conteudos dos seus “escritos de
tela” e de suas escritas impressas, frequentando seus encontros presenciais,
percebe-se que se trata de uma rede com forte energia de mobilizacao,
que ja existia dessa forma antes da Internet e dos modernos recursos
das tecnologias de informacdao e comunica¢ao, embora empregue tais
dispositivos na potencializagdo e ampliacio da propria rede e de suas
acoes. De fato, as modernas tecnologias de comunicac¢do e informagio
tem permitido uma mobiliza¢do mais rapida dos atores, além da divulgacao
de suas iniciativas e propostas relativas ao controle social das praticas,

servicos e politicas de saude.

PERSPECTIVAS DAS REDES SOCIAIS E SUAS FORMAS DE
PARTICIPACAO E INFORMAGAO

As teorias das redes sociais estao a demandar ajustes nas lentes tedrico-
conceituais para perceber as novas praticas de organizacio em redes e suas
formas de participagao e informagao, dentre elas as mudangas nas demandas
e condi¢bes culturais e socioeconomicas da populacao e sua relagio com
as mudangas nas formas de organizagao e participagao. Nesse sentido, um
traco importante das redes de educagao popular em saude, com as quais nos
ocupamos como objeto de pesquisa, ¢ a entrada de novos atores no cenario
da satde publica no pafs. A implanta¢ao de programas ligados ao Sistema
Unico de Satde (SUS), como o Programa de Saide da Familia (PSF) ¢ o
Programa de Agentes Comunitarios de Saidde (PACS), o Programa de Sadde
Ambiental (PSA), exige um olhar mais complexo em relagio ao campo da
saude, que cada vez mais se descentraliza e se territorializa por ambientacoes
e arranjos locais para a melhoria das condi¢bes de vida da populagao, onde
os atores se organizam em esferas civicas e democraticas. Tais consideragdes
levam a que se identifiquem novas praticas politicas, de modo a valorizar, na
teoria e na pratica, tanto as estratégias e interesses dos agentes, quanto uma
dinamica relacional que leve a emergéncia de novas questdes para alimentar a

promogao da saide e as politicas publicas.
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Outra perspectiva que se abre ao entendimento das redes sociais ¢ a de
que a constru¢ao de blocos econémicos mundializados que comprometem
as politicas de assisténcia social e de saude, dentre outras, existe um esfor¢o
da sociedade civil em organizar redes de apoio, solidariedade e controle social
para a sobrevivéncia, mas principalmente para exercer pressao sobre a opiniao
publica e as esferas do poder publico.

Por fim, sabe-se que a informacdo e a comunicagao sao a energia
mais importante das redes sociais, operando em dois planos na participagao
dos agentes. Primeiro, como destreza técnica, cognitiva e politica para a
mobilizagao e a participacao; segundo, como criagao de identidade social
de pertencimento a uma sociedade baseada no valor do conhecimento e da

informacao.
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