s CAPITULO 2 =

A FILOSOFIA DA HISTORIA E O
MATERIALISMO HISTORICO

O objetivo deste capitulo é apresentar o ma-
terialismo histérico como uma tese de filosofia
da histéria, descartando, portanto, o pretenso
cardter cientifico a ele atribuido por Marx.
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A busca de uma explicacao cientifica da histéria por Marx,
por meio do materialismo historico, enraiza-se numa tese da fi-
losofia da histéria. Tais concepcoes referentes a histéria implicam,
sempre, na existéncia de um mecanismo cujo funcionamento de-
termina a realiza¢ao de um fim que pode ser perscrutado de for-
ma racional na histéria. Assim, ja Kant concebera um mecanismo
natural a sociabilidade insociavel (KANT, I. Idéia de uma histé-
ria universal com um propdsito cosmopolita. In: A paz perpétua
e outros opusculos. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1988. Quarta proposi¢ao,
p. 25, A 392); mecanismo este capaz de civilizar o género humano
(HERRERO, Javier. Teoria da histéria em Kant. Sintese. Belo Ho-
rizonte. v. 8, n. 22, 1981). A ideia de um ardil da razdo em Hegel
pode ser considerada, também, o meio de que a razdo se serve para
concretizar-se, apesar dos homens e suas paixdes, mas, também,
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através desses e daquelas.

De fato, a tese central do materialismo histdrico é a seguinte:

na producao social da prépria vida, os homens contraem relacdes de-
terminadas, necessarias e independentes de sua vontade, relacdes de
producdo estas que correspondem a uma etapa determinada de de-
senvolvimento das suas forcas produtivas materiais. A totalidade des-
tas relacdes de producéo forma a estrutura econdémica da sociedade, a
base real sobre a qual se levanta uma superestrutura juridica e politica,
e a qual correspondem formas sociais determinadas de consciéncia. O
modo de producédo da vida material condiciona o processo em geral de
vida social, politico e espiritual. Ndo é a consciéncia dos homens que
determina o seu ser, mas, ao contrario, é o seu ser social que determina
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sua consciéncia. Em uma certa etapa de seu desenvolvimento, as forcas
produtivas materiais da sociedade entram em contradicao com as rela-
cdes de producdo existentes ou, 0 que nada mais é do que a sua expres-
sao juridica, com as relagcdes de propriedade dentro das quais aquelas
até entdo se tinham movido. De formas de desenvolvimento das forcas
produtivas estas relacdes se transformam em seus grilhdes. Sobrevém
entdo uma época de revolucdo social. Com a transformacdo da base
econdmica, toda a enorme superestrutura se transforma com maior ou
menor rapidez. (MARX, Karl. Prefacio “Para a critica da economia politica”
In: Manuscritos econémico-filoséficos e outros textos escolhidos. 2. ed.
Sao Paulo: Abril Cultural, 1978, p. 129-130 [MARX, Karl. Vorwort zur Kritik
der politischen Okonomie. In: Marx/Engels, Werke (MEGA). Berlin: Dietz
Verlag, 1983, v. 13, p. 8-9])

Uma explicagdo sumaria dos modos de produciao pode ser en-
contrada na seguinte passagem de O capital:

se o trabalhador precisa de todo o seu tempo, a fim de produzir os meios
de subsisténcia necessarios para sua manutencao e de seus dependen-
tes, ndo lhe restard tempo nenhum a fim de trabalhar gratuitamente
para outra pessoa. Se ndo se atinge certo grau de produtividade do tra-
balho, ndo sobra tempo ao trabalhador para produzir além da subsis-
téncia; sem esse tempo de sobra, ndo haveria capitalista, nem donos
de escravos, nem bardes feudais, em suma, nenhuma classe de grandes
proprietarios. [MARX, Karl. O capital: critica da economia politica. [2 v.] 6.
ed. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 1980, p. 587]

Pois bem, o axioma bésico da teoria marxista da histdria reside,
logo no inicio, na proposi¢io que estabelece a correspondéncia
entre as forcas produtivas e as relagdes de producio.

A esse axioma deve-se acrescentar o teorema da contradicao
entre as forcas produtivas e as relagdes de produgdo, determinan-
do, dessa forma, uma mudanca nas relagdes de producdo a cada
mudanca nas forgas produtivas e, consequentemente, uma mu-
danca em toda a superestrutura da sociedade. Cabe destacar que
as transformagdes materiais das condigdes econdmicas de produ-
¢do “pode ser objeto de rigorosa verificagdo da ciéncia natural”
(MARX, Karl. Prefacio Para a critica da economia politica. In: Ma-
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nuscritos econdmico-filoséficos e outros textos escolhidos. 2. ed. Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1978, p. 130). Isso implica na controvertida
questdo do estabelecimento de uma concepgio cientifica da his-
toria. Uma tal concepgdo assume como consequéncia, no préprio
texto marxista, a determinacdo de que o ser do homem nao se de-
fine por sua consciéncia, mas por seu ser social, implicando, ao
fim, a discussdo comum a todas as filosofias da histdria, concer-
nente ao problema da liberdade.

Em referéncia a questao das leis da histéria, Marx afirma em
O capital: “a questdo que se debate aqui ndo é o maior ou menor
grau de desenvolvimento dos antagonismos sociais oriundos das
leis naturais da producio capitalista, mas estas leis naturais, es-
tas tendéncias que operam e se impoem com férrea necessidade”
(MARX, Karl. O capital: critica da economia politica. [2 v.] 6. ed.
Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1980, p. 5. Trad. de Reginal-
do Sant’Ana). Isso implica dizer que:

ainda quando uma sociedade tenha desvendado o significado da lei na-
tural que rege seu movimento” e o objetivo final desta obra é descobrir
a lei econdmica do movimento da sociedade moderna —, ndo pode ela
suprimir, por saltos ou por decreto, as fases naturais de seu desenvolvi-
mento. Mas, ela pode encurtar e reduzir as dores do parto. (MARX, Karl.
O capital: critica da economia politica. [2 v.] 6. ed. Rio de Janeiro: Civiliza-
cao Brasileira, 1980, p. 6. Trad. de Reginaldo Sant’Ana)

Em um estudo que dedicou a esse assunto, no qual critica seve-
ramente a posi¢do determinista de Marx, Popper caracterizou essa
posicdo como sendo historicismo (POPPER, Karl. A miséria do
historicismo. Sao Paulo: Cultrix/EDUSP, 1980, p. 42. Trad. de Le-
onidas Hegenberg e Octanny Silveira da Mota). Segundo ele, essa
afirmacdo fatalista com rela¢ao as propensodes da histdria estaria
em oposi¢cao com a afirmacao ativista da XI tese sobre Feuerbach:
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“O historicista ndo pode mais do que interpretar o desenvolvi-
mento social e favorecé-lo de multiplas maneiras; ninguém pode
alterd-lo”. (POPPER, Karl. A miséria do historicismo. Sao Paulo:
Cultrix/EDUSP, 1980, p. 42. Trad. de Leonidas Hegenberg e Oc-
tanny Silveira da Mota). Como se vera, Benjamin ja criticara tam-
bém esse fatalismo por implicar um certo conformismo.
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Habermas considera que os herdeiros do marxismo pertencen-
tes a Escola de Frankfurt também participam das esperancas da
filosofia da historia. Isso é bem verdade pela constatacao, desespe-
rada, que tal mecanismo nédo funciona mais. Segundo Habermas,
essa posicdo é, marcadamente, correta até a década de 1940, quan-
do Horkheimer e Adorno publicam a Dialética do esclarecimento
(HABERMAS, J. Teoria de la accion comunicativa: complementos
y estudios previos. Madrid: Catedra, 1989, p. 414-415). Tomando
as andlises de Marcuse que analisam a peculiar fusao entre técnica
e dominagdo, Habermas conclui: “a racionalidade da dominagao
mede-se pela manuten¢io de um sistema que pode permitir-se
converter em fundamento da sua legitimidade o incremento das
forcas produtivas associado ao progresso técnico-cientifico” (HA-
BERMAS, J. Técnica e ciéncia como ideologia. Lisboa: Edi¢oes 70,
1987, p. 47). Isso implicard, para Habermas, por outro lado, uma
nova forma de conceber a ideologia, determinada pelo fato de que
“o estado das forgas produtivas represente precisamente também
o potencial, pelo qual, medidas ‘as rentncias e as incomodidades
impostas aos individuos estas surgem cada vez mais como des-
necessarias e irracionais” [HABERMAS, J. Técnica e ciéncia como
ideologia. Lisboa: Edi¢oes 70, 1987, p. 47]. Essa nova forma de
conceber a ideologia como tecnocracia toma verdadeiramente o
sentido proprio da ideologia, ou seja, aquela que pode conceber-
se a0 modo da ciéncia, permitindo-se, ainda, evitar um discurso
de ocultamento, lacunar [CHAUT, Marilena. Cultura e democracia.
3. ed. Sdo Paulo: Moderna, 1982, p. 7], mas abandonando, agora,
qualquer tentativa de encobrir, ideologicamente, as disfung¢des do
sistema, as quais aparecem como tecnicamente necessarias.

Dessa forma, “o pensamento de que as relagdes de producio pu-
dessem medir-se pelo potencial das for¢as produtivas fica cerceado
pelo fato de que as relagdes de producio existentes se apresentam
como a forma de organiza¢io tecnicamente necessaria de uma
sociedade racionalizada” (HABERMAS, J. Técnica e ciéncia como
ideologia. Lisboa: Edi¢des 70, 1987, p. 48). Ou seja, as forgas pro-
dutivas deixam de representar um potencial de emancipacdo so:

bre as relacées de produgdo e passam, ao contrario, a justifica-las.
Deixa, portanto, de funcionar aquele mecanismo basico da filosofia da
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historia marxista que lhe permitia atribuir um potencial de emanci-
pacio, determinado pelo inexoravel aumento das forcas produtivas.

Ora, é também na década de 40 que Benjamin publica Uber den
Begriff der Geschichte, que enterra, de vez, a filosofia da histdria.
Tanto a critica de Benjamin quanto a de Habermas buscam ex-
plicitar o que se poderia chamar de problema epistemoldgico e
mesmo ontoldgico da filosofia da histéria. Ou seja, sua abordagem
consiste em afirmar que as coisas ndo se passam dessa forma, ou,
entdo, que nao podemos fazer um juizo de conhecimento sobre
determinagdes teleologicas. Como exemplo de uma critica ontolo-
gica, temos a Tese IX, a alegoria do Anjo da histéria, a qual carac-
teriza o passado histérico como um monte de escombros:

Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Representa um
anjo que parece querer afastar-se de algo que ele encara fixamente.
Seus olhos estao escancarados, sua boca dilatada, suas asas abertas.
O anjo da histéria deve ter esse aspecto. Seu rosto esta dirigido para
o passado. Onde nés vemos uma cadeia de acontecimentos, ele vé
uma catdstrofe Unica, que acumula incansavelmente ruina sobre rui-
na e as dispersa a nossos pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os
mortos e juntar os fragmentos. Mas uma tempestade sopra do para-
iso e prende-se em suas asas com tanta forca que ele nao pode mais
fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o futuro,
ao qual ele vira as costas, enquanto o amontoado de ruinas cresce
até o céu. Essa tempestade é o que chamamos progresso. (BENJAMIN,
W.Teses sobre a filosofia da histéria. [F. R. Kothe: Uber den Begriff der Ge-
schichte]. In: KOTHE, Flavio R. [org.]. Walter Benjamin [Colecao Grandes
Cientistas Sociais]. Sao Paulo: Atica, 1985, Tese IX)

Ja a Tese XIV da uma ideia positiva do que seja, epistemologica-
mente, a histdria, ou seja, uma construgdo. A nods, aqui, interessa a
Tese I, que traz a alegoria do_enxadrista. Ela nos da, com precisao,
o0s contornos epistemologicos que nos permitem asserir o conhe-
cimento da filosofia da histéria. Citemo-la:

como se sabe, havia uma vez um autémato, construido de modo tal
que ele respondia a cada lance de um enxadrista com um outro lance
que acabava lhe assegurando a vitéria. Um boneco, em roupagem turca
e com um cachimbo na boca, estava sentado diante do tabuleiro, co-
locado sobre uma mesa espacosa. Mediante um sistema de espelhos,
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criava-se a ilusdo de que essa mesa era transparente. Na verdade, um
anao corcunda, mestre em xadrez, estava sentado dentro dela, dirigindo
a mao do boneco através de cordas. Pode-se imaginar um equivalen-
te dessa aparelhagem na filosofia. Vencer deve sempre o boneco que
se chama de ‘materialismo historico’ Ele pode enfrentar a qualquer um,
desde que tome a seu servico a teologia, que, como se sabe, hoje é
pequena e horrivel e que, de qualquer modo, ndo deve deixar-se ver.
(BENJAMIN, W. Teses sobre a filosofia da histéria. [F. R. Kothe: Uber den
Begriff der Geschichte]. In: KOTHE, Flavio R. [org.]. Walter Benjamin [Co-

lecdo Grandes Cientistas Sociais]. Sdo Paulo: Atica, 1985, Tese I)

E assim que o materialismo histérico consegue olhar toda a his-
toria e encontrar nessa um mecanismo capaz de explica-la em sua
totalidade e de tal forma que seu ponto de vista sempre venca. De
fato, afirma o proprio Marx:

é por isso que a humanidade s6 se propde as tarefas que pode resolver,
pois, se se considera mais atentamente, se chegara a conclusao de que
a propria tarefa sé aparece onde as condicdes materiais de sua solucao
ja existem, ou, pelo menos, sdo captadas no processo de seu devir. Em
grandes tracos podem ser caracterizados, como épocas progressivas da
formacdo econdmica da sociedade, os modos de producao: asiatico,
antigo, feudal e burgués moderno. As relacdes burguesas de producao
constituem a Ultima forma antagodnica do processo social de producao
[..] contudo, as forcas produtivas que se encontram em desenvolvimen-
to no seio da sociedade burguesa criam ao mesmo tempo as condicdes
materiais para a solucdo deste antagonismo. (MARX, Karl. Prefacio “Para
a critica da economia politica” In: Manuscritos econémico-filosoficos e
outros textos escolhidos. 2. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1978, p. 130)

Assim sendo, o teorema basico da teoria da histdria justifica a
esperanc¢a na completa emancipagido da sociedade, possibilitado
pelo axioma base da concep¢io de histéria de Marx. Portanto, a
teoria dos modos de produgio, cujo término é a sociedade comu-
nista, emancipada, desdobra-se segundo a necessidade prépria de
um sistema de axiomas e teoremas. Para Benjamin a ideia de pro-
gresso nas teorias politicas da classe trabalhadora foi mesmo pre-
judicial, pois o fato de pensar estar navegando a favor da corren-
teza [Tese XI] implica, sempre, uma grande dose de conformismo
e acomodagio, como se, em todo caso, as coisas ndo dependessem
sO das a¢cdes humanas.
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A tese de Benjamin nos permite compreender como é possivel
construir um tal juizo sobre a histéria. Uma tal possibilidade so-
mente é possivel pelo empréstimo do olhar de Deus sobre a histo-
ria, um olhar sub specie aeternitatis. De fato, que a filosofia da his-
toria tome emprestado seu pensamento a teologia é reconhecido
pelo proprio Hegel:

0s cristaos estao, pois, iniciados nos mistérios de Deus e deste modo
nos ha sido dada, também, a chave da histéria universal. No cristianismo
ha um conhecimento determinado da Providéncia e de seu plano. No
cristianismo é doutrina capital que a Providéncia regeu e rege 0 mun-
do; que tudo quanto ocorre no mundo esta determinado pelo governo
divino e é conforme a este. Esta doutrina vai contra a idéia do acaso e
contra a dos fins limitados: por exemplo, o da conservacéo do povo ju-
deu. H& um fim Ultimo, universal, que existe em si e por si. A religido nao
rebaixa essa representacao geral. A religiao atém-se a essa generalidade.
Mas, essa fé universal, a crenca de que a histéria universal é um produto
darazéo eterna e que a razdo determinou as grandes revolucoes da his-
téria, é o ponto de partida necessério da filosofia em geral e da filosofia
da histéria universal. (HEGEL, GW.F. Lecciones sobre la filosofia de la his-
toria universal. Madrid: Alianza, 1986, p. 55)

Temos, pela teologia, a chave da filosofia da histéria. Pode-se
dizer, com Benjamin, que a filosofia da histdria s6 é possivel com
esse olhar de Deus; para nds, em todo caso, sempre ilusdrio, nao
passando mesmo de uma fé universal. Segundo Habermas, na te-
ologia da histdria dos padres da igreja estava ja pensado, anteci-
padamente, aquilo que a filosofia da historia pretende fazer uma
consideracgdo cientifica. (HABERMAS, ]. Teoria y prdxis. Madrid:
Tecnos, 1987, p. 258-259) Essa consideragdo da historia no seu
todo ¢ uma heranga teoldgica herdada pela filosofia. (HABER-
MAS, J. Teoria y praxis. Madrid: Tecnos, 1987, p. 265)

Pode-se apontar, assim, para o elemento que a consideragao
do olhar teoldgico supre, e que concerne a um elemento oblitera-
do nas filosofias da histérica, um elemento que marca, digamos,
o insucesso das concepgdes da filosofia da historia, ou seja, cujo
esquecimento determina a ilusdo do olhar “filoso6fico” sobre o
todo da histdria, constituido, na verdade, por enunciados pseudo-
normativos acerca de uma teleologia objetivista da historia, mis-
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turando conteudos descritivos e conteudo normativos. (HABER-
MAS, ]. Teoria de la accién comunicativa: complementos y estudios
previos. Madrid: Catedra, 1989, p. 441)

Pode-se, desse modo, apontar para um elemento que parece de-
terminante na concep¢do marxista da historia e que se da, com
precisdo, num ponto que nao pode ser analisado objetivamente,
a saber, aquele cuja famosa pardbola hegeliana do senhor e do
escravo é sua mais clara manifestagdo. Os passos de uma tal dialé-
tica podem ser reconstruidos do seguinte modo. Segundo Hegel,
o conceito de reconhecimento implica que “a consciéncia-de-si é
em si e para si quando e porque é em si e para si para uma Outra”
HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes,
1992, §178.). Assim, antes do reconhecimento, na consciéncia-
de-si “nada ha nela que nao seja mediante ela mesma” (HEGEL,
G.W.E Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes, 1992,
§182.), ou seja, “de inicio, a consciéncia-de-si é ser-para-si sim-
ples, igual a si mesma mediante o excluir de si todo o outro” (HE-
GEL, G.W.E Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petrépolis: Vozes,
1992, §186). Numa tal perspectiva sera fatal o encontro com outra
consciéncia, o que implicard o confronto das consciéncias: “mas

A relacao dessa figura com a teoria da histéria marxista é sugerida por
HYPPOLITE, Jean. Génesis y estructura de la “Fenomenologia del espiri-
tu” de Hegel. 2. ed. Barcelona: Peninsula, 1991, p. 156. Lima Vaz faz a mes-
ma observacdo, mas adianta que o contexto especulativo no qual foi con-
cebida tal pardbola, como ele mesmo a nomeia, é “mais amplo e complexo
do que aquele ao qual a reduziram a hermenéutica marxiana e as versoes
marxistas posteriores” [LIMA VAZ, H. C. de. Senhor e escravo: uma parabo-
la da filosofia ocidental. Sintese. Belo Horizonte: v. 8, n. 21, jan./abr. 1981,
p. 7. De fato, nés ndo negamos isso, apenas queremos mostrar, através de
semelhante pardbola, o que as teses da filosofia da histéria, em geral, pres-
supdem como operante e, a0 mesmo tempo, como contrapartida, oblite-
ram, isto é, esquecem o problema da liberdade implicado nessa conside-
racdo. Ver, também, com relacdo a essa tematica: BORGES, M. de L. A. Os
jogos da alteridade: uma andlise da figura do senhor e do servo na“Feno-
menologia do espirito” de Hegel. [Dissertacao de mestrado, UFRGS, 1990],
especialmente, o Apéndice I: A utilizagcdo da figura na obra marxiana: o
senhor e o servo como o trabalhador e o ndo-trabalhador, p. 247s.




(HEGEL, G.W.F.
Fenomenologia do espirito.
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§187)
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o Outro é também uma consciéncia-de-si; um individuo se con-
fronta com outro individuo [...] os individuos sdo um para outro
[...] figuras independentes, consciéncias imersas no ser da vida”
(HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petrdpolis: Vo-
zes, 1992, §186).

Para Hegel, ainda, numa tal relagdo da consciéncia consigo mes-
ma ela nao encontra verdade alguma, pois uma tal verdade s seria
possivel por um outro que a reconhecesse. De fato, Hegel afirma:
“sem duvida, cada uma esta certa de si mesma, mas ndo da outra;
e assim sua propria certeza de si ndo tem verdade nenhuma, pois
sua verdade sé seria se seu proprio ser-para-si lhe fosse apresen-
tado como objeto independente” (HEGEL, G.W.E. Fenomenolo-
gia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes, 1992, §186.), porém, de
acordo com o conceito do reconhecimento, isso s6 é possivel pela
pura abstracao do ser-para-si. Para se chegar ao nivel do que po-
demos chamar a verdade da consciéncia a consciéncia de si devera
“mostrar-se como pura negacdo de sua maneira de ser objetiva’ e
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mostrar que nao esta vinculada nem a vida.

Havendo duas consciéncias que se relacionam ao modo da cer-
teza imediata de si mesmas, o seu agir implicara uma tendéncia
a morte da outra, instaurando-se uma luta de vida ou morte. SO
assim elevam a verdade sua certeza de ser-para-si. Para que se che-
gue a um tal resultado, é decomposta, na experiéncia da luta de
vida ou morte, a unidade da consciéncia-de-si e da vida, surgindo
duas figuras: “uma, a consciéncia independente para a qual o ser-
para-si é a esséncia; outra, a consciéncia dependente para a qual a
esséncia € a vida, ou o ser para um Outro. Uma é o senhor, outra
o escravo” (HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 v.] Pe-

trépolis: Vozes, 1992, §189).

Colocadas essas duas figuras, interessa, antes de tudo, a resolu-
¢do oferecida por Hegel da segunda figura, posto que “a verdade da
consciéncia independente é por conseguinte a consciéncia escra-
va” (HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis:
Vozes, 1992, §193), pois “a escraviddo, ao realizar-se cabalmente,
vai tornar-se, de fato, o contrario do que é imediatamente” (HE-
GEL, G.W.E Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes,
1992, §193.), ou seja, se convertera em verdadeira independéncia.
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O senhor relaciona-se, mediatamente, com o escravo pela vida,
posto que o medo da morte, para Hegel, ¢ o inicio da sabedoria.
Por outro lado, o apego a vida torna-se a cadeia do escravo. O se-
nhor relaciona-se, ainda, também mediatamente, com a coisa por
meio do escravo (HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 V.]
Petropolis: Vozes, 1992, §190. Ver, em acréscimo, o comentario de
Hyppolite: HYPPOLITE, Jean. Génesis y estructura de la “Fenome-
nologia del espiritu” de Hegel. 2. ed. Barcelona: Peninsula, 1991, p.
157). Ora, a consciéncia escrava pode ser caracterizada, entio,
pelo medo da morte, que como afirma Hegel ¢, tdo somente, o
inicio da sabedoria, ja que ai ndo se encontra a si mesma, o que
acontecerd, finalmente, pelo segundo elemento que caracteriza a
consciéncia escrava, a saber, o trabalho (HEGEL, G.W.E. Fenome-
nologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes, 1992, §195).

O trabalho ¢é desejo refreado, posto que nao pode consumir a
coisa para realizar o gozo na nega¢do completa da coisa, ou seja,
para Hegel, o trabalho forma. No trabalho, a consciéncia depara-
se com o independente, que funcionara como contemplagio de si
mesma, ou seja, o puro ser da consciéncia, no trabalho, transfere-
se para fora de si no elemento do permanecer: “a consciéncia tra-
balhadora, portanto, chega assim a intui¢ao do ser independente,
como [intui¢do] de si mesma” (HEGEL, G.W.E. Fenomenologia
do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes, 1992, §195. “A verdade dessa
intuicdo de si no ser em si ¢, justamente, o pensamento estoico
quem a manifestard” [HYPPOLITE, Jean. Génesis y estructura de
la “Fenomenologia del espiritu” de Hegel. 2. ed. Barcelona: Peninsu-
la, 1991, p. 160]). O medo e o trabalho sdo necessarios para que
haja tal reflexdo. Mas, “¢ o trabalho que transforma a escravidao
em senhorio [...] formando as coisas, 0 escravo nio so se forma
a si mesmo, mas também imprime ao ser esta forma que é a da
autoconsciéncia e, com isso, encontra-se a si mesmo em sua obra”
(HYPPOLITE, Jean. Génesis y estructura de la “Fenomenologia del
espiritu” de Hegel. 2. ed. Barcelona: Peninsula, 1991, p. 159-160). O
trabalho possui, ademais, um significado negativo, libertando do
medo, na medida em que “no formar, o ser-para-si se torna para
ele como o seu préprio, e assim chega a consciéncia de ser ele mes-
mo em si e para si” (HEGEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2



A FILOSOFIA DA HISTORIA E O MATERIALISMO HISTORICO ¢ 141

v.] Petropolis: Vozes, 1992, §196.), ou seja, nesse reencontra-se de
si por si mesma, a consciéncia vem a ser em sentido proprio (HE-
GEL, G.W.E Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes,
1992, §196).

O ponto a destacar, para os fins da presente analise, consiste no
momento preciso em que a consciéncia nesse trabalho que forma
chega a deparar-se com a independéncia da coisa e a reconhecer
sua propria independéncia no trabalho que forma, acontecendo,
por consequéncia, também, a liberta¢ao do medo.

Se nossa tese estiver correta, é necessario pressupor que essa
dialética, ou reflexdo, ao nivel da consciéncia, da subjetividade, de
fato aconteca. Se ela acontece, entdo, a leitura da historia como
um processo de emancipa¢io necessariamente ocorre, pois nos
podemos, dessa forma, conciliar as agdes humanas com a necessi-
dade de que perfagam um caminho muito além do que elas préprias
pdem como sua finalidade, ou seja, se o processo de emancipagio,
na filosofia da histéria marxista, presumia a a¢do revolucionadria e
emancipatoria de uma classe, pode-se, a partir da figura do senhor
e do escravo, encontrar uma base que nos autorize a estatui-la
como classe revolucionaria. Algo que acontecera, inelutavelmen-
te, no processo de trabalho, onde a consciéncia
chegaria a intuicdo, ou a reflexdo de que ela é
sujeito da historia, implicando o senhorio do
mundo por ela e a perda do medo. Ou seja, a
resolucdo, bem sucedida, da figura implicara,
no jargao marxista, que o proletariado podera
instituir-se como a classe da qual, na verdade,
depende a classe burguesa. Isso seria condi¢ao
de possibilidade, enquanto consciéncia, tanto
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de uma greve, quanto de uma revolugao.
A parabola do senhor e escravo apresentada por Hegel
é construida para explicar como a consciéncia se torna Pois bem, se se presumir que a¢des huma-
ciente de si mesma. Busque ter claro como ocorre
esse processo, 0 tomar consciéncia de si da prépria da
consciéncia. O trabalho e 0 medo sdo elementos decisivos mentais no processo historico, entdo, ao nivel

nas devem ser sempre tomadas como as funda-

nesse processo. de sua propria formaqéo, para que as teses da
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filosofia da histdria funcionem, deve-se asserir-lhe algum grau de
necessidade, necessidade essa, em todo caso, que a filosofia da his-
toria pressuponha no processo de emancipagio.

E s6 tendo isso como pressuposto é que Marx pode escrever
que o aumento das for¢as produtivas implica uma for¢a eman-
cipatoria sobre as relagdes de produ¢do e que a historia seria a
historia da luta de classes.

Porém, o que os frankfurtianos constatardo, enfim, sera a imo-
bilizagao da figura do senhor e do servo. Ou seja, o sistema de-
senvolveu, em sua perspectiva, me canismos que impedem a re-
flexdo ou a intui¢do da consciéncia escrava, ou da consciéncia que
no trabalho forma mundo. Uma tal perspectiva pode ser tornada
plausivel a partir de uma radicalizagio da figura da ideologia, cuja
relevancia e poder ndo podem ser subestimados. Assim, o papel
da ideologia ¢ dado pelo tratamento do tema da industria cultural
para além de suas implicagdes estéticas, considerando, portanto, as
implicagdes de cardter politico, antropoldgico e, no caso, propria-
mente filoséfico, isso na medida em que averigua as ressondncias
desse conceito sobre a dialética da consciéncia.

A Dialética do esclarecimento é uma manifestacdo clara de
uma tal visdo da figura do senhor e do servo, ou seja, a descri-
¢do da imobilizagio de uma tal dialética. Vejamos como Adorno
e Horkheimer tratam ai a questdo. Essa apresentagdo ¢é feita com
uma alusdo ao canto das sereias da Odisséia, de Homero. A obra
comega pela defini¢do do esclarecimento: “no sentido mais amplo
do progresso do pensamento, o esclarecimento tem perseguido
sempre o objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los
na posi¢do de senhores” (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER,
Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos filosoficos. Rio de Ja-
neiro: Zahar, 1985, p. 19). Ora, o desejo de Ulisses de conhecer o
canto das sereias e de ndo submergir aos seus encantos é tomado
como ilustrativo do processo do esclarecimento. Na narrativa
estdo presentes o que interessa a Adorno e Horkheimer analisar,
ou seja, o conhecimento, o medo da morte, a identidade do eu e,

principalmente, o trabalho.
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Segundo a Dialética

do Esclarecimento, a
consciéncia, em fungéo

das relagées que se tem

com o trabalho no sistema
capitalista, nunca vai se dar
conta dela prdpria, o escravo
nunca vai se dar conta de que
o senhor depende dele.



Na teoria de Hegel,

essa substituicdo ndo é
considerada. A Dialética do
Esclarecimento apresenta,
conforme vocé estd
observando, o que resulta
da ndo conscientizagéo

do que a consciéncia cria:
essa substituicao resulta na
alienagdo da consciéncia.
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O medo de perder o eu e o de suprimir com o eu o limite entre si mes-
Mo e a outra vida, o temor da morte e da destruicao, estd irmanado a
um a promessa de felicidade, que ameacava a cada instante a civiliza-
cao. O caminho da civilizacdo era o da obediéncia e do trabalho, sobre
o qual a satisfacdo nao brilha sendo como mera aparéncia. (ADORNO,
Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos
filosoficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985, p. 44-45)

O preco que Ulisses paga para poder conhecer e dominar o canto
das sereias, sem sucumbir a ele, é demasiadamente pesado, pois, nes-
se processo, o trabalho necessario para que tal aconteca é de tal forma
inibidor das capacidades reflexivas dos seus servos que acabara por
atingir a sua propria emancipagio, posto que dependente da consci-
éncia destes. De fato, aos seus companheiros, “ele tapa seus ouvidos
com cera e obriga-os a remar com todas as forcas de seus musculos
[...] ele escuta, mas amarrado impotente ao mastro” (ADORNO, The-
odor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos
filosoficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985, p. 44-45).

E bem entendido, nesse contexto, que eles citam a Hegel: “mas o
senhor introduziu o escravo entre ele e a coisa, e assim se conclui
somente com a dependéncia da coisa, e puramente goza; enquanto
o lado da independéncia deixa-o ao escravo, que a trabalha” (HE-
GEL, G.W.E. Fenomenologia do espirito. [2 v.] Petropolis: Vozes,
1992, §190.). De fato, Ulisses é substituido no trabalho e os servos

" “ndo podem desfrutar do trabalho porque este se efetua sob coa-
¢do, desesperadamente, com os sentidos fechados a forca. O servo
permanece subjugado no corpo e na alma, o senhor regride [...] a
fantasia atrofia-se” (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max.
Dialética do esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio de Janeiro:

Zahar, 1985, p. 46). Pode-se perceber, claramente, a inten¢iao dos
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autores na citagdo de uma passagem da classica figura do senhor e
do escravo da Fenomenologia. A sua intengdo ¢ clara ao assinalar
a dominac¢do do corpo e da alma, implicando a atrofia da fantasia.
Além disso, a regressdo “afeta a0 mesmo tempo o intelecto auto-
cratico” (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do
esclarecimento: fragmentos filosoficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985,
p. 46-47).

Finalmente, concluindo a sua analise, os autores negam a afir-
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mativa hegeliana de que a verdade da consciéncia independente
seja a consciéncia escrava: “os ouvidos moucos, que é o que sobrou
aos doceis proletarios desde os tempos miticos, nao superam em
nada a imobilidade do senhor” (ADORNO, Theodor; HORKHEI-
MER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio
de Janeiro: Zahar, 1985, p. 47). Afirmativa derradeira para a figura
do escravo, equiparada, agora, a ndo verdade da consciéncia do se-
nhor. Assim, o conformismo é a consequéncia ldgica da sociedade
industrial, onde, finalmente, “o pensamento perdeu o elemento da
reflexdo sobre si mesmo, e hoje a maquinaria mutila os homens
mesmo quando os alimenta” (ADORNO, Theodor; HORKHEI-
MER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio
de Janeiro: Zahar, 1985, p. 48).

A Dialética do esclarecimento 1€ a histéria de uma forma con-
traria ao implicito na parabola hegeliana, ou seja, “a historia da
civilizagdo € a historia da introversao do sacrificio. Ou por outra,
a historia da renuncia” (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER,
Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio de
Janeiro: Zahar, 1985, p. 61). “Gragas a resignagdo com que se con-
fessa como dominagdo e se retrata na natureza, o espirito per-
de a pretensao senhorial que justamente o escraviza a natureza”
[ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do escla-
recimento: fragmentos filoséficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985, p.
50]. Trata-se, no dizer da obra, da “transformacio do sacrificio
em subjetividade” (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max.
Dialética do esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio de Janeiro:
Zahar, 1985, p. 61). Eles falam, a partir de Tocqueville, de um apo-
drecer espiritual: “segundo Tocqueville, as republicas burguesas,
ao contrario das monarquias, nao violentam o corpo, mas vao di-
reto a alma”. (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialéti-
ca do esclarecimento: fragmentos filosoficos. Rio de Janeiro: Zahar,
1985, p. 212).

A industria cultural tem, nessa andlise, como consequéncia, a
atrofia da imagina¢io e da espontaneidade. (ADORNO, Theodor;
HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos fi-
loséficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985, p. 119) Ela reprime, nio su-
blima, (ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do
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esclarecimento: fragmentos filoséficos. Rio de Janeiro: Zahar, 1985,
p- 131) no jargdo psicanalitico. O capitalismo, segundo os frankfurtia-
nos, engendrou “mecanismos” que paralisam a dialética do senhor e
do escravo, tais como a industria cultural e os meios de comunicagio,
conforto e bem-estar e, finalmente, a ideologia do melhor dos mun-
""" dos (DUTRA, Delamar José Volpato. A estrutura do pensamento
da teodicéia de Leibniz e a vinganga da ideologia contra o discurso

critico. Dissertatio. v. 2, n. 4, 1996, p. 97-109).

Atente para a ideia de atrofia dos sentidos, ideia presente no que Homero relatou e que
foi usado pela escola de Frankfurt para apresentar a industria cultural, a qual resulta
numa alienac¢do que se retroalimenta.

Ora, esta ideia de uma paralisia do movimento dialético é
o elemento-base que determinara a tese central de Habermas em
sua obra e, especialmente em Técnica e ciéncia; alias, trata-se, ape-
nas, da retomada de uma constataciao base de toda a Escola de
Frankfurt, ou seja, a imobiliza¢ao da tese basica da filosofia da
historia marxista. Por outro lado, Habermas, fugindo a um certo
pessimismo da Escola de Frankfurt, presente nos escritos torridos
de Adorno, buscard, explicitamente, calcar a sua posi¢do, a nosso
ver, exatamente naquele elemento obliterada nas filosofia da histo-
ria. Ora, é pela recuperacao do dominio da intersubjetividade e,
portanto, da liberdade, que determinara a posi¢ao habermasia-
na como sendo, fundamentalmente, ética. Isso implica o ter que
abandonar as teses da filosofia da histéria, remetendo o desafio da
emancipagdo para o dominio da agdo humana, seja ele politico, ju-
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ridico ou mesmo propriamente moral, mas, sempre, em todo caso,
marcado por um elemento de contingéncia.

Entdo, o mecanismo causador da coisificagdo do sujeito remete
ao trabalho como forma necessaria de reproducio da espécie, se-
gundo o modelo de uma racionalidade instrumental, calculativa de
meios em relagdo a fins, baseada nas categorias de sujeito-objeto,
Ou seja, o conceito de dominagio da natureza nio é entendido por
Adorno e Horkheimer como metaférico. A critica da razdo instru-
mental quer ser a critica do percurso de uma natureza reprimida,

tanto da externa, quanto da interna.

Habermas pretende dar continuidade a teoria critica sem cair nes-
se carater aporético de uma critica que, se por um lado, pode apontar
para o que foi perdido, destruido, por outro lado, nao tem condi¢oes de
dizé-lo, nao tem condigdes de dizer o que seria a integridade destruida
pela razao instrumental. Como alternativa ao caminho mimético se-
guido por Adorno e Horkheimer, Habermas propoe a racionalidade
comunicativa. (HABERMAS, J. Teoria de la accion comunicativa
(I). Madrid: Taurus, 1987, p. 486-487. Trad. de Manuel Jiménez
Redondo)

A racionalidade comunicativa permitira apresentar o que propriamen-
te perde-se com a racionalidade instrumental que atinge todos os aspec-
tos da vida no seu processo de racionalizagdo. O perdido é a dimensdo da
intersubjetividade, condi¢do mesma da propria racionalidade discursiva,
ja que o sujeito assim mutilado perde um dos pressupostos da raciona-
lidade comunicativa, a saber, a possibilidade de pronunciar-se de forma
veraz, com um sim ou ndo frente a um ato de fala. Avaliada em termos
de determinagdo sistémica, a racionalidade instrumental deforma uma
forma de vida baseada no discurso e no consenso, onde, nessa dimensao,

a humanidade poderia construir um projeto de sociedade emancipada.

Sendo assim, a sociedade civil, definida a partir do mercado,
tem a sua grande finalidade material ao satisfazer as necessida-
des, criando riquezas. Mas, nem Hegel nem Marx pensardo que os
desdobramentos da sociedade civil ficardo restritos a produgio de
riquezas. Conscios da importancia da categoria do trabalho como
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categoria privilegiada de explicagdo social, eles, fiéis, nesse senti-
do, aos ditames da economia politica, irdo perscrutar o que, além
de riqueza, o trabalho pode produzir. Nao seria incorreto dizer
que, no nivel politico, o trabalho produz, para Hegel, a humaniza-
¢do do ser humano, na medida em que for¢a o individuo a ter que
se determinar por pardmetros comuns, adaptando o seu querer a
normas comuns, seja nas atividades de policia do Estado, seja nos
imperativos da corpora¢do, mesmo sendo ainda uma relagio ex-
terna com essas regras, cuja proximidade e afetuosidade adequa-
das com as mesmas s6 acontecerdo no Estado. Ora, assim, Hegel
retira da sociedade civil o que ela parece nao ter, ou seja, harmonia
e ética, metamorfoseando o individuo, transformando a semente
na arvore, a crian¢a no homem, a lagarta na borboleta, de forma
imperceptivel e necessaria.



