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INTRODUCAO

Pablo Richard
Raul Vidales

z

O livro que apresentamos é um livro importante, mas dificil.
Com esta introdugdo queremos oferecer uma visdo de conjunto do
livro, ndo para oferecer um resumo, mas para introduzi-lo num debate
amplo e fecundo. Cremos que este livro terd efeito a longo prazo. Nao
¢ um escrito conjuntural ou de atualidade limitada. E um livro com o
qual teremos de trabalhar durante muitos anos, ndo sé para comen-
td-lo, mas também para desenvolvé-lo, discuti-lo e, se possivel, su-
peré-lo.

Muitos perguntario se este € um livro de teologia ou de economia
politica. Nés o consideramos claramente um livro de teologia. Mas
uma teologia que utiliza como racionalidade cientifica a economia. O
autor do livro é doutor em economia e faz também teologia. Um dos
contributos significativos deste livro é esse encontro entre economia
politica e teologia. E comum o fato de te6logos utilizarem como me-
diagéo cientifica a andlise sociolégica. Mas é muito original e quase
Gnico o caso de um economista fazer teologia, ou de um tedlogo em-
pregar a mediagdo cientifica da economia. Este é um livro de teologia,
mas supde no leitor conhecimentos de economia politica. Em parte,
esta introdu¢do quer oferecer estes conhecimentos prévios, que nor-
malmente nZo sdo conhecimentos usuais entre aqueles que se inte-
ressam pela teologia, que léem ou fazem teologia. Num Encontro de
Teologia, certo teSlogo explicou assim seu método: “Quando fago
teologia, surgem em mim suspeitas, que s posso comprovar recor-
rendo a sociologia”. Este livro emprega, em certo sentido, o método
inverso: o autor cultiva a economia politica, e refletindo sobre a
economia, surgem-lhe suspeitas que s6 pode comprovar recorrendo
a teologia. Este livro levanta e resolve questdes teolégicas a partir da
andlise econdmica. Sendo assim um livro de teologia, serd também um
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livro de grande interesse para os economistas. O livro busca explici-
tamente o didlogo com os economistas.

Falou-se muito que a Teologia da Libertagdo é “ato segundo”.
O “conhecimento de fé” vivido e refletido no interior da prética de
libertagao seria a teologia “ato primeiro”. A Teologia da Libertagdo,
sendo também parte dessa prética, representa uma dimensio tedrica
relativamente autbnoma, com um peso préprio e uma atividade espe-
cifica. Quando a teologia entra em didlogo com outras ciéncias e
adquire maior especializagdo e rigor tedrico, entdo poderiamos falar
de uma “teologia ato terceiro”. Isso ndo significa maior distdncia da
préitica politica de libertagdo, mas sua inser¢ao nela é mais orgénica
que imediata. E uma teologia que procede sempre a partir da prética
e que responde, nio a uma pura inquietagdo intelectual, mas as
exigéncias dessa prdtica. Mas a teologia, como “ato terceiro”, sendo
sempre Teologia da Libertagdo, articula-se com outras ciéncias como
a histdria, a lingiiistica, o conhecimento de linguas, a sociologia e a
economia. Isso ndo quer dizer que a teologia se torne académica ou
propriedade privada de certos intelectuais ilustrados. A teologia con-
tinua organicamente ligada a prética e & base, mas agora somente
respondendo a maiores exigéncias tedricas que certamente sdo neces-
sdrias. Trata-se de um aprofundamento teérico no interior da prépria
prética de libertagdo, onde os crentes buscam viver, comunicar, ex-
primir, celebrar e refletir sua fé, esperanca e caridade. Este livro
situa-se claramente nessa teologia “ato terceiro”, o que significa para
0 leitor maior exatidao e disciplina no compromisso teérico-militante,
e por sua vez maior intensidade na inteligéncia da fé, na constincia
da esperanca e na seriedade do amor.

Estrutura global da obra
O livro estd dividido em trés partes principais:

® a primeira trata da andlise do fetichismo em Marx e em outras
correntes sociais;

® a segunda trata da vida e da morte na mensagem crist3;

® a terceira parte versa sobre 0 mesmo tema, mas agora ho
pensamento catdlico atual: na doutrina social catélica, no
pensamento antiutépico e na Teologia da Libertagdo.

Uma leitura superficial ndo descobre facilmente o nexo entre a
primeira parte e as seguintes. Aparentemente, a primeira ¢ pura eco-
nomia politica, e as duas restantes, pura teologia. Leitores com inte-
resse teolégico poderiam ser tentados a saltar a primeira parte sobre o
fetichismo. Do ponto de vista pedagdgico, ndo seria errado aprofun-
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dar a primeira parte do livro depois de ter assimilado as duas dltimas.
Mas do ponto de vista Idgico, o livro deve ser estudado em sua se-
qiiéncia atual.

Para facilitar a compreensdo da estrutura global do livro, pro-
curaremos aqui sintetizar as grandes linhas de seu desenvolvimento e
a relacdo interna existente entre cada uma de suas partes. Na medida
do possivel, faremos isso com as préprias palavras do autor, sem
fazer referéncia exata a textos determinados.

O tema central do livro € o tema da VIDA. O livro contém fun-
damentalmente uma TEOLOGIA DA VIDA. Essa opgdo pela vida,
que anima e dd contetido a todo o livro, estd em oposi¢ao antagbnica
a um sistema de morte. Afirma-se a vida em luta contra as armas
ideolégicas da morte. O antagonismo morte-vida dd-nos a estrutura
intima e fundamental do livro. Esse antagonismo adquire sentido
quando se trata da vida e da morte do homem como corpo animado
espiritualmente. A corporeidade € assim um conceito-chave dessa
teologia da vida. Ndo se trata apenas da corporeidade do individuo,
mas da corporeidade do sujeito em comunidade. A comunidade tem
sempre uma base ¢ uma dimensio corporal. Trata-se do nexo corporal
entre os homens e dos homens com a natureza. Toda relagdo entre
os homens tem necessariamente essa base corpérea e material. Af
estd em jogo toda a dimensdo ética e espiritual do homem em termos
de morte ou vida, morte ou ressurreigdo.

A primeira parte do livro, que é a mais dificil, mas que nos da
estrutura de todo o resto, contém a andlise do fetichismo. O autor
distingue entre as instituigbes materiais que organizam a sociedade
moderna, e o espirito dessas instituigdes. A economia politica realiza
a anatomia das institui¢Ges, e a teoria do fetichismo analisa a espiri-
tualidade institucionalizada da sociedade moderna. O fetichismo € o
espirito das instituigGes. A andlise do fetichismo ndo € a anélise dessas
institui¢Oes, mas a andlise do espirito com que essas institui¢des sao
percebidas e vividas. Esse espirito é tdo importante quanto as institui-
¢des. Se alguém viola esse espirito — pode respeitar todas as leis e
instituicdes do sistema — o sistema o condena & morte. Pelo contra-
rio, se alguém se submete a esse espirito, pode viver, apesar de con-
culcar todas as leis e destruir todas as instituigdes. Ora, o fetiche
como espirito das instituigbes ndo surge do nada, nem cai do céu,
mas existe ligado a determinada organizagio social. O autor fala de
divisdo social do trabalho e de coordenagdo da divisdo social do tra-
balho. Existe assim uma determinada coordenagdo do nexo corporal
entre os homens, onde as relagdes sociais entre eles aparecem como
relagbes materiais, isto é, como regras naturais e necessarias; pelo
contririo, a relagdo material entre as ccisas é vivida como uma rela-
¢do social entre sujeitos vivos. Os homens se transformam em coisas,
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e as coisas em sujeitos animados. J4 ndo é o homem o sujeito que
decide, mas sdo as mercadorias, o dinheiro, o capital, que, transfor-
mados em sujeitos sociais, decidem sobre a vida e sobre a morte de
todos os homens. Os objetos adquirem vida e subjetividade, que € a
vida e a subjetividade dos homens projetada nos objetos. O capital
vive como senhor da histéria, & medida que consegue incorporar a
vida do homem. Esse é o capital que d4 existéncia corporal ao fetiche.
Portanto, o espirito de vida ou morte numa sociedade ndo pode ser
analisado como um problema subjetivo ou casual, ligado & boa ou
mé vontade das pessoas; pelo contrério, é o problema de uma deter-
minada espiritualidade institucionalizada numa determinada organi-
zacdo material da relagdo entre os homens. Mais adiante damos a
introdugdo a teoria do fetichismo; por ora, basta captar a relagdo
desta primeira parte com o que se diz sobre a morte e a vida no
pensamento cristdo nas partes seguintes do livro. Desde ja entendemos
que a orientagdo do homem para a morfe ou para a vida é um proble-
1r-lna espiritual ligado & organizagio material do nexo corporal entre os
omens.

I. UMA PERGUNTA HISTORICA

A década de setenta foi uma das mais sangrentas na histéria do
nosso continente. A mobilizagdo generalizada de amplos contingentes
populares enfrentou governos repressivos. Paradoxalmente, estes go-
vernos se auto-identificaram reiteradamente como “religiosos” e “cris-
tdos”. Como entender esse paradoxo histérico? Governos que se
autoqualificam como cristdos massacram o povo explorado que é tam-
bém, em sua maioria, cristdo. E o mais enigmdtico é que os delitos
flagrantes do povo sdo: a reivindicagdo de trabalho, de pao, de saiide,
de teto, de educag@o; precisamente os contetddos bésicos de sua tradi-
¢ao religiosa que se identifica com as necessidades fundamentais dos
homens. Mais ainda, nesse periodo, o sistema capitalista exibido pelos
dirigentes norte-americanos apareceu, como nunca, ostentando uma
face religiosa.

Trata-se de uma grosseira manipulagdo da religido ou de uma
bem organizada e planejada utilizagdo dos elementos religiosos em
beneficio dos interesses do sistema?

Sem negar totalmente essas possibilidades, tivemos de reconhe-
cer que a resposta a essa interrogagdo surgida dos processos historicos
se movia em terrenos muito mais complexos e profundos.

A suspeita foi que se o sistema capitalista pode aparecer envolto
num “aroma religioso” € justamente por sua capacidade de produzir
e reproduzir ndo sé mais-valia e classes sociais, mas também seu pro-
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prio universo simbdlico, sua prépria espiritualidade, sua prépria re-
ligiao.

Essa religido, e ndo outra, é a que passa a ser a religido dos
Estados, a religido oficial com seus préprios mistérios e virtudes, com
sua prépria ética, prémios e castigos. Mas isso nao aparece a um olhar
ingénuo; € necessirio um trabalho de desmascaramento, paciente mas
fascinante.

A teoria do fetichismo importa que a andlise das instituigdes ndo
seja parcial (como a escola, a empresa etc.) mas total (como a divisdo
social do trabalho, o sistema de propriedade); ndo, porém, quanto a
seus elementos visiveis, mas quanto &s suas totalidades que se expri-
mem em conceitos globais e como tais sdo invisiveis.

Todavia, o homem as percebe como existentes porque tem vivén-
cia delas e as “v&”, mas as vé precisamente como fetiches. Esse feno-
meno dependerd em cada caso e para cada homem de miuiltiplos con-
dicionamentos; mas hd um condicionamento absolutamente obriga-
tério para todos: a divisdo social do trabalho “independentemente das
vontades humanas, trata-se aqui de um condicionamento que decide
sobre a vida e sobre a morte dos homens que se encontram inter-
-relacionados”. Esta inter-relagdo significa necessidade mdtua e ndo
somente simples distribui¢do das atividades. Saber se o homem pode
viver ou ndo no conjunto das institui¢Ges, é questdo que a divisdo
social do trabalho decide. Daqui a referéncia obrigatéria a divisdo
social do trabalho quando se trata da anilise global das institui¢Ses.
Portanto, essa andlise interessa e importa & medida que as institui¢des
incidem na vida ou morte dos homens e no livre exercicio de sua
liberdade.

E por isso que a teotia do fetichismo parte precisamente da ana-
lise da divisdo social do trabalho e dos critérios de coordenagdo das
multiplas atividades humanas, indispensdveis para produzir o necessé-
rio para a sobrevivéncia de todos. Portanto, o interesse direto da teoria
do fetichismo é responder & pergunta: como estd organizada e coorde-
nada a divisdo social do trabalho e que papel desempenham, dentro
dessa organizagdo e coordenacdo, as instituicoes?

z

Responder a essa questdo € saber das possibilidades de vida ou
morte dos-homens e, portanto, do livre exercicio de sua liberdade.

Todavia, a teoria do fetichismo ndo interessa a anélise de qual-
quer sistema de divisdo social do trabalho, mas precisamente aquela
que tende a ocultar, a tornar invisivel o efeito da divisio do trabalho
sobre a vida ou morte dos homens, a saber: a forma de relagGes
mercantis.

Com efeito, sdo as relages mercantis que fazem aparecer como
se fossem duas coisas totalmente independentes e desconexas, de um
lado, as relagdes entre os homens e, de outro, os efeitos da divisdo
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do trabalho sobre sua vida. Mais ainda, ao contridrio de outras insti-
tui¢Bes, no caso das relagBes mercantis da-se uma invisibilidade espe-
cifica: a de seus resultados sobre a vida dos homens.

A teoria do fetichismo desmascara, descobre, desvenda essa invi-
sibilidade e a torna visivel, consciente, evidente. A teoria do feti-
chismo projeta-se sobre as formas de “ver”, de “experimentar”’, de
“viver” as rela¢Ges mercantis.

Nesta andlise descobre-se que, uma vez desenvolvidas as relagGes
mercantis, as mercadorias se transformam em mercadorias-sujeitos.
Ou seja, adquirem as qualidades de “pessoas”; adquirem ‘“‘vida”.
Mas se o homem ndo toma consciéncia do fato de que essa aparente
vida das mercadorias nZo é mais do que sua prépria vida projetada
nelas, chega a perder o livre exercicio de sua liberdade, e, no final,
sua prépria vida.

Pois bem, aqui chegamos ao ponto-chave: o elo entre a vida real
e o mundo religioso é, precisamente, a mercadoria vista como “‘pessoa”.

I1. FETICHISMO

Agora podemos perguntar: o que é, entdo, “o fetiche”? E res-
ponder: E “a personalizagdo” das mercadorias (o dinheiro € o capital)
e a “coisificagdo” ou “mercantilizagdo” das pessoas.

O processo do fetichismo no processo de produgdo capitalista
tem o seguinte curso:

® o fetichismo das mercadorias
® o fetichismo do dinheiro
® o fetichismo do capital

Podem ser consideradas como etapas histéricas da revolugdo do
capitalismo, ou também como justaposi¢bes na sociedade capitalista
atual.

1. O fetichismo das mercadorias

A anélise das relacSes mercantis revela que todas as relagbes
que se podem dar entre os homens, ddo-se de fato entre as merca-
dorias.

A mercadoria é necessariamente um produto que tem como ori-
gem o trabalho humano e que é produzido para ser permutado e para
se tirar vantagem. Portanto, o problema do fetichismo das mercado-
rias surge quando, na base da propriedade privada e no contexto da
divisdo do trabalho, um produto chega a ser meio para conseguir
outro mediante o intercdmbio. A partir do momento em que valores
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de uso (produtos para satisfazer necessidades fundamentais) sdo com-
parados entre si (valor de troca) surge o cardter caprichoso dos pro-
dutos que agora s3o mercadorias e caprichosamente se comportam
como tais. Em outras palavras, comecam a desenvolver relagGes so-
ciais entre si e quanto mais avancam as forgas produtivas e as relagdes
mercantis, mais se desenvolvem as rela¢Bes sociais entre as merca-
dorias, até que os papéis se invertam e, em vez de ser o produtor de
mercadorias que as domina, acontece precisamente o contrario, o
produtor é dominado pelas mercadorias.

E isso ndo obedece a um capricho ou a um simples efeito casual.
E a adaptagdo necessdria a condi¢Ges que o produtor de mercadorias
ndo pode prever. Por qué? Porque o trabalho capitalista é de carater
“privado” e isso n3o permite que haja acordo prévio entre os produ-
tores sobre a composi¢do do produto total nem sobre a participagio
de cada um nele.

Isso significa que na forma mercantil de produgdo chega um
momento em que se produz uma ruptura entre o produtor e o produto
de tal maneira que este dltimo escapa a qualquer controle do produ-
tor. Isso ndo se vé; sente-se, experimenta-se, vive-se. E o momento
em que se produzem as relagles sociais entre as mercadorias e as
relagGes materiais entre os produtores.

Tudo isso é feito através das relagbGes mercantis independente-
mente de outros fenémenos do processo econdmico. Aqui estd a raiz
do fetichismo. _

A partir do momento em que as mercadorias comegam a “perso-
nificar-se”’, o homem (produtor) tende a sujeitar-se a elas para vivet.
Nisso se baseia o seguinte impulso religioso do sistema capitalista.
A “personificacdo” das mercadorias que se inter-relacionam leva 4
criagdo de “outro mundo” que intervém neste, mas cuja esséncia €
produzir na fantasia religiosa as relagbes sociais que as mercadorias
realizam no mundo mercantil. E o mundo politeista das mercadorias.
Mas passard a ser um mundo monoteista 2 medida que o homem tomar
consciéncia de que sob o conjunto de mercadorias e seus movimentos
estd subjacente um principio unificador: o trabalho coletivo da so-
ciedade. Depois aparecera mediatizado pelo dinheiro e pelo capital.

E aqui que Marx faz referéncia a apresentagdo de determinado
cristianismo. Trata-se de projecdo para um além a partir da qual se
interpreta a efetiva arbitrariedade dos movimentos do mercado, e
assim o mercado se converte num Ambito socrossanto! Mas a partir
desse momento as imagens religiosas tém como esséncia a negagdo
do homem e de sua possibilidade de subsistir.

A religido vem a ser uma forma da consciéncia social que corres-
ponde a uma situagdo na qual os homens delegaram a decisdo sobre
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sua vida ou morte a um mecanismo mercantil por cujos resultados
deixam de ser responséveis.

2. O fetichismo do dinheiro

No processo da circulagdo das mercadorias surge uma mercado-
ria especial que ndo € para ser consumida, mas que funciona como
0 equivalente geral ou denominador comum de todas as mercadorias:
o dinheiro. Com o dinheiro o processo de “personalizagio” da mer-
cadoria se torna mais agudo.

Nzo € a vontade dos homens que marca o destino das mercado-
rias; é antes a l6gica implicita do intercAmbio que sugere o surgi-
mento de um equivalente geral. Mas, uma vez que aparece o dinheiro,
este supera a estreiteza ¢ a limitagdo do intercimbio e comega a
servir de intermedidrio entre o prego de cada mercadoria e o sistema
de trabalho social. Dessa maneira, o dinheiro aparece como o depo-
sitdrio do valor das mercadorias e por isso o exprime. E para realizar
essa fung¢do, o dinheiro tem de ser a medida do valor de todas as
mercadorias que se convertem nele.

O que temos agora é o dinheiro, de um lado, como simbolo
maximo da mercadoria; da parte dos homens, uma ag¢@o consciente
para ordenar a produgdo de mercadorias em fungdo do trabalho cole-
tivo por mituo acordo. De outro lado, temos o dinheiro como ser
dotado de subjetividade, no alto, acima de todas as mercadorias, com
vontade onipotente. Marx o representa como a “besta” do Apocalipse,
como o Anticristo e, portanto, como o Anti-homem. Agora é o im-
pulso do intercAmbio mercantil através do dinheiro que decide sobre
as relagGes entre os homens; agora é a légica mercantil que dita os
valores sociais pelos quais se rege o comportamento dos homens.
Mais ainda, ao lado do valor-trabalho, aparecem valores éticos que
acompanham a produgdo mercantil.

Mas essas normas ¢ esses valores ndo tém como critério a ne-
cessidade da sobrevivéncia dos homens, e sim a propriedade privada
e o respeito mdtuo dos homens como proprietirios; dessa norma
deriva outra norma fundamental: o contrato como meio de transfe-
réncia da propriedade das mercadorias. Desse modo, a prépria vida
humana tem de submeter-se & vida das mercadorias. E, em dltima
anélise, as relagdes juridicas e os valores de comportamento humano
ndo serdo definidos pelos homens no exercicio de sua liberdade, mas
pelas necessidades da existéncia e da dindmica das relagGes mercan-
tis. Mais ainda, é a partir das relacOes mercantis que se comeca a
interpretar o préprio destino dos homens, ji que a préptia produgio
mercantll predetermina o limite dos possiveis contetidos das von-
tades.
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O dinheiro converte-se em fonte por onde todas as mercadorias
tém de passar para ver seu valor confirmado. Por isso, a partir da
6ptica do possuidor, o dinheiro € a porta através da qual se pode
chegar a todas as mercadorias.

Qualitativamente, o dinheiro aparece como um poder infinito,
mas quantitativamente, toda soma efetiva de dinheiro é limitada.

Por isso o possuidor tem de fazer uma opgdo, e a faz pela trans-
cendentalidade do dinheiro, e esta acaba sendo uma opgdo de cariter
religioso. A cobica transforma a imagem da infinitude com a moti-
vagdo de té-lo, e portanto com determinadas normas para alcangé-lo.
Mas assumir a dimensdo infinita do dinheiro leva o entesourador a
apreciar todo um catdlogo de virtudes que sdo necessirias para a
dindmica das préprias rela¢Ges mercantis. A miragem religiosa trans-
forma-se na sacralizagdo dessas virtudes. Mas enquanto se dado as
condigOes necessérias, as virtudes do entesourador se convertem em
motor da prépria transformagdo do sistema de produgdo, que € rece-
bido com jabilo pelo capitalista.

Por rds de tudo isso Marx descobre uma nova contradigéo:
enquanto as relacdes mercantis criam metas infinitamente distantes,
o produtor pretende alcangd-las com passos finitos. O homem fica
convertido num conquistador que sé conquista novas fronteiras como
eterna repeticdo e que transforma as normas de comportamento ade-
quadas a essa carreira em suas virtudes maximas. “Corre, assim,
atrds de uma meta que é a exteriorizagdo de sua propria interiori-
dade; e formula as metas de tal forma que qualquer passo para a
meta formulada o afasta mais.”

“A perseguicdo ao dinheiro se transforma numa obra de pie-
dade.” O fetiche do dinheiro é agora objeto de devogdo e, através da
relacdo de piedade, os homens fazem seus os valores adequados a
uma ag2o que é a perseguicdo ao dinheiro.

3. O fetichismo do capital

Com o avango do sistema capitalista, o dinheiro se transforma
em capital até chegar a ter as qualidades de sua fase atual de desen-
volvimento. Na transformacgdo do dinheiro em capital torna-se patente
que as relagdes mercantis, através delas mesmas, ndo decidem so-
mente sobre as proporgdes nas quais se produzem os bens materiais,
mas também sobre a vida ou morte do produtor.

O fetichismo do capital adquire duas formas:

a) na perspectiva dos pobres

Na fase da compra da forga-de-trabalho por parte do capital da
grande inddstria, os operarios, camponeses, marginalizados etc. ndo
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enfrentam diretamente o capitalista, mas as maquinas convertidas em
capital. As mdquinas-capitais de per si s2o mortais; para poderem
viver t€ém necessidade da vida dos explorados. Portanto, tém necessi-
dade de manter a vida dos operdrios. “Mas sendo o capital que asse-
gura com sua vida a vida dos operéarios, preocupa-se com ela somente
no grau necessirio para que o operdrio se perpetue. Desse cilculo
depende a quantidade de operarios que podem-se perpetuar e os
meios de vida concedidos a eles.”

A sobrevivéncia dos explorados depende agora da decisdo do
capital de acordo com suas necessidades. A miséria dos operarios nao-
-necessarios ndo importa ao capital. E por isso que todo processo de
transformagdo do processo de produgdo €, por sua vez, um martirio
para os de baixo:

— procurando extrair-lhes cada vez mais seu préprio trabalho;
— na constante ameaca de morte por parte da maquina.

Esta é a luta entre o capital e o trabalho que fica indissoluvel-
mente ligada 3 luta das mercadorias entre si, e entre as mercadorias
e seus produtores. Dentro dessa l4gica os operdrios sofrem os efeitos
da agressdo do capital na forma de uma tendéncia crescente ao de-
semprego que hoje alcanga cifras pavorosas mesmo nos paises centrais.

Aos que estdio embaixo o desemprego é apresentado como “falta
de capital” para criar fontes de trabalho; dessa forma, o operario
que consegue situar-se num emprego estivel se considera um felizardo.
Os outros continuam a pertencer-lhe, mas o capital ndo tem necessi-
dade deles para subsistir. O capital parece ser agora a grande fonte
de vida.

b) na perspectiva dos de cima

Para a economia cldssica, os proprietrios do capital ndo sdo
mais do que méquinas para transformar a mais-valia em novo capital.
Mas agora o grande capital aparece como o grande criador de valor
como antes o foi a mercadoria e o dinheiro. Mais ainda, o valor se
manifesta como tendo a propriedade de multiplicar-se a si mesmo.

No meio do mundo das mercadorias levanta-se o grande sujeito-
-valor (capital) que tem o poder de valorizar-se e multiplicar-se a si
mesmo. Absolutamente tudo depende dele; é o sujeito milagroso dessa
religido da vida didria. i

O climax da fetichizacdo do capital é a forma de capital-lucro.
Isto é, a procriagdo do valor pelo valor parece agora um poder inato
do capital-valor a ponto de substituir a prépria forga-de-trabalho. De
fato, 0 ganho ndo é mais do que uma mais-valia do capital extrai-
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da do trabalho, e o lucro sobre o capital ndo é mais do que uma
participacdo do ganho bruto, mas isto aparece invertido.

Todavia, na perspectiva dos capitalistas € necessario manter o
pleno emprego, sobretudo nos momentos de crise, porque os movi-
mentos de rebeldia dos explorados, em geral, ndo podem ser detidos
dentro dos moldes tradicionais da sociedade capitalista. Esses movi-
mentos sdo denunciados como “movimentos messidnicos”; mas é ent@o
que o Antimessias se instala como Messias e conseqiientemente o “dia
do juizo” ji4 nio ameaga o capital (0 dia em que o lucro baixa a
zero), mas os movimentos messidnicos que ousaram levantar-se contra
o “ser supremo”. “O Antimessias como Messias talvez seja até hoje
a mais alta expressdo da miragem religiosa detivada do fetichismo
do capital. Surgiu nos anos trinta na Europa e torna a surgir hoje
nas ditaduras militares da América Latina.”

Mas o fetichismo do capital vai ainda mais longe. Exige para
si os mais altos sonhos dos homens, e o faz a partir dos projetos
do processo tecnolégico para um futuro infinito. Agora o capital
acaba sendo o “avalista da infinitude do homem”.

III. A ETICA DO CAPITALISMO

Doravante, tanto para o capitalista como para o operdrio esta
ética serd o capital.

Quando o capitalista arrisca o seu capital para ganhar mais-valia,
deve fazer um ato de fé nas condigdes que asseguram a circulagao,
da qual o capital tem de voltar aumentado; cada elemento do sistema
produtivo requer um ato de fé por parte do capitalista que, por sua
vez, impde suas normas ao comportamento dos operdrios. O capita-
lista aceita ser uma personificagdo do capital e exige que o operdrio
consuma para se reproduzir em fungdo do capital. Nisso consiste a
virtude central da ética capitalista: a humildade.

Mas isso, para o operdrio, significa aceitar sem revoltar-se que
a acumulagdo do capital decida sobre sua vida e sua morte.

Diante da acumulagdo de capital, aperece o valor-virtude da pou-
panga; a exigéncia de minimizar o consumo e maximizar a acumula-
¢do, apoiada pelo incentivo econémico do lucro, embora esta contra-
digdo seja sé aparente. Do consumo abundante mas sem gozo, o
capitalista tira a nogdo de “pobreza”. “Tet como se ndo tivesse”;
curioso empobrecimento da pessoa e ostentacio de riqueza ao mesmo
tempo, a ponto de aparecer como o modo de consumir adequado
para aceder a abundincia e ao bem-estar.

Todavia, essa légica da acumulagdo capitalista acarreta a des-
truicdo tanto para aqueles que enriquece como para aqueles que
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empobrece. Diante do consumo desenfreado recomenda a abstinéncia,
o que acaba sendo cinico para os empobrecidos.

Os explorados que se revoltam contra essa imposi¢ao serao acusa-
dos e vistos como “soberbos”. Por estarem os explorados contra o
capltal — que é o espirito da sociedade capltallsta — sua rebelido de
fato é considerada como um pecado contra o “espirito santo”. Ento,
a repressdo vista como legitima vem impor essa pritica de humil-
dade.

IV. O REINO DA LIBERDADE

Até aqui procuramos descobrir o processo de produgdo do “espi-
rito da sociedade capitalista”, sua religido, sua ética. E constatamos
que a esséncia dessa religido e a prdtica dessa espiritualidade e dessa
ética é: submissdo, rentincia ao pleno exercicio da liberdade, a petso-
nificagdo do capital até chegar a decidir sobre a vida e sobre a morte
dos homens, a prética de uma ética na qual se renuncia a toda utopia
de liberdade.

Mas a andlise ndo estaria completa se ndo indicdssemos um ele-
mento essencial no método da teoria do fetichismo. A saber: o que
ndo sao as relagbés mercantis. H4A uma auséncia nas relagdes mer-
cantis que grita, mas que a aparéncia da mercadoria ndo revela. Essa
auséncia, contudo, representa a pista para poder entender toda a
histéria humana. Em fun¢fo dela ocorrem as mudangas e lutas revo-
luciondrias da histéria. Trata-se do outro “Espirito”, da outra “Reli-
gido”, da outra “Etica”; isto &, a espiritualidade da libertacio.

E a referéncia para um além da histéria que é, a0 mesmo tem-
po, o além de qualquer de suas etapas. Consciente ou inconsciente-
mente, os homens perseguem, lutam por este horizonte infinito de
liberdade. Marx o conceitua na nogdo de Reino da Liberdade.

Na andlise, que a teoria do fetichismo faz, esse conceito aparece
sob duas formas:

— a referéncia a ele enquanto auséncia no regime mercantil;

— ¢ a descrido das relagdes sociais para além da producdo
mercantil.

Assim, de fim lado, afirma-se que as relagées mercantis e as
maqumas reprimem a vitalidade humana, e com isso fica ausente o
jogo das forgas fisicas e espirituais dos homens. O processo de pro-
dugdo capitalista deixa ausentes a liberdade e a independéncia indi-
vidual nos processos de trabalho.

De outro lado, e partindo dessas auséncias,-analisa-se a passa-
gem para além das relagdes mercantis e o reino da liberdade. Mas
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esse futuro ndo € ilusério nem € descrito como realizdvel em pleni-
tude. Trata-se de um processo continuado de ““‘antecipagies” dessa
utopia, que aos poucos vai rompendo com o “reino das necessidades”.
Essas concretizagGes reais manifestam o horizonte como possivel. Tam-
pouco o “reino da necessidade” pode ser destruido totalmente; é
possivel, entretanto, sob o controle comum do intercimbio entre os
homens e podem-se regular as leis da necessidade para que nao se
tornem destruidoras dos préprios homens.

Trata-se de garantir a vida, o trabalho e a satisfagdo das necessi-
dades com base num acordo comum sobre a distribuigdo das tarefas
e dos resultados econdmicos. E isso pode ser alcangado para além
das relagGes mercantis.

O reino da liberdade estard fundamentado precisamente no tra-
balho desfrutado com o livre jogo das forgas fisicas e espirituais, e
com isso, no “trabalho diretamente social”’. Dai a importancia deci-
siva que se concede a reducio da jornada de trabalho.

Na realidade, o reino da liberdade tem duas dimensdes: por um
lado, é um projeto transcendental além de possiveis realizacbGes con-
cretas; por outro, é um projeto ou projetos histéricos concretos que
o encarnam e concretizam. A relagdo entre ambas é légica. O projeto
transcendental ndo estd no final do caminho, mas acompanha o pro-
jeto histérico em cada etapa como sua transcendentalidade, como
seu horizonte utdpico. Os que vivem desse Espirifo nao destroem,
mas constroem a Vida.
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PREFACIO

A vivéncia das lutas politicas e ideoldgicas da década passada
na América Latina convenceram-me de que a percepcdo que possamos
ter da realidade econdmico-social é fortemente predeterminada pelas
categorias tedricas dentro de cujos limites interpretamos a realidade.
A realidade social ndo é uma realidade sem mais, mas uma realidade
percebida sob determinado ponto de vista. S6 podemos perceber
aquela realidade que nos aparece mediante as categorias tedricas
usadas. Somente dentro desses limites os fendmenos chegam a ter
sentido; e somente podemos perceber os fendémenos aos quais pode-
mos dar certo sentido. Mas isso ndo é vdlido apenas para os fend-
menos econdmico-sociais em sentido estrito, mas para todos os feno-
menos sociais. NOs os percebemos — tém sentido — dentro e a partir
de um marco tedrico categorial, e somente dentro desse marco pode-
mos agir sobre eles. Assim como dentro de um determinado sistema
de propriedade s6 se podem realizar certas metas politicas e ndo
outras, também o marco categorial tedrico que usamos para interpretar
a realidade nos permite ver certos fenbmenos e nio outros; do mesmo
modo, conceber certas metas de acdo humana e ndo outras.

Portanto, o marco categorial, dentro do qual interpretamos o
mundo e dentro do qual percebemos as possiveis metas da acdo
humana, estd presente nos préprios fendmenos sociais e pode ser
derivado deles. Determinado sistema de propriedade ndo pode existir
se ndo assegura na mente humana um marco categorial tedrico, que
faca perceber a realidade correspondente a tal sistema de propriedade
como Unica realidade possivel e humanamente aceitdvel. Portanto,
esse marco categorial correspondente pode ser encontrado ndo so-
mente no proprio sistema de propriedade, mas ao mesmo tempo nos
mecanismos ideoldgicos através dos quais os homens se referem a tal
sistema de propriedade e a realidade correspondente. Portanto, esse
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mesmo marco categorial tebrico se encontrard também nos mecanis-
mos religiosos da sociedade. Uma religiGo sé pode corresponder a
um sistema de propriedade determinado se estruturar suas imagens e
mistérios em torno do sentido dado aos fendémenos pelo marco cate-
gorial correspondente.

A andlise a seguir se concentrard, pois, nesta problemdtica do
marco categorial tedrice: a predeterminacdo da percepcdo da reali-
dade por este marco categorial e a determinacdo das imagens e mis-
térios religiosos a partir dele. Ndo se trata de sustentar que tal marco
categorial seja necessariamente consciente para quem o utiliza em
suas andlises. Além disso, a manipulacao das consciéncias e sua
ideologizacio se dirigem no sentido de ocultar o mais possivel as
categorias com as quais a sociedade é interpretada. A andlise, por-
tanto, teria de fazer o esforco ao contrdrio. Teria de demonstrar de
que maneira as diferentes posigdes frente a realidade social aparecem
ja determinadas por esse marco categorial.

Quanto mais inconsciente for esse marco categorial, mais pare
cerdo ser “hipdcritas” e absolutamente contraditdrias as posicdes que
se assumem frente a4 realidade social. No plano intencional defen-
dem-se agora metas politicas que no plano do marco categorial estdo
perfeitamente excluidas. Por essa razdo, o julgamento sobre tais toma-
das de posicdo no campo politico tem de ser muitas vezes extrema-
mente duro. Todavia, tal dureza de julgamento nao se dirige contra
as intencfes dos respectivos autores — ndo temos por que emitir
juizo sobre elas — mas contra aquelas contradicbes contidas na ex-
pressdo de intengdes cuja realizagdo estd perfeitamente excluida pelo
préprio marco categorial, dentro do qual se exprimem.

Nossa andlise partird da critica do fetichismo realizada por Marx.
Essa critica é a teoria mais acabada e mais explicita sobre a fungdo
desses marcos categoriais. Dai passaremos a andlise de outras cor-
rentes das ciéncias sociais, em especial Max Weber e Milton Fried-
man. Esses sdo os autores-chave para entender as novas ideologias
nascidas na América Latina na ultima década. Uma vez feita essa
andlise, passamos & interpretacio do marco categorial na tradicio
cristd. Esse marco inclui a andlise da propria mensagem cristd e de
algumas posicbes presentes no catolicismo atual do continente. Que-
remos mostrar q estreita vinculacdo existente entre: sistema de pro-
priedade afirmado, marco categorial usado e a configuracio de ima-
gens e mistérios religiosos. Segundo nosso modo de entender, os
conflitos ideol6gicos atuais ndo si@o compreensiveis sem a andlise da
estreitq vinculagdo entre esses trés elementos. E sem a compreensdo
desses fendmenos ndo serd possivel enfrentar tais conflitos para ven-
cé-los. O pensamento teérico ndo se deve orientar somente para a
prdxis, mas para a vitdria através da prdxis.
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Para completar esse marco categorial deveria haver uma andlise
histérica muito mais completa do que foi possivel neste livro. Seria
necessdrio fazer uma avaliagio dos periodos-chave do desenvolvi-
mento do cristianismo até hoje. Todavia, ndo pudemos apresentar
mais do que algumas perspectivas, evidentemente um pouco mais do
que provisdrias. Um futuro trabalho teria de aprofundar muito mais
esse aspecto.

Quero mencionar ainda uma dificuldade surgida no uso da lite-
ratura para a elaboragcdo do livro. Precisamente nas passagens-chave,
tanto de Karl Marx como de Max Weber referentes ao problema do
fetichismo, as traducbes a nossa disposicdo geralmente foram insufi-
cientes. Os tradutores tomam muitas vezes as referéncias ao feti-
chismo como simples metdfora e as traduzem por analogias arbitri-
rias. Portanto, nos textos de ambos os autores ndo seguimos literal-
mente a traducido citada, mas a corrigimos muitas vezes para estabe-
lecer o sentido literal das referéncias.

O presente livro deve ser considerado como o primeiro tomo
de publicacbes que estdo sendo preparadas no DEI (Departamento
Ecumeénico de Investigacbes) em San José, Costa Rica. Este primeiro
tomo dedica-se preferentemente & andlise do papel do marco cate-
gorial da acdo humana. Os tomos posteriores projetados se dedicardo
mais especificamente aos problemas concretos do continente. Todavia,
ndo entendemos essa distingio como uma separacdo entre andlise
abstrata e andlise concreta. Para o grupo de trabalho do DEI trata-se
antes de uma reflexdo categorial necessdria, com o objetivo de per-
mitir uma andlise concreta cada vez mais completa. Somente nesses
trabalhos futuros se verd se esse esforco foi efetivamente frutifero.
Sem essa andlise abstrata, a andlise concreta ndo é possivel; mas o
sentido da andlise abstrata nao é sendo o de possibilitar uma andlise
concreta ampliada e renovada.

O livro, tal como agora o apresentamos, ndo teria sido possivel
sem o apoio do DEI e sem as constantes discussoes sobre as principais
teses contidas nele. Discussdes levadas a cabo no primeiro semestre
do ano passado. No grupo de trabalho do DEI houve uma constante
colaboragcdo na busca de referéncias. Quero mencionar especialmente
as discussbes sobre o conceito de transcendentalidade interior da
vida real, nas quais se agucou esse conceito-chave em toda a argu-
mentagdo.

Finalmente, quero agradecer ao CSUCA (San José, Costa Rica)
pela grande compreensdo e apoio que me propiciou ao deixar-me
tempo livre suficiente para poder dedicar-me a elaboragdo do pre-
sente texto.

San José, setembro de 1977
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I PARTE

Fetiches que matam:
a fetichizacdo das relagoes econdmicas
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A VISIBILIDADE DO INVISIVEL E A INVISIBILIDADE DO
VISIVEL: A ANALISE DO FETICHISMO EM MARX

Capitulo 1

A decisi@o sobre vida e morte por meio da divisio social do trabalho.
A orientacio da divisao do trabalho para a sobrevivéncia de todos.
A critica da religiio do jovem Marx e a critica do fetichismo.

A andlise do fetichismo é a parte da economia politica de Marx
que chamou menos aten¢do na tradigdo do pensamento marxista. To-
davia, constitui um elemento central desta anilise.

O objeto da teoria do fetichismo é a visibilidade do invisivel e
se refere aos conceitos dos coletivos nas ciéncias sociais. Esses cole-
tivos sdo totalidades parciais como uma empresa, uma escola ou um
exército; ou sdo a totalidade de todas essas totalidades parciais, como
o é fundamentalmente a_divisdo social do trabalho, em relagdo & qual
se formam os conceitos das relagdes de produgdo e do Estado.

Todos esses objetos da anélise social (sejam as institui¢Ges par-
ciais como empresas, escolas e exércitos; ou totais, como sistema de
propriedade ou Estado) podem ser analisadas em termos tedricos e
ser entdo focalizados do ponto de vista de seu funcionamento. Essa
andlise tedrica os focalizara sempre como partes de uma divisdo
social do trabalho, embora a anélise ndo se esgote nisso.

Mas o que vem antes ndo é a andlise do fetichismo. Esta nao
quer explicar tais instituigbes. Trata-as antes como coletivos invisiveis,
cuja existéncia o homem percebe de determinada forma.

Embora nao parega, é certo que ninguém ainda viu uma em-
presa, uma escola, um Estado, nem um sistema de propriedade. O
que se vé sdo os elementos de tais institui¢des; isto €, o edificio, no
qual funciona a escola, a empresa, ou os homens que levam a cabo
a atividade especifica de tais institui¢des. O conceito dessas institui-
¢Oes, contudo, refere-se 2 totalidade de suas atividades e como tal se
refere a um objeto invisivel. Mas mesmo sendo invisiveis, o homem
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“yé&” tais objetos. Vé-os como fetiches. E nao somente os v€, mas
também tem uma vivéncia deles. Percebe-os como existentes.

Os coletivos — ou as instituigdes — sdo totalidades e o olho
humano nao pode ver totalidades embora a vivéncia as perceba. O
olho humano sé pode ver homens ou objetos, isto €, fendmenos natu-
rais parciais. Também nfo pode ver todos os objetos nem todos os
homens. Sé vé aqueles que estdo a vista.

Mas os objetos ou os homens que estdo a vista ndo sao a totali-
dade de objetos que condicionam, através das atuacdes humanas, a
vida de cada um. Os condicionamentos da vida de cada um vém, em
ultima andlise, e todos os homens existentes, independentemente do
fato de que estejam a vista. Esses condicionamentos sdo muito va-
riados. Mas s6 hd um tipo de condicionamento que € absolutamente
obrigatério. E o condicionamento pela divisdo do trabalho.

Para viver, o homem tem de consumit pelo menos o de que ne-
cessita para a sua subsisténcia fisica. Quanto a todos os outros condi-
cionamentos, o homem pode-se libertar deles através de um simples
acordo de vontade entre homens. Quanto a divisdo do trabalho, con-
tudo, ndo basta tal acordo de vontades. Existe algo forcado para os
acordos mutuos. Das leis da natureza deriva-se o que sdo as condi-
¢Oes materiais de viver, e portanto a distribuicdo possivel das ativi-
dades. Independentemente das vontades humanas, trata-se aqui de
um condicionamento que decide sobre a vida ou sobre & morte dos
homens que se encontram inter-relacionados.

Se existe tal escola ou tal empresa, ou se tém fundamento tais
pensamentos ou forma de Estado, ndo é algo essencialmente impor-
tante, por que isso n@o implica necessariamente num problema de
vida ou morte. Mas é diferente se se véem tais instituigdes na engre-
nagem da divisdo social do trabalho. O efeito sobre a divisdo do tra-
balho vincula tais instituicdes e a decisdo com o problema de vida
ou morte do homem. E a divisdo do trabalho que decide se, no
conjunto de tais institui¢Ges, o homem pode viver ou ndo. E se a
possibilidade de viver é o problema bésico do homem e do exercicio
de sua liberdade, a divisdo do trabalho chega a ser a referéncia-chave
da andlise das instituicbes em sua totalidade.

Portanto, a teoria do fetichismo nZo se dedica 4 anilise dessas
instituicbes especificas. Julga toda a liberdade do homem a partir de
suas possibilidades de vida ou morte: o exercicio da liberdade sé &
possivel no dmbito da vida humana possibilitada. Essa teoria parte
da andlise da divisdo social do trabalho e dos critérios da coordena-
¢do das mdltiplas atividades humanas necessdrias para produzir um

produto material que permita a sobrevivéncia de todos. Portanto, tal

teoria ndo se dedica a anélise de instituiges parciais — colégios,
empresas etc. — nem de institui¢des totais — sistemas de proprie-
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dade, Estados — mas a formas de organizagdo e coordenagio da
divisdo social do trabalho, nas quais essas instituigdes se inserem.
Ndo hd ddvida de que essas formas estao intimamente relacionadas
com as instituicoes do sistema de propriedade e do Estado. Mas néo
interessam enquanto andlise de tais institui¢Ges, e sim enquanto for-
mas de organizagdo e coordenagdo da divisdo social do trabalho;
porque enquanto tais decidem sobre a vida ou morte do homem, e,
dessa forma, sobre a possibilidade da liberdade humana. Marx, pot-
tanto, ndo vacila em chamar essa totalidade de fenémeno verdadeiro,
que a tradi¢@o filos6fica menciona em termos de idéia:

Esta soma de meios de produgio, capitais ¢ modos de relagdes sociais, que

. cada individuo e cada geragdo encontra como algo dado, é a base real
daquilo que os filésofos se representaramn como substincia e esséncia do
homem, que glorificaram e contra o que lutaram. E a base real que nio
se vé molestada era absoluto em seus efeitos e influéncias sobre o desen-
volvimento dos homens pela rebelido dos filésofos em nome da autocons-
ciéncia e da soliddo individual 1.

Embora esse seja o ponto de partida da teoria do fetichismo,
ainda ndo é a teoria especifica. Em termos mais ou menos especificos,
o conceito de fetichismo ndo se refere a qualquer tipo de anilise de
coletivos ou instituicdes, nem a qualquer tipo de coordenagdo da
divis@o social do trabalho.

H4 sistemas de divisdo social do trabalho que s3o transparentes
quanto a seu efeito sobre a vida ou morte do homem. Isso vale tanto
para as sociedades primitivas, nas quais a organizagdo do trabalho
estd organizada na base da sobrevivéncia de todos, como para as
sociedades pré-capitalistas, onde estd organizada na base do direito
legitimo de uma classe dominante dividir a sociedade em senhores
e escravos — ou servos — chegando em muitos casos até a legitima-
cdo aberta de matar. Nos dois casos, 0 mesmo processo de institu-
cionalizag@o € transparente, ou seja, 0 manejo da divisdo do trabalho
em funcdo da vida humana ou da morte esta a vista.

O termo especifico de fetichismo, pois, ndo se refere a tais
formas de coordenagdo da divisdo do trabalho. Analisa, ao contrario,
uma forma de coordenacdo da divisdo do trabalho, que tende a tornar
invisivel esse efeito da divisdo do trabalho sobre a vida ou morte do
homem: as relagdes mercantis. Essas relacdes mercantis fazem apa-
recer as relagBes entre os homens independentemente do resultado
da divisdo do trabalho quanto & sobrevivéncia dos homens. Apare-
cem como regras de jogo sendo na realidade regras € uma luta desu-
mana de vida ou morte, uma verdadeira luta livre, ou como a prdpria
natureza que distribui vida ou morte segundo suas préprias leis,
sem que o homem possa protestar. Na realidade sdo obra do homem,
que deve se responsabilizar por seus resultados.
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Portanto, a teoria do fetichismo nfo se refere a todos os pro-
blemas da visibilidade do invisivel. Embora todas as institui¢oes hu-
manas sejam invisiveis, seus resultados sdo, sem divida, visiveis. Uma
universidade nao é visivel, mas seus resultados o sdo, sem divida.
Da mesma forma, uma empresa enquanto conjunto de produgdo ndo
€ visivel, mas seus resultados certamente sdo visiveis.

No caso das relagSes mercantis, pelo contrdrio, dé-se uma invisi-
bilidade especifica: trata-se da invisibilidade de seus resultados. A
teoria do fetichismo trata da visibilidade dessa invisibilidade. As
relagGes mercantis parecem ser outra coisa daquilo que realmente
sdo. Essa aparéncia € percebida pelo produtor das mercadorias. A
ideologia a interpreta. O fato de serem regras de vida ou morte, €
portanto de um conflito entre homens, é negado. Em vez disso, a
ideologia as apresenta como regras do jogo, no qual os mortos s3o
comparados com os acidentes naturais.

A anilise do fetichismo dedica-se as formas de ver e viver as
relagbes mercantis, ¢ ndao a andlise da produgdo mercantil quanto
a seu funcionamento como coordenagio da divisdo do trabalho. Essa
dltima andlise é um ponto de partida da andlise do fetichismo, mas
ndo seu objeto.

A andlise do fetichismo pergunta pelo modo de ver e pelo
modo de viver as relagBes mercantis. Essas sdo relagbes sociaif que
servem para efetuar a coordenagdo da divisdo do trabalho. Todavia,
sdo vividas e vistas como uma relagdo social entre coisas ou objetos.
Por isso Marx chama as mercadorias, como forma elementar delas,
de objetos “fisico-metafisicos”. Por um lado, essas mercadorias sdo
objetos, por outro, t€ém ao mesmo tempo a dimensdo de serem elas
mesmas sujeitos do processo econdmico. Mas como sujeitos, apare-
cem em competicdo com a prépria vida humana. Tomam em suas
maos a decisdo sobre a vida ou morte e deixam o homem submetido
a seus caprichos.

A teoria do fetichismo em Marx é, em certo sentido, uma trans-
formagdo do mito da caverna de Platdo. Uma vez desenvolvidas as
relagBes mercantis, as mercadorias se transformam em mercadorias-
-sujeitos, que agem entre si e sobre os homens, arrogando-se a decisdo
sobre a vida ou morte destes. Permitem uma complexidade da divisdo
do trabalho nunca vista, e langam-se, a0 mesmo tempo, sobre ele
para afogé-lo. E se o homem ndo tomar consciéncia do fato de qtie
essa aparente vida das mercadorias ndo é mais do que sua prépria
vida projetada nelas, chega a perder sua prépria llberdade e, no fim,
sua prépria vida. :

A partir da anélise da mercadoria-sujeito como um objeto fisico-
-metafisico, Marx chega 3 formulagio de sua critica da religido. J4
ndo se trata da critica feuerbachiana de sua juventude, que parte dos
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conteddos religiosos para descobrir neles os elementos da vida real
humana de forma transformada. Parte agora da vida real para expli-
car o aparecimento das imagens de um mundo religioso. O elo entre
vida real e mundo religioso é a prépria mercadoria vista como su-
jeito. Marx interpreta, portanto, essa aparente subjetividade dos obje-
tos como o verdadeiro conteddo das imagens religiosas. Por detrds
das mercadorias, cujo mundo decide sobre a vida € morte do homem,
descobre portanto as imagens religiosas como proje¢Ges dessa subje-
tividade das mercadorias. Marx descreve esse seu método da seguinte
maneira:

Com efeito, é muito mais ficil encontrar, mediante a anélise, o nicleo
terreno das imagens nebulosas da religido do que proceder de forma in-
versa, partindo das condigGes da vida real em cada época para chegar as
suas formas divinizadas. Esse ltimo método é o unico que pode ser con-
siderado como o método materialista, e portanto cientifico 2.

A religiosidade, que Marx descobre a partir de tal pergunta, é
aquela da sacralizagdo do poder de alguns dos homens sobre outros;
e das relagBes mercantis entre os homens, em nome das quais alguns
se atribuem o poder sobre os outros. E aquela religido que canoniza
o direito de alguns de decidir sobre a vida ou morte dos outros e que
projeta esse poder para a prépria imagem de Deus. Marx descobre,
ao mesmo tempo, outro aspecto da religido, que é protesto contra tal
situacdo. Mas seu futuro serd desaparecer e ser superada por uma
prixis que supera as préprias relagSes mercantis e que devolve ao
homem a subjetividade perdida nos objetos produzidos.

A. O mundo caprichoso das mercadorias.
O fetichismo das mercadorias

A mercadoria como sujeito: as relacdes sociais entre si. O capricho
mercantil ¢ a divisio do trabalho. A projecio religiosa da subje-
tividade das mercadorias. A sociedade sem fetichismo mercantil. O
Robison individual ¢ o Robison social. O fetiche é resultado de
uma agiio humana que ndo se responsabiliza pelas conseqiiéncias
de seus atos. A origem das relacdes mercantis.

2

A base de toda andlise do fetichismo € a anélise do fetichismo
mercantil. Enquanto se desenvolvem as relagdes mercantis para a
forma dinheiro ou capital, o préprio fetichismo mercantil se desen-
volve, e aparece o fetichismo do dinheiro e do capital. Essas s@o as
trés etapas centrais da andlise desenvolvida por Marx. Podem ser
consideradas, ao mesmo tempo, como etapas histéricas do fetichismo,
ou também como justaposi¢des na sociedade capitalista atual. Marx
as analisa num e noutro sentido, expondo na anilise de preferéncia
a seqiiéncia histérica. De fato, uma etapa posterior do desenvolvi-
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mento mercantil pressupde que tenham ocorrido as etapas anteriores.
O capital ndo pode aparecer sem um desenvolvimento do dinheiro,
e o dinheiro somente com desenvolvimento prévio do intercdmbio.
Mas uma vez aparecido o capital, continua havendo dinheiro e con-
tinua havendo intercAmbio sem dinheiro. E como nas matemaéticas,
onde o cdlculo infinitesimal ndo pode surgir sem que tenha surgido a
matemadtica basica, e uma vez surgido também ndo pde simplesmente
de lado as matemadticas anteriores.

O fetichismo da mercadoria revela um mundo caprichoso. Apa-
rece toda a imagem do jogo entre mercadorias. Elas lutam entre si,
fazem aliancas, dancam, lutam, uma ganha, outra perde. Todas as
relagdes que se podem formar entre os homens, dio-se também entre
as mercadorias. Todavia, esses caprichos ndo os tém as mercadorias
enquanto valores de uso. O trigo serve para ser comido, o sapato
para ser calgado e a roupa para ser vestida. O vestudrio também pode
ser roupa de trabalho e, como tal, setvir de meio de produgdo para
produzir trigo. Mas ndo aparece nenhuma relagdo especial entre trigo
e sapato, sapato e vestudrio. A problemética mercantil surge somente
quando, no contexto de uma divisdo do trabalho sobre a base da
propriedade privada, o sapato chega a ser meio para conseguir trigo
mediante o intercdmbio. Nesse momento, surge uma nova relagio
entre os dois valores de uso, que quantitativamente se exprime como
valor de troca. Neste contexto, Marx cita AristSteles:

Pois de duas maneiras pode ser o uso de um bem. Um ¢ inerente ao obje-
to como tal, o outro nao; como por exemplo, uma sandilia, que serve
para calgar e para trocar por outro objeto. Ambos sio valores de uso da
sandélia, pois ao trocar a sandilia por algo de que precisamos, por exem-
plo, por alimentos, usamos a sandilia como tal sandilia. Mas nio é sua
fungé@o natural de uso, pois a sandélia ndo existe para ser intercambiada 3.

A partir do intercdmbio, os valores de uso sd3o comparados
entre si. Nesta comparagdo surge o cardter casual e caprichoso da
mercadoria:

A forma da madeira, por exemplo, muda ao ser convertida numa mesa.
N3o obstante, a mesa continua sendo madeira, continua sendo um objeto
fisico vulgar e corrente. Mas quando comega a comportar-se como mer-
cadoria, a mesa se converte num objeto fisico-metafisico. Ndo sé estéd
colocada com seus pés no chdo, mas também se coloca frente a todas as
outras mercadorias € de sua cabega de madeira comegam a sair caprichos
muito mais peregrinos e estranhos do que se, de repente, a mesa come-
casse a dancar por seu préprio impulso 4.

As mercadorias agora estabelecem relacOes sociais entre si. Por
exemplo: o salitre artificial luta com o salitre natural e o derrota; o
petrdleo luta com o carvdo; a madeira com o pléstico. O café danga
nos mercados mundiais; o ferro e o ago estabelecem um matrimonio.
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Depois de uma longa guerra entre cobre e pléstico, os dois estabele-
cem a paz, que provavelmente ndo é mais do que um armisticio. A
estrada de ferro luta com os caminhGes, o pdo de inddstria com o
pdo de padaria. Qutras mercadorias estabelecem aliangas entre si e as
empresas contraem matrimdnios.

Esta transformag@o de objetos em sujeitos € resultado da forma
mercantil de produg@o, que por seu lado é conseqiiéncia do cariter
privado do trabalho: “Se os objetos tteis adotam a forma de mer-
cadorias, € pura e simplesmente porque sdo produtos de trabalhos
privados independentes uns dos outros” 5.

Este carater privado do trabalho ndo permite que haja acordo
prévio entre os produtores sobre a composi¢do do produto total nem
sobre a participagdo de cada um nele. Por outro lado, esse carater
privado do trabalho permitiu o desenvolvimento das forgas produtivas
além dos limites da sociedade anterior:

Vemos aqui como o intercdmbio de mercadorias rompe os digques indivi-
duais e locais do intercAmbio de produtos e faz com que se desenvolva o
processo de assimilagdo do trabalho humano. Por outro lado, encontramo-
-nos com todo um conjunto de concatenagdes naturais de cardter social,
que Ze desenvolvem totalmente subtraidas ao controle das pessoas inte-
ressadas €.

Todavia, o préprio avango das relagdes mercantis e, com elas,
o das forgas produtivas, faz intensificar-se a relagdo social entre as
mercadorias. O produtor das mercadorias chega a ser dominado pelas
relagbes sociais que as mercadorias estabelecem entre si. Quando as
mercadorias “lutam”, comecam a lutar entre si também os donos e
produtores. Quando *“dangam”, também eles comegam a dancar; quan-
do as mercadorias estabelecem “matrim6nios”, também o fazem seus
produtores. As simpatias entre os homens derivam agora das “‘sim-
patias” entre as mercadorias, e seus édios derivam dos “6dios” delas.
Produz-se um mundo encantado e invertido.

Ndo se trata de uma simples analogia. Embora o cardter mer-
cantil da produgdo seja um produto humano, trata-se de um produto
que escapa a qualquer controle do homem sobre ele. As mercadorias
comegam-se a mover sem que ninguém tenha querido ou pretendido
isso, ainda que qualquer movimento delas derive de algum movi-
mento do homem. Mas trata-se de efeitos perfeitamente ndo inten-
cionais dos homens. Tendo o homem produzido a mercadoria, a luta
comega. O café também ndo comeca a “dangar” nos mercados mun-
diais porque os cafeicultores o querem.

H4 uma série de condicGes que leva a tal situagdo; mas ninguém
teve a inten¢do de produzi-la. No caso de que alguém tivesse tal
intengdo, ndo seria ela que faria com que isso se realizasse. E se se
quiser explicar o porqué disso, volta-se 4 expressdo fetichista: foi
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a geada no Brasil que fez o café “dancar”. E a geada ndo tem dono.

Embora nenhuma mercadoria possa-se mover sem que o homem
a mova, e nenhuma possa ser produzida sem que o homem a produza
intencionalmente, o conjunto das mercadorias ‘“estabelece relagGes”
entre si, que escapam da intengdo de todos e de cada um. “Movem-se”
como no caso da telecinésia na qual o meio ndo tem consciéncia de
ser 0 meio responsavel e, no caso de sabé-lo, ndo pode influir no
fato: “Recorde-se como a China ¢ as mesas comegaram a dangar
quando o resto do mundo parecia tranqiiilo... pour encourager les
autres” 7.

Embora haja ingeréncias possiveis neste “mundo préprio” das
relagGes sociais entre as mercadorias (por exemplo, as politicas mo-
nopolistas), devem-se ao aproveitamento da situagio e ndo ao fato de
dominé-la. Até sobre o &xito da politica monopolista decide este con-
junto de mercadorias que é sua “assembléia geral”. Comportam-se
de maneira “simpatica” frente aquele que sabe ganhar suas simpatias.
Mas a decisdo é delas. “O capitalista sabe que todas as mercadorias,
por mais despreziveis que paregam ou por pior que seja seu cheiro,
sdo, por sua fé e por sua verdade, judeus interiormente circun-
cisos...” 8,

A decisdo de continuar sendo produtor de mercadorias é sem-
pre, ao mesmo tempo, a decisdo de ser determinado pelo conjunto
das mercadorias. Marx descreve o fendmeno da seguinte maneira:

O cariter misterioso da forma mercadoria se baseia, portanto, pura e
simplesmente, em que projeta diante dos homens o cardter social do tra-
balho destes como se fosse um cardter material dos préprios produtos de
seu trabalho, um dom natural social destes objetivos e como se, portanto,
a relacdo social que medeia entre os produtores e o trabalho coletivo da
sociedade fosse uma relagdo social estabelecida entre os préprios objetos,
a4 margem dos produtores. Este giliproqué é o que converte os produtos
do trabalho em mercadoria, em objetos fisico-metafisicos ou em objetos
sociais .

Esse fetiche € algo que se vé&, mas ndo com os olhos, e sim com
a vivéncia. Por isso Marx continua:

E algo assim como o que acontece com a sensagdo luminosa de um objeto
no nervo éptico, que ndo é uma excitagdo subjetiva do nervo da vista,
mas a forma material de um objeto situado fora do olho. E, contudo,
nesse caso hé realmente um objeto, a coisa exterior, que projeta luz sobre
outro objeto, sobre o olho. £ uma relagdo fisica entre objetos fisicos. Pelo
contrério, a forma mercadoria e a relagio de valor dos produtos do tra-
balho em que essa forma assume corpo, ndo tém absolutamente nada a
ver com seu cariter fisico nem com as relagGes materiais que derivam
deste cardter. O que aqui reveste, aos olhos dos homens; a forma fantas-
magérica de uma relagdo entre objetos ndo é mais do que uma relagéo
social concreta estabelecida entre os préprios homens 0.
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Disso deriva:

Isso é o que eu chamo fetichismo sob o qual se apresentam os produtos
do trabalho logo que s3o criados em forma de mercadorias e que é inse-
pardvel, por isso mesmo, desse modo de produgdo 1.

O fetiche, portanto, aparece enquanto os produtos sdo produ-
zidos por trabalhos privados, independentes uns dos outros. Consti-
tui-se a relagdo social entre os produtos e a relagdo material entre o0s
produtores. Ao mesmo tempo, o fetiche esconde o que efetivamente
¢ a mercadoria e seu valor. Ambos sdo produtos do trabalho humano
abstrato na forma de um trabalho concreto. Os movimentos aparen-
temente espontineos das mercadorias resultam do fato de que cada
produto concreto tem de ‘“‘encaixar-se, portanto, dentro do trabalho
coletivo da sociedade, dentro do sistema elementar da divisdo social
do trabalho” *.

Visto que, devido ao cariter privado do trabalho, as mercado-
rias nunca se podem encaixar adequadamente, surgem movimentos
incontrolaveis. Esses sdo necessdrios para equiparar os produtos entre
si na base do trabalho abstrato contido nelas. Mas o produtor da
mercadoria’ ndo tem por que saber que realiza tal equiparagdo. Ele
compara as mercadorias enquanto valores na troca, sem necessidade
de saber que os vaivéns do mercado resultam de uma nZo-correspon-
déncia entre produto total e distribuigdo necessaria do trabalho cole-
tivo da sociedade. Mas através do movimento do mercado impde-se
este trabalho coletivo:

Ao equiparar uns com os outros na troca, como valores, seus diversos
produtos, o que fazem é equiparar entre si seus diversos trabalhos, como
modalidades do trabalho humano. Nio o sabem, mas o fazem. Portanto,
o valor ndo traz escrito na frente o que é. Longe disso, converte todos os
produtos do trabalho em hieréglifos sociais 13.

Portanto, os movimentos das mercadorias ndo obedecem a um
capricho; pelo contririo, o que parece ser um movimento caprichoso
na realidade é a adaptagdo necessiria a condigBes que o produtor de

mercado ndo pode prever, pelo préprio fato de que seu trabalho é
trabalho privado:

A determinagdo da magnitude do valor pelo tempo de trabalho é, por-
tanto, o segredo que se esconde por trds das oscilagdes aparentes dos
valores relativos das mercadorias. A descoberta desse segredo destrdi a
aparéncia da determinagdo puramente casual das magnitudes de valor dos
produtos do trabalho, mas ndo destréi, nem de longe, sua forma ma-
terial 14,

Por isso mesmo, o fetichismo das mercadorias ndo desaparece
porque se sabe que por trds dos movimentos dos valores de troca

33

2 - As armas ideoldgicas. ..

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



estd a necessidade de fazer encaixar os produtos no sistema da divisdo
social do trabalho. O fato do fetichismo existe na medida em que
estes movimentos se realizam através de relagdes mercantis, inde-
pendentemente de que se conhega ou ndo a razio dos movimentos do
mercado. Para que o homem conviva com a produgdo mercantil,
tem de saber adaptar-se a ela, sem pretender adaptd-la a si mesmo.
Mas como nem todos podem, é importante saber o que a producdo
mercantil é para aqueles que n3o conseguem conviver, embora se
adaptem a ela. Para eles é um problema de vida ou morte fazer
frente & prépria produgdo mercantil. Mas para todos “as relagGes
sociais que se estabelecem entre seus trabalhos privados aparecem
como o que na realidade sdo; ou seja, ndo como relagbes diretamente
sociais das pessoas em seus trabalhos, mas como relacbes materiais
entre pessoas e relagOes sociais entre coisas” 5.

As imagens religiosas que Marx vincula a este fetichismo da
mercadoria derivam dessa fixagdo mental e vivencial da relagdo so-
cial entre as mercadorias. Segundo essa anilise, a subjetividade das
mercadorias que interagem leva a criar, por projegdo, outro mundo
que intervém neste, um politeismo do mundo mercantil:

Por isso, se quisermos encontrar uma analogia para este fen0meno, tere-
mos de penetrar nas regides nebulosas do mundo da religido, onde os
produtos da mente humana se assemelham a seres dotados de vida pré-
pria, de existéncia independente, e de relagdes entre si e com os homens.
Assim acontece no mundo das mercadorias com os produtos da mio do
homem 18,

Esse seria 0 mundo dos deuses que representam cada uma das
mercadorias € que repetem na fantasia religiosa as relagSes sociais que
no mundo mercantil as préprias mercadorias efetuam. Todavia, este
mundo politeista passa a ser um mundo monoteista, & medida que
se toma consciéncia de que ao conjunto das mercadorias e a seus
movimentos estd subjacente um principio unificador, que é a dltima
instdncia do trabalho coletivo da sociedade, ou o sistema elementar
da divisdo social do trabalho, e que aparece mediatizado pelo capital.
Quanto a essa forma mais desenvolvida da produgao mercantil, Marx
faz referéncia ao cristianismo:

Para uma sociedade de produtores de mercadorias, cujo regime social de
producdo consiste em comportar-se com relagdo aos seus produtos como
mercadorias, isto é, como valores, e em relacionar os seus trabalhos pri-
vados, revestidos desta forma material, como modalidades do mesmo tra-
balho humano, a forma de religiao mais adequada é, sem divida alguma,
o cristianismo, com seu culto do homem abstrato, sobretude em sua mo-
dalidade burguesa, sob a forma de protestantismo, deismo etc.17.

Assim se vincula o capricho mercantil com a forma do politeis-
mo, e o surgimento de um mundo mercantil ordenado por um prin-
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cipio unificador — o capital — com um monoteismo. Nesses dois
casos trata-se de uma projegdo para o além, a partir da qual se
interpreta a efetiva arbitrariedade dos movimentos do mercado, que
ce converte num &mbito sacrossanto. Enquanto essas atrbitrariedades
atestam, na verdade, a falha do mercado em assegurar a vida humana,
essa falha € transformada em vontade de um Deus arbitrario, que
exige respeito a este mundo mercantil sacrossanto. As imagens reli-
giosas tém, portanto, como esséncia a negagio do homem e de sua
possibilidade de viver. Sdo portadoras da morte. Trata-se de uma
imagem de Deus que € anti-homem.

Essa andlise do fetichismo de Marx implica por sua vez uma
andlise do projeto de uma sociedade que tenha superado tal situagio.
Isso ja deriva das razdes que Marx d4 para a existéncia do fend-
meno. Por um lado, explica-o positivamente como resultado do caréter
privado do trabalho humano. Por outro lado, analisa-o negativamente
como resultado da auséncia de “relagbes diretamente sociais das
pessoas em seus trabalhos” 8. As duas explicagdes coincidem. A
primeira diz o que é; a segunda, o que ndo € e o que teria de ser.

Marx pergunta, pois, até que ponto o fenémeno do fetichismo é
comum a toda a histdria, e portanto, até que ponto pode ser superado.
A resposta € a seguinte:

Por isso todo o misticismo do mundo das mercadorias, todo o encanto e
mistério que nimbam os produtos do trabalho baseados na produgdo de
mercadorias, esfumam-se logo que nos deslocamos para outras formas de
produgao 18,

A seguir menciona quatro tipos de sociedades sem fetichismo
da mercadoria: 1) o modelo de Robinson, como o expbe a economia
burguesa; 2) a forma da produgdo da Idade Média; 3) a produgdo da
indistria rural e patriarcal de uma familia camponesa; 4) o modelo
de uma sociedade socialista, derivado do modelo burgués de Robin-
son. Marx fala do trabalho de um Robinson social.

O primeiro tipo corresponde a uma determinada auto-interpreta-
¢do da sociedade burguesa; o segundo e terceiro sdo a descricdo de
estruturas histéricas realizadas no passado; e o quarto, a transfor-
magdo de uma ideologia da sociedade burguesa em projeto de uma
sociedade socialista futura. Por essa transformagdo Marx chega, em
O Capital, & primeira descri¢do do projeto socialista.

Marx explica a auséncia do fetichismo mercantil nas sociedades
pré-capitalistas, por seu cardter pouco desenvolvido.

Aqueles antigos organismos sociais de produgio sdo extraordinariamente
mais simples e mais claros do que o mundo burgués, mas se baseiam ou
na imaturidade do homem individual, que ainda n#o se desprendeu do
corddo umbilical de seu enlace natural com outros seres da mesma espé-
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cie, ou num regime direto de senhorio e escraviddo. Sao condicionados
por um baixo nivel de progresso das forgas produtivas do trabalho e pela
falta natural de desenvolvimento do homem dentro de um processo ma-
terial de produg@o de sua vida, e, portanto, de alguns homens com outros
e frente 2 natureza. Essa timidez real se reflete de modo ideal nas reli-
gides naturais e populares dos antigos 29,

Em outro lugar, Marx desenvolve ainda mais esse pensamento:

Nos tipos anteriores de sociedade, esta mistificagdo econdmica apresenta-
-se, principalmente, no que se refere ao dinheiro e ao capital que produz
lucro. Acha-se excluida, pela prépria natureza das coisas, ali onde pre-
domina a produgdo de valores de uso, a produgdo para consumo préprio
e imediato; -¢ também ali onde, como acontece no mundo antigo e na
Idade Média, a produgdo social tem uma base extensa na escraviddo ou
na serviddo: ai o dominio das condi¢des de produgdo sobre o produtor
fica oculto por tréds das relagdes de dominio e subjugagdo que aparecem
e sdo visiveis como as molas imediatas do processo de produgéo 21.

Marx limita-assim seu conceito de fetichismo ao fetichismo das
relagdes mercantis, chamando-o de “mistificagdo econdmica”. Trata-se
de uma mistificagdo especifica vinculada com a prépria forma de
mercadoria. Estd ausente da sociedade pré-capitalista. Mas af existe
outro misticismo que se origina das condigGes naturais de produgdo
que dominam o produtor. E o misticismo natural que se deve a falta
de dominagdo sobre a natureza, Mas esse misticismo natural ndo
obscurece a prépria relagdo social. Esta estd claramente vinculada
com a divisdo social do trabalho, em fung@o da qual se decide sobre
a vida ou sobre a morte do individuo, sobre a desigualdade e sobre
o senhorio. Mas se essas sociedades ndo conhecem o fetichismo mer-
cantil é porque ainda n@ao desenvolveram em sua plenitude o dominio
das condigGes de produgdo sobre o produtor. Sdo anteriores ao feti-
chismo e portanto ndo servem para descrever as condi¢bes com a
finalidade de supera-lo.

A discussdo da possivel superacdo do fetichismo € iniciada por
Marx com a anilise do modelo de Robinson da teoria econdmica
cldssica:

E j4 que a economia politica gosta tanto das robinsonadas, observamos,
antes de mais nada, Robinson em sua ilha... Apesar de toda a diversi-
dade de suas fungdes produtivas, ele sabe que ndo sio mais do que diver-
sas formas ou modalidades do mesmo Robinson, isto é, diversas manifes-
tagGes do trabalho humano... Tido claras e tdo slmples sdo as relages
que medeiam entre Robinson e os objetos que formam a sua riqueza
saida das suas préprias mdos, que até um senhor M. Wirth poderia com-
preendé-las sem espremer muito os miolos. E, contudo, nessas relages ja
estdo contidos todos os fatores essenciais do valor 22,

Nao havendo relagdes mercantis, também ndo pode haver feti-
chismo mercantil. Robinson ndo realiza trocas com ninguém, e por-
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tanto o modelo de Robinson descreverd necessariamente uma pro-
ducgdo sem fetichismo. Robinson estd sé por definigdo e ndo tem
nenhuma espécie de relagBes sociais.

Todavia, Marx chega ao resultado de que esse modelo serve
para explicar “os fatores essenciais do valor”’. Pode demonstrar que
diversos trabalhos sdo manifestacGes do trabalho humano abstrato
e que o tratamento dos diversos trabalhos concretos, como mani-
festacdo do trabalho humano abstrato, exclui a possibilidade de rela-
¢oes mercantis. Portanto, serve para conhecer os fatores essenciais
de valor, mas nao os movimentos do valor de troca ou de pregos.
Pode explicar o que estd subjacente aos pregos.

Mas o modelo de Robinson, por sua vez, € um modelo ideolé-
gico. Interpretando a sociedade burguesa segundo esse modelo, esta
¢ abstraida precisamente de sua especificidade que consiste num
determinado desenvolvimento das relagGes mercantis. E assim que os
precos do mercado se apresentam como manifestagSes diretas do
equilibrio, e portanto, a existéncia das relagdes mercantis como algo
irrelevante e neutro. Dessa forma, a sociedade burguesa se apresenta
como aquele tipo de sociedade alcangada unicamente pelo socialismo.
Trata-se de uma problemdtica que continua vigente até hoje e que
estd desenvolvida nas teorias da competicdo perfeita. Segundo Marx,
tais teorias descrevem algo que a prépria sociedade burguesa essen-
cialmente ndo é capaz de realizar. Portanto, o problema dessa so-
ciedade consiste em pretender algo que, como sociedade capitalista,
nao pode ser. Dessa maneira, ela evita analisar sua realidade efetiva.
Tais teorias dizem, pois, o que a sociedade burguesa ndo é. Todavia,
o que ndo é é um elemento importante para saber o que é. E isso
— o0 que a sociedade burguesa nio é, e o que se deve conhecer
para poder entender — ¢ uma sociedade socialista, ou sociedade na
qual os trabalhos concretos sdo diretamente manifestagGes do trabalho
social. Por isso, Marx pode transformar o modelo de Robinson em
descri¢do do projeto socialista:

Finalmente, imaginemos, para variar, uma associagdo de homens livres
que trabalham com meios coletivos de produgdo e que empregam suas
numerosas forgas individuais de trabalho com plena consciéncia do que
fazem, como wma grande forga de trabalho social. Nessa sociedade se
repetirdo todas as normas que presidem o trabalho de um Robinson, mas
com carater social e ndo individual. Os produtos de Robinson eram todos
produtos pessoais e exclusivos seus, e portanto, objetos diretamente des-
tinados a seu uso. O produto coletivo da associag@o a que nos referimos
¢ um produto social... Como se vé, aqui as relagGes sociais dos homens
com seu trabalho e com os produtos do seu trabalho sdo perfeitamente
claras e simples, tanto no que se refere & produgdo como no que se re-
fere & distribuicdo 23.
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Essa associagdo de homens livres — e somente em associagio
os homens podem ser livres — ¢é a superagdo do fetichismo da mer-
cadoria. E, ao mesmo tempo, a superacdo do misticismo da natureza
e do dominio da natureza sobre o homem. Portanto, ndo é um re-
gresso 4 sociedade pré-capitalista em nenhuma de suas formas, por-
que Marx analisou tais sociedades em termos ainda ndo capitalistas.
A superagdo de seu misticismo natural leva a geracdo do misticismo
econdmico do fetichismo mercantil; e os misticismos podem ser su-
perados somente pela associagdo de homens livres. Essa superagao
aparece ideologicamente ji na teoria econdmica burguesa, porque a
sociedade burguesa pretende ser ja o que a sociedade socialista sera.
Isso tem determinado resultado quanto & concepgdo da histéria.

Esse conceito da associagdo dos homens livres e do trabalho
concreto como manifestagdo do trabalho social chega a ter dois sen-
tidos estreitamente relacionados e, em dltima anélise, idénticos. Chega
a ser ponto de referéncia de todas as sociedades humanas, porque
descreve sempre o que ndo sdo e dessa forma permite analisar o que
sa0 e o0 que serdo. Nesse sentido dd a inteligibilidade da histéria. Por
outro lado, descreve uma sociedade futura especifica — a sociedade
socialista — que realiza positivamente o que estd negativamente pre-
sente em todas as sociedades anteriores. O movimento dessa socie-
dade socialista ndo é algo que Marx entenda como um movimento
na base do que ndo é e, portanto, em termos de ponto de chegada e
progressivo, mas apenas como um movimento de valores de uso,
que servem para satisfazer necessidades e que mudam na base de
novos conhecimentos tecnolégicos. Mas ndo é a negagdo social que
o empurra. Marx chama a histéria de tal sociedade de histéria ver-

.

dadeira. Quanto a religido, tira a seguinte concluséo:

O reflexo religioso do mundo real s6 poderid desaparecer para sempre
quando as condi¢es da vida didria, laboriosa e ativa, representarem para

N

os homens relagGes claras e racionais entre si e com relagdo 4 natureza.
A forma do processo social de vida ou, o que é o mesmo, do processo
material da produgdo, sé se despojard de seu halo mistico quando esse
processo for obra de homens livremente socializados e posto sob seu
mando consciente e racional 24,

A conclusao deriva daquilo que ficou dito anteriormente. Marx
havia explicado as imagens religiosas como proje¢es para o infinito
do cardter subjetivo das mercadorias. Essa projegdo se constréi por
trds dos movimentos arbitrarios das mercadorias, que as fazem apa-
recer como sujeitos, verdadeiros sujeitos que as sustentam. Esses sdo
os sujeitos religiosos, de cuja existéncia deriva o cardter sacrossanto
das préprias mercadorias e de seu mundo. As imagens,religiosas sdo
miragens que aparecem quando se olha o mundo mercantil ingenua-
mente. O além, no qual aparentemente existem, é na verdade o
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aquém do homem, que projeta sua esséncia nelas. Recuperar sua
liberdade perdida para as prerrogativas do mundo mercantil, signi-
fica reivindicar esse além como sua prépria interioridade. A asso-
ciagdo dos homens livres é a base real para esta reivindicag@o.

Religidio ndo é algo como uma superestrutura. E uma forma de
consciéncia social que corresponde a uma situacao na qual o homem
delegou a decisdo sobre sua vida ou morte a um mecanismo mer-
cantil, por cujos resultados — sendo este mecanismo obra sua —
ndo se torna responsidvel. E projeta essa irresponsabilidade num
Deus com arbitrariedade infinitamente legitima, que é o Deus da
propriedade privada, dos exércitos e “da histéria”. Mas, a verdadeira
esséncia desse Deus ¢ a rentincia do homem a responsabilizar-se pelos
resultados da obra de suas méos.

E evidente a transforma¢do do mito da caverna de Platdo. As
imagens religiosas sdo vistas como miragens das relagdes sociais entre
as mercadorias e portanto entre os objetos cuja existéncia deriva do
fato de que o homem renunciou & sua capacidade de dominar o seu
préprio produto. Mas, ao contrdrio de Platdo, o homem ndo vé a
idéia de todas as coisas; ele vé além das coisas: sua prépria interio-
ridade flutuando no exterior. E como sua interioridade é infinita,
também o sdo as imagens que essa miragem cria.

De tudo isso deriva entdo a pergunta central de Marx, que se
refere s razdes da existéncia das préprias relagbes mercantis. Marx
ja as havia explicado “porque sdo produtos de trabalhos privados
independentes uns dos outros” 25, Agora censura a economia politica
burguesa por ter evitado essa pergunta e ter falhado na explicagao do
fenbmeno:

A economia politica, sem ddvida, analisou embora de maneira imperfeita,
o conceito do valor e de sua magnitude, descobrindo o que se escondia
sob essas formas. Mas ndo lhe ocorreu perguntar por que esse conteiido
se reveste dessa forma, ou seja, por que o trabalho toma corpo no valor
e por que a medida do trabalho segundo o tempo de sua duragio se
traduz na magnitude de valor do produto de trabalho 26,

Se se tivessem perguntado, teriam descoberto que se tratava de
“férmulas que trazem estampado na frente seu estigma de férmulas
préprias de um regime de sociedade em que é o processo de pro-
ducdo que manda no homem, e nio este no processo de produgio;
mas a consciéncia burguesa dessa sociedade as considera como algo
necessirio por natureza, légico e evidente como o préprio trabalho
produtivo” 27,

Trata-se aqui de um ponto fundamental da argumentagdo de
Marx. Com razdo censura a economia burguesa por ndo ter tratado do
problema. Mas depois de Marx produz-se uma transformagdo funda-
mental da economia politica burguesa, que em boa parte é resultado
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dessa critica de Marx. Esta se dedica agora, quase que exclusivamente,
as tecrias da aplicagdo 6tima dos recursos, chegando a resultados que
pOem em divida essa posi¢do de Marx e que sdo confirmados pela
histéria das sociedades socialistas atuais. Pode-se resumir, na lingua-
gem de Marx, nos seguintes termos: embora as relagdes mercantis
se devam ao fato de que o trabalho é trabalho privado, este mesmo
carater privado do trabalho ndo se deve a propriedade privada. E
resultado do fato de que o conhecimento humano, quanto aos fatores
relevantes para a decisdo econdmica, € limitado por esséncia. A so-
cializacdo da propriedade privada, portanto, ndo muda fundamental-
mente o cardter privado do trabalho. E, efetivamente, todas as socie-
dades socialistas continuaram coordenando sua divisao do trabalho
na base de relagSes mercantis. Isso confirma que o trabalho continua
sendo também nas sociedades socialistas “trabalho privado” no sen-
tido de Marx.

Embora isso nao> mude as teses centrais da andlise do fetichismo,
sem divida muda profundamente a significagao do projeto do futuro.
Trata-se de uma problemdtica que discutiremos no final do presente
capitulo.

B. O dinheiro, a besta e sdo Jodo: o sinal na fronte.
Q fetichismo do dinheiro

O valor de uso é um espelho do valor. As leis mercantis se cum-
prem através do instinto natural de seus possvidores. O sinal na
fronte. As mercadorias ditam as leis do comportamento social. O
instinto infinito de entesourar e suas possibilidades finitas. Sacrifi-
cando o perecivel ao eterno: o ascetismo do evangelho da absten-
¢do. A interiorizagio dos valores por um objeto de adoragido: “In
God we trust”.

Para sublinhar seu conceito de fetiche do dinheiro, Marx cita
Cristévio Colombo: “Que coisa maravilhosa é o ouro! Quem tem
ouro € dono e senhor de tudo o que apetece. Com ouro consegue-se
até¢ fazer as almas entrarem no paraiso” 28,

O dinheiro é uma mercadoria, Mas nao é uma mercadoria como
as outras. £ uma mercadoria destacada. E aquela mercadoria que
serve como denominador comum de todas as outras e na qual todas
as outras tém de transformar-se para receber a confirmac¢do de seu
valor. O dinheiro serve como intermedidrio entre o prego de cada
uma das mercadorias e o trabalho social ou sistema elementar de
divisdo do trabalho; e a transformagdo da mercadoria em dinheiro
confirma em que grau o prego de tal mercadoria estava de acordo
com o que a divisdo do trabalho objetivamente exigia. Nesse sentido,
o dinheiro serve para exprimir o valor das mercadorias. O dinheiro
desempenha essa fungfo embors deixe de ser mercadoria e seja
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transformado em puro simbolo. Todavia, enquanto mercadoria-dinhei-
ro, € a Gnica mercadoria que ndo precisa ser transformada em dinhei-
ro, porque ela mesma é dinheiro.

O mundo caprichoso do fetichismo da mercadoria também pode
existir sem o dinheiro. Seja como for, formam um mundo fechado
no qual a mercadoria se compara com outra mercadoria e o possuidor
delas recebe um ditame:

Se... (as mercadorias) pudessem falar, diriam: é possivel que nosso valor
de uso interesse ao homem, mas o valor de uso ndo é atributo material
nosso. O que é inerente a nés, como tais coisas, é nosso valor. Nossas
préprias relagoes de mercadorias demonstram isso. N6s s6 nos relaciona-
mos umas com as outras como valores de troca 2°.

As mercadorias se refletem mutuamente, e cada mercadoria é
o espelho do valor da outra:

Com o homem acontece, em certo sentido, 0 mesmo que com as merca-
dorias. Como ndo vem ao mundo munido de um espelho nem proclaman-
do filosoficamente como Fichte: “eu sou eu”, s6 se reflete de primeira in-
tengdo em seu semelhante. Para referir-se a si mesmo como homem, o
homem Pedro tem de comegar referindo-se a0 homem Paulo como a seu
igual. E, ao fazé-lo, o tal Paulo é para ele, com pélos e sinais, em sua
corporeidade paulina, a forma ou manifestagdo de que se reveste o gé-
nero humano 3°,

Assim a corporeidade da mercadoria serve como espelho para
que as mercadorias exprimam mutuamente seu valor sob a aparéncia
— fetichista — da arbitrariedade dos valores de troca. Esses valores
de fato e a posteriori sdo regidos pelo préprio trabalho coletivo e
pela necessidade de reprodugdo da vida dos produtores 3!.

Para cada um dos proprietdrios das mercadorias, agora se expri-
me o valor ¢ sua prépria mercadoria nos valores relativos de todas
as mercadorias que compra com ela. Sua possibilidade de viver deri-
va, portanto, dessa relagdo. Mas como isso vale para todos, elas nao
tém nenhum equivalente em comum; ndo hd uma mercadoria que
sitva como equivalente geral e na qual todas as mercadorias exprimam
seu valor. Sem tal equivaléncia geral pode-se vender somente na
medida em que também se compra, e o vendedor da mercadoria A
sé pode vender se, no mesmo ato, compra aquele produto que seu
possivel comprador lhe oferece. A compra reduz-se & permuta. Essa
estreiteza e limitacGo do intercdmbio, e portanto do possivel desen-
volvimento da divisdo do trabalho, somente pode ser superada deter-
minando uma mercadoria especifica como dinheiro. Isso tem como
resultado o surgimento de uma mercadoria depositiria do valor. Ela
permite a separagdo dos atos de compra e venda. Vendido o produto,
o valor estd depositado no dinheiro, e na compra torna a aparecer
como o valor da mercadoria de que se necessita. Portanto o dinheiro
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¢ a mercadoria; e aquele que o recebe também ndo tem necessidade
daquele a quem ¢ passado. E depositdrio do valor: permite depositar
valor numa forma em que ndo é 1til para ninguém.

Para cumprir tal fun¢do, o dinheiro tem de ser a medida do
valor de todos os produtos que se convertem nele. Mas todas as
mercadorias tém de converter-se em dinheiro e portanto recebem no
ato da compra a confirmagdo de seu valor. A necessidade de um meio
e intercdmbio desse tipo é um produto do aumento do intercAmbio
de mercadorias. Mas a criagdo do dinheiro é um ato social, que
declara determinada mercadoria como dinheiro. Todavia, esse ato
social de estabelecer o dinheiro é, a0 mesmo tempo, uma rentncia e,
portanto, uma perda de liberdade.

Em sua perplexidade, os nossos possuidores de mercadorias pensam como
Fausto: no principio, era a agdo. Por isso, pdem-se a agir antes de pensar.
As leis da natureza prépria das mercadorias se cumprem através do ins-
tinto natural de seus possuidores. Estes s6 podem estabelecer uma relagdo
entre suas mercadorias como valores, e portanto como mercadorias, rela-
cionando-as entre si com referéncia a outra mercadoria qualquer, que
desempenhe as fungdes de equivalente geral. Assim o demonstrou a ané-
lise da mercadoria. Mas somente a acdo social pode converter em equiva-
lente geral uma mercadoria determinada. A agdo social de todas as outras
mercadorias se encarrega, portanto, de destacar uma mercadoria determi-
nada na qual aquelas acusam conjuntamente seus valores. Com isso, a
forma natural dessa mercadoria se converte em forma equivalencial vi-
gente para toda a sociedade. O processo social se encarrega de assinalar
4 mercadoria destacada a fungido social especifica de equivalente geral. E
assim que esta se converte em dinheiro 32,

Marx descreve o surgimento do dinheiro como um resultado de
“leis da natureza prOpria das mercadorias que se cumprem através
do instinto natural de seus possuidotes”. Trata-se de um intercdmbio
mercantil, que, para aperfeigoar-se, tem necessidade de criar um equi-
valente geral. Ndo é a vontade dos possuidores das mercadorias que
lhes descreve o caminho.

E antes a l6gica implicita do intercAmbio que insinua a criagdo
do equivalente geral, e que é percebida e realizada por seus possui-
dores. Quanto ao desenvolvimento de suas telagSes entre si, os pos-
suidores das mercadotrias sdo possuidos pelas mercadorias. E o im-
pulso do intercdmbio mercantil que decide sobre as relagGes entte os
homens. E isso é, por sua vez, a renincia a uma agao consciente para
ordenar a produgdo dos produtos em fungdo do trabalho coletivo por
miituo acordo. O que parece aqui um ato social € a confirmagdo a
posteriori de uma rentincia 2 ag@o. E o dinheiro é simbolo méximo
dessa renincia do homem a responsabilizar-se pelo resultado de suas
agdes.
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Essa andlise do dinheiro leva Marx de novo ao plano da critica
da religidao. Agora o dinheiro aparece como um ser dotado de subje-
tividade. Mas ao contrdrio da subjetividade das mercadorias, entre as
quais n3o ha hierarquia, o dinheiro aparece como superior, é o rei
no mundo das mercadorias. Ndao é uma mercadoria qualquer, mas
destacada, ainda que qualquer mercadoria possa-se transformar em
dinheiro. E a porta de todas as mercadorias, através da qual chegam
a confirmac@o do seu valor. Mas sendo esse senhorio do dinheiro pre-
cisamente a rendncia do homem a pdr a produgdo a seu servico,
Marx continua no texto citado com uma referéncia ao Apocalipse:

Estes tém um conselho, e dardo seu poder e autoridade & besta. E que
nenhuma mercadoria pudesse ser comprada ou vendida, a ndo ser por
aquele que tivesse o sinal ou o nome da besta, ou o niimero de seu
nome 33,

O dinheiro aparece agora como besta, pela qual o homem per-
deu sua liberdade. O texto faz no total duas referéncias ao cristia-
nismo, que € necessdrio analisar. No final, a referéncia a besta do
Apocalipse; e no comego, a referéncia a primeira frase do evangelho
de Joao, mas de forma invertida, segundo aparece no Fausto de
Goethe. As duas referéncias sdo surpreendentes.

A primeira frase do evangelho de Jodo diz: “No principio era o
Verbo”; e Fausto de Goethe a transformou em: “No principio era a
agdo”. Marx aceita a inversdo da frase original feita por Goethe, afir-
mando que dessa forma descreve exatamente o que acontece com o
produtor de mercadorias. Este age antes de pensar, e portanto o mundo
mercantil pensa por ele; e ele executa os ditames das mercadorias.
A rentincia & liberdade é, ao mesmo tempo, reniincia a pensar seus
atos; e a rentincia a responsabilizar-se pelas conseqiiéncias de seus
atos é, a0 mesmo tempo, aceitagdo de uma situagdo na qual os efei-
tos ndo intencionados da agdo determinam o marco da possibilidade
da agdo intencional. Por estar a agdo no principio, a liberdade se
perde e cria-se um mundo falso. Dessa maneira Marx reivindica
frente a Goethe o sentido original da frase de Jodo: “No principio
era o Verbo”, ou seja, a ag¢do consciente, pela qual se responsabiliza
o ator em todas as suas conseqiiéncias.

A outra referéncia ao cristianismo que aparece no texto vincula
o mundo mercantil, e especificamente o dinheiro, com a tradi¢do
apocaliptica da besta e portanto do anticristo. Percebe o mundo reli-
gioso como uma miragem por tris do mundo mercantil, como o
mundo da besta, do anticristo, ou seja, do anti-homem. A referéncia
nao & casual, pois torna a aparecer em outros pontos basicos de sua
anilise, especialmente na andlise do valor: “Portanto, o valor ndo
traz escrito na fronte o que é. Pelo contrério, converte todos os pro-
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dutos do trabalho em hieréglifos sociais”®¢. E, sobre o capital: “O
povo eleito levava escrito na fronte que era propriedade de Iahweh; a
divisdo do trabalho estampa na fronte do operirio manufatureiro a
marca de seu proprietdrio: o capital’3®,

A referéncia ao sinal na fronte aparece, portanto, em todas as
etapas fundamentais da anélise da mercadoria: valor, dinheiro, capital.
Na anélise do dinheiro, Marx vincula tal ilusdo expressamente com a
besta apocaliptica, com o anticristo.

Evidentemente, reivindica o homem contra a fetichizagdo reli-
giosa de suas préprias obras. Mas a ldgica do argumento o leva a
denunciar este anti-homem da fetichizagdo ao mesmo tempo como
anticristo; e leva a apresentar sua reivindicagdo do homem ao mesmo
tempo como reivindicagdo do Cristo-Filho do homem. Afirma a pré-
pria tradigdo cristd da deniincia do antictisto como tradigdo sua.
Chega a fazer sua a interpretagdo da lei judaica como transformagao
do povo eleito em propriedade de Iahweh e do cristianismo como liber-
tagdo dessa lei. Mas acrescenta uma nova queda do cristianismo em
outra lei que o faz propriedade do mundo mercantil, do dinheiro e
do capital.

Marx se inscreve assim em determinada tradicdo cristd. E as
muitas citagdes de Lutero, que Marx faz em O Capital, demonstram
que sabe disso. Evidentemente, sabe também que o cristianismo se
entende como negagdo do anticristo e jamais como sua afirmagao.
Marx, contudo, entende sua prépria critica do fetichismo também
como negagdo do anticristo, e ndo do Cristo. Sua andlise da merca-
doria o leva, apesar de tudo, a afirmar que a negagdo do anticristo
ndo é o Cristo — como o percebe a consciéncia religiosa — mas o
homem dentro das relagbes humanas conscientemente dominadas.
Portanto, sua conclusdao é qué a negag¢do do anticristo como afirma-
¢do do homem tem de ser ao mesmo tempo negagdo do préprio
ser religioso e de qualquer transcendentalidade.

Mas a critica do fetichismo do dinheiro ndo é somente essa de-
nincia do dinheiro como uma forga anti-humana. Através dessa cri-
tica, a teoria do valor de Marx é transformada numa teoria dos va-
lores. Ao lado do valor-trabalho aparecem valores éticos que acom-
panham a producdo mercantil. Esta aparece porque permite uma di-
visdo do trabalho cada vez mais complexo que supera o grau de
complexidade possivel de uma divisdo do trabalho sem mercadorias,
baseada no acordo comum sobre produgdo e distribui¢do dos produ-
tos. Todavia, implica ao mesmo tempo uma perda da liberdade hu-
mana no sentido de uma rentincia a tornar-se responsavel pelas con-
seqiiéncias da agdo humana. Para que tal producdo mercantil possa
ter lugar, a prépria légica mercantil tem de ditar agora os valores
sociais que dirigem o comportamento dos homens. O homem nao pode
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prescrever a0 mundo das mercadorias as leis do seu comportamento;
pelo contrdrio, tem de deduzir das leis de comportamento das mer-
cadorias suas proprias leis:

As mercadorias ndo podem chegar sozinhas ao mercado, nem trocar-se
por si mesmas. Devemos, pois, voltar o olhar para os seus guardides, para
os possuidores das mercadorias. As mercadorias sdo coisas e encontram-
-se, portanto, inermes frente ao homem. Se n@o se lhe submetem de boa
vontade, o homem pode empregar a forga ou, dito de outro modo, apo-
derar-se delas. Para que essas coisas se relacionem umas com as outras
como mercadorias, é necessdrio que seus guardides se relacionem entre si
como pessoas cujas vontades moram naqueles objetos, de tal modo que
cada possuidor de uma mercadoria s6 possa apoderar-se da mercadoria
do outro por vontade deste e desprendendo-se da sua prépria; ou seja, por
meio de um ato de vontade comum a ambos. E necessério, por isso mes-
mo, que ambas as pessoas se reconhegam como proprietdrios privados.
Essa relagdo juridica, que tem como forma de expressdo o contrato, é —
encontre-se ou nao legalmente regulamentada — uma relagcdo de vontade
em que se reflete a relagdo econdémica. O contetido dessa relacdo juridica
ou de vontade é dado pela prépria relagio econdmica. Aqui, as pessoas
s6 existem umas para as outras como representantes de suas mercadorias,
ou 0 que é o mesmo, como possuidores de mercadorias 38.

As mercadorias ndo sé pensam pelo homem; também lhe ditam
as leis de seu comportamento: as mercadorias pensam o dinheiro € o
homem confirma tal pensamento criando o dinheiro; pensam o capi-
tal e o homem confirma isso criando relagdes de produgéo capitalistas.
Mas sempre através da realizagdo daquilo que a prépria dindmica do
mundo insinua, o homem recebe o ditame sobre as leis do seu com-
portamento. Para que o mundo mercantil possa existir, 0 homem tem
de aceitar uma norma bdsica: a propriedade privada e o respeito mi-
tuo dos homens como proprietarios. Mas a propriedade privada é
somente base de outra forma fundamental: o contrato como meio do
traspasse da propriedade das mercadorias. O traspasse dos produtos
nao se pode dirigir, pois, pela necessidade de sobrevivéncia dos pro-
dutores, mas pelo acordo de vontades dos proprietirios das mercado-
rias. E sobre a vigéncia de um contrato, ndo se deduz se os dois pro-
prietdrios podem sobreviver ao cumprimento do contrato, mas exclu-
sivamente a vigéncia juridica dele. A prépria vida humana se submete
4 vida das mercadorias. O texto citado é especialmente interessante
porque contém uma formulagdo bésica do materialismo histérico:
prescinde do conceito da superestrutura. Inter-relaciona produg&o mer-
cantil, sistema de propriedade, sistema juridico e valores do compor-
tamento humano a partir da necessidade da produgdo mercantil. Essa
¢ a condigdo do desenvolvimento da prépria divisdo do trabalho, e
assim sendo, converte-se num determinante dos outros elementos. Por
ser condi¢do de desenvolvimento da divisio do trabalho, impGe-se;
mas impondo-se, os homens tém de submeter-se as condig¢bes da pro-
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ducdo mercantil. E recebem esses ditames a partir do exterior pela
interpretagdo das condi¢des do desenvolvimento das relages mercan-
tis. As relagdes juridicas — e portanto o Estado — e os valores de
comportamento humano ndo serdo definidos de homem para homem,
mas pelas necessidades da existéncia e da dindmica das relagSes mer-
cantis. Elas o indicam; ¢ o homem enquanto produtor mercantil s6
pode cumprir. Os homens se convertem em ‘“representantes de suas
mercadorias”.

A relagdo entre forgas produtivas, divisdo do trabalho, relagbes
juridicas e normas de comportamento é, portanto, uma relagdo de con-
tradigdo. A dindmica das forgas produtivas implica a necessidade de
relagGes mercantis como condi¢do da maior complexidade da divisao
do trabalho, e das relagSes mercantis e seu estado de desenvolvimento
derivam as relagGes juridicas e normas de comportamento, sendo estas
relagBes mercantis o ponto crucial das determinagdes do sistema de
propriedade, juridico-estatal e do sistema de normas. E poder-se-iam
acrescentar ainda as miragens religiosas. Ao mesmo tempo sdo tam-
bém a referéncia para a formula¢do de uma vida humana, na qual a-
vontade dos produtores ndo estd nas mercadorias, mas na relacdao hu-
mana entre eles.

Para esta relagdo de implicagdo Marx usa a palavra reflexo. A
relagdo juridica reflete a prépria relagdo econdmica. Evidentemente
ndo se trata de um reflexo no sentido de um puro reflexo, como po-
deria insinud-lo a palavra superestrutura. Trata-se antes de uma im-
plicagdo, que é decisiva para a existéncia da prépria produgio mer-
cantil. Ndo se trata de uma diferenga de importincia, mas da cons-
tatacdo de que a prdpria produgdo mercantil determina o marco dos
possiveis conteiidos das vontades. Sdo 0s homens que mantém as rela-
¢Oes mercantis em funcdo; mas ao fazé-lo, recebem das relagGes sociais
entre as mercadorias as normas que regerdo suas proprias relagdes.

Mas as relagdes mercantis ndo ddo somente os regulamentos das
relagGes sociais entre os homens. Mais cedo ou mais tarde, com o
aparecimento do dinheiro, interpreta-se, a partir das relagdes mercan-
tis, o préprio destino humano; e derivado daquele, os valores que
dinamizam o préprio desenvolvimento mercantil. Precisamente o di-
nheiro permite a transformagdo das perspectivas humanas. Isso j4 era
expresso na carta de Cristdvdo Colombo, que Marx cita: “Quem tem
ouro é dono e senhor de tudo o que apetece. Com ouro pode-se até
fazer as almas entrarem no paraiso”. Se isso € certo, evidentemente
o destino humano se converte em “buscar ouro”. E Marx  descreve
o sujeito correspondente: “E como o cervo deseja dgua fresca, assim
sua alma anseia agora por dinheiro, a dnica riqueza”¥.

Na anélise anterior ja se havia mostrado o dinheiro como senhor
do mundo das mercadorias, porque o dinheiro as confirma como tais.
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F a porta por onde tém de passar todas as mercadorias. Contudo, do
ponto de vista do possuidor de dinheiro, € a porta através da qual se
pode chegar a todas as mercadorias e além disso converter tudo em
mercadoria:

Como o dinheiro ndo leva na fronte o que com ele se compra, tudo, seja
ou nao mercadoria, se converte em dinheiro. Tudo se pode comprar e

2

vender. A circulagdo é como uma grande retorta social na qual se langa
tudo, para sair dela cristalizado em dinheiro. E dessa alquimia ndo esca-
pam nem os ossos dos santos nem outras res sacrosanctae exira commer-
cium hominum muito mais toscas. Como no dinheiro desaparecem todas
as diferencas qualitativas das mercadorias, esse nivelador radical elimina,
por sua vez, todas as diferengas 38,

O dinheiro permite romper a unidade entre compra e venda que a
simples permuta mantém. Para fazé-lo, tem de transformar-se em depo-
sitdrio do valor como tal, que se pode converter em qualquer outro
valor de uso ou servigo. O fato de que o valor é sempre o valor do
produto produzido e nada mais passa desapercebido. O que o di-
nheiro compra parece infinito. Todavia, trata-se de uma infinitude
que continuamente se frustra e que tem um limite imanente:

O instinto do entesourador € infinito por natureza. Qualitativamente ou
quanto & sua forma, o dinheiro ndo conhece fronteiras. Mas, ao mesmo
tempo, toda soma efetiva de dinheiro é quantitativamente limitada. Essa
contradi¢do entre a limitagdo quantitativa do dinheiro e seu cariter qua-
litativamente ilimitado, impele incessantemente o entesourador ao tormen-
to de Sisifo da acumulacdo. Acontece-lhe como com os conquistadores do
mundo que com cada novo pais s6 conquistam uma nova fronteira 39.

O dinheiro como riqueza adquire o cardter de “encarnagdes subs-
tantivas, expressdes do catdter social da riqueza”®. E continua: “Essa
sua existéncia social aparece, pois, como um além, como objeto, como
coisa, como mercadoria; junto aos elementos reais da riqueza social e &
margem deles4!,

Nessa transcendentalidade do além estd a miragem fisico-metafi-
sica referente ao dinheiro. Fala do “ponto de vista da simples produ-
¢do de mercadoria, de constituir o tesouro eterno que nem a traca
roi nem a ferrugem oxida™#2. “Como a produgdo burguesa tem de
cristalizar a riqueza em forma de uma coisa Unica, ouro e prata sao
sua encarnagdo correspondente.”*3

O cardter da infinitude limitada é dado com isso: “A apropria-
¢do da riqueza em sua forma geral estd condicionada pela rendncia
3 riqueza em sua forma material44.

Dessa forma, “sacrifica-se o contetido perecedouro & forma eter-
na”#%: “QO entesourador despreza as satisfagdes mundanas, temporais e
passageiras, para correr atrds do tesouro eterno, que é inteiramente
tanto do céu quanto da terra’**,
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Isso resulta de uma opg¢Ho religiosa: “Além disso, o entesoura-
doi &, desde que seu ascetismo se una com uma diligente laboriosi-
dade, essencialmente de religido protestante, e mais ainda puritana”’,

Portanto, o entesouramento ndo tem limite imanente algum e é sem me-
dida um processo infinito que encontra um motivo de comegar de novo
em cada resultado conseguido 48.

O movimento do valor de troca como valor de troca, como autémato, ndo
pode ser sendo aquele de transcender seu limite quantitativo. Mas enquan-
to transpde o limite quantitativo do tesouro, cria-se um novo limite, que
tem de ser transposto outra vez. Ndo hd um limite determinado do tesou-
ro que aparece como barreira, mas de preferéncia qualquer limite 49,

Esse dinheiro com seu horizonte ilimitado ¢, na realidade, sempre
limitado, porque é expressdo do trabalho social em relagdo as suas
mercadorias. Ndo pode comprar mais do que aquilo que se produz
e cada possuidor do dinheiro ndo pode jamais ter mais do que uma
parte deste total. Isto acontece porque “o dinheiro também é uma
mercadoria, um objeto material, que pode-se converter em proprie-
dade privada de qualquer pessoa. Dessa forma, o poder social se con-
verte em poder privado de um particular’°.

A imagem da infinitude vinculada com o dinheiro e seu poder
surge pelo fato de que ndo sé todo o produto parece compravel, mas
também todos os produtores e, em ultima anélise, o mundo inteiro.
Entesourar ou acumular parece ser a condicao de ter acesso a tudo,
e por trds do limite de todo o possivel aparece a miragem da infini-
tude transcendente. “Com ouro, pode-se até fazer as almas entrarem
no paraiso”. Marx cita Shakespeare:

Ouro? Ouro precioso, vermelho, fascinante?

Com ele se torna branco o negro, e o feio formoso,
virtuoso o mau, jovem o velho, valente o covarde, nobre o ruim.
... E retira o travesseiro de quem jaz enfermo,

e afasta do altar o sacerdote.

Sim, esse escravo vermelho ata e desata

vinculos consagrados; bendiz o maldito;

torna amdvel a lepra; honra o ladrdo

e lhe da categoria, importincia e influéncia

no conselho dos senadores; conquista pretendentes
para a vidva ancid e encurvada,

... Oh, maldito metal,

vil prostituta dos homens! 51

O dinheiro pode-se transformar neste meio que dé acesso a tudo,
dado este fato de que separa os atos da compra ¢ venda das merca-
dorias, que o converte no depositdrio do valor e, portanto, em porta de
acesso a todos os valores:
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Desse modo, vdo surgindo em todos os pontos do comércio tesouros de
ouro e prata em proporgdes diversas. Com a possibilidade de reter a mer-
cadoria, desperta-se a cobi¢a do ouro ™

A cobiga transforma a imagem da infinitude vinculada ao di-
nheiro na motivagdo de té-lo, e portanto em determinadas normas de
compottamento necessirias para alcangé-lo:

Para reter o ouro como dinheiro e, portanto, como matéria de entesou-
ramento, é preciso impedir que circule ou seja convertido em meio de
compra de artigos de consumo. O entesourador sacrifica ao fetiche do
ouro os prazeres da carne. Abraga o evangelho da absten¢do. Além disso,
s6 pode subtrair da circulagdo em forma de dinheiro o que incorpora a
ela em forma de mercadoria. Quanto mais produz, mais pode vender. A
laboriosidade, a poupanga e a avareza sdo, portanto, suas virtudes car-
deais, e o vender muito e comprar pouco constitui o compéndio de sua
ciéncia econdmica 33,

Assumir a dimensdo infinita do dinheiro leva a apreciar todo
um catdlogo de virtudes que sdo necessdrias para a dindmica das pré-
prias relagbes mercantis. Transforma-se no motor delas. E a miragem
religiosa se transforma na sacralizagdo dessas virtudes. O fato de que
essas virtudes derivadas do fetiche dinheiro sdo, com efeito, desdobra-

2

mentos e inversdes de virtudes humanas, é o tema desenvolvido por
Bertolt Brecht em sua obra Os sete pecados mortais, a partir da re-
lag@o entre as duas Anas. Os pecados da primeira Ana s3o as virtu-
des da segunda, e vice-versa.

Esse entesourador como tipo € uma pessoa que pode subtrair
valores da circulagdo somente na medida em que antes entregou va-
lores. Mas de outra forma é mais importante:

O entesourador profissional ndo chega a adquirir importéncia enquanto
ndo se converte em usurdrio 54.

O antigo explorador, cuja exploragdo tinha um cardter mais ou menos
patriarcal, porque era em grande parte um meio de poder politico, é su-
perado por um recém-chegado, mais implacavel e sedento de dinheiro 56,
A usura vive aparentemente nos poros da produgdo, como os deuses
vivem, segundo Epicuro, nos intermundos 3.

A usura, como o comércio, explora um regime de produgdo dado, néo o
cria, comporta-se exteriormente diante dele. A usura procura conservé-lo
diretamente para poder exploré-lo sempre de novo, é conservadora, acen-
tua cada vez mais sua miséria 57.

Enquanto ndo se ddo as demais condigdes préprias do regime de produgio
capitalista, a usura nfio aparece como um dos elementos constitutivos do
novo sistema de produgdo, mediante a ruina dos senhores feudais e da
pequena produgdo, de um lado, e a centralizagdo das condigSes de traba-
lho para converter-se em capital, de outro 58,

Mas quando se ddo as condigBes necessdrias, as virtudes do en-
tesourador se convertem em motor da prépria transformagio do sis-
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tema de produgdo. Todavia, isso sé é possivel pelo cardter do sistema
de produgdo capitalista. A sociedade pré-capitalista ainda desconfia
dessas virtudes do entesourador. Limita de muitas formas o ambito
das relagGes mercantis: “A sociedade antiga a denuncia como a moeda
corrosiva de sua ordem econdmica e moral®®, diz Marx sobre o trata-
mento da moeda na Antigiiidade; e poderia dizer algo parecido sobre
a Idade Média. A sociedade capitalista, ao contrdrio, é diferente:

.satida no &ureo graal a refulgente encarna¢do de seu mais ge-
nuino principio de vida’®:

Esse afd absoluto de enriquecimento, essa carreira desenfreada atris do
valor irmana capitalista e entesourador; mas, enquanto este ndo é mais
do que o capitalista transtornado, o capitalista é o entesourador racional.
O incremento insacidvel de valor que o entesourador persegue, procuran-
do salvar seu dinheiro da circulagdo, consegue-o, com mais inteligéncia,
o capitalista, langando-o uma e outra vez, incessantemente, na corrente
circulatéria 1., E sempre se trata de “aproximar-se da riqueza como tal
incrementando a magnitude” 62,

Por trds desses movimentos Marx percebe sempre de novo uma
contradi¢@o, na qual as relagSes mercantis criam metas infinitamente
distantes, das quais o produtor de mercadorias quer aproximar-se com
passos finitos. A “riqueza como tal” (da qual o produtor quer apro-
ximar-se com passos de aumento quantitativo de uma riqueza neces-
sariamente limitada), a totalidade das qualidades do mundo, e até
do além, sdo coisas que o afd de juntar dinheiro quer poder comprar.
Assim as relagOes mercantis e os espelhos que se juntam a elas trans-
formam o homem num Sisifo, num conquistador, que somente con-
quista novas fronteiras, que transforma as normas de comportamento
adequadas a essa carreira em suas virtudes maximas. Assim corre atrds
de uma meta que € a exteriorizagdo de sua prépria interioridade e for-
mula as metas de um modo que jamais pode alcangar. A infinitude
que persegue nao ¢ outra coisa sendo uma associagdio dos homens
livres, mas a formula de um modo tal que qualquer passo para a
meta formulada o afasta mais dessa inquietagdo. A uniio dos homens
seria realmente o fim, mas o entesourar declara a ruptura permanente
dessa unido como meio para alcangi-la.

A miragem da infinitude por trds do dinheiro, portanto, ndo é
mais do que uma maé infinitude, como a denomina Hegel.

Disso deriva agora ndo s6 uma teoria dos valores, mas a0 mesmo
tempo uma teoria da interiorizagdo dos valores. Por trds do dinheiro
estd a infinitude que promete alcangar. Desta podem ser derlvados 0s
valores que € preciso cumprir para perseguir a meta. Mas sendo a
meta de um valor infinito, a miragem religiosa permite sacralizi-la
para converté-la num objeto de piedade. A busca do dinheiro se trans-
forma numa obra de piedade, ad maiorem Dei gloriam. E através da
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relagdo de piedade para aquela infinitude a que o dinheiro aponta,
transforma o sujeito num sujeito adequado a essa carreira sem fim.
Dessa forma, o fetiche do dinheiro é objeto de piedade; e através de
uma relacdo de piedade se interiorizam os valores adequados a uma
acdo que efetua a persegui¢do ao dinheiro. Criado tal fetiche e esta-
belecida essa relagdo de piedade, pode-se agora escrever em cada nota
de ddlar: In God we trust; e dar ao banco do Vaticano o nome de
Banco do Espirito Santo.

C. O encanto da criagdo do nada: o valor como sujeito.
O fetichismo do capital

Ao estudar as categorias mais simples do regime capitalista de produgdo e
até da produgdo de mercadorias, as categorias mercadoria e dinheiro, su-
blinhamos o fenémeno de mistificacdo que converte as relagdes sociais,
das quais sdo expoentes os elementos materiais da rigueza na produgdo,
em propriedades dessas mesmas coisas (mercadorias), chegando até a con-
verter num objeto (dinheiro) a prépria relagdo de produgdo. Todas as
formas de sociedade, quaisquer que sejam, ao chegarem & produgdo de
mercadorias e & circulagdo de dinheiro, incorrem nessa inversdo. Mas esse
mundo encantado e invertido desenvolve-se ainda mais sob o regime capi-
talista de produgdo e com o capital, que constitui sua categoria domi-
nante, sua relagdo determinante de produgdo 3.

Todavia, o dinheiro é o ponto de partida do capital. Ao se am-
pliarem as relagbes mercantis e monetirias, incluem ndo s6 os meios
de produgdo, mas também a prépria forga de trabalho. Esta se con-
verte em trabalho assalariado, e a propriedade dos meios de produ-
¢do, em capital. Isso supde uma expropriacdo dos pequenos produ-
tores, que de agora em diante pertencem ao capital, antes que o ca-
pital lhes compre sua for¢a de trabalho. E mesmo que o capital ndo
compre sua forga de trabalho, eles The pertencem, porque ndo podem
assegurar sua vida a ndo ser vendendo sua forga de trabalho ao
capital.

Na transformagao do dinheiro em capital torna-se patente que as
relacGes mercantis, através delas mesmas, ndo decidem somente sobre
as proporgOes nas quais se produzem os bens materiais, mas também
sobre a vida ou morte do produtor. Por isso o produtor pertence ao
capital j4 antes que este compre ou deixe de comprar sua forga de
trabalho. A vida ou morte do produtor estdo em suas maos:

O povo escolhido trazia escrito na fronte que era propriedade de Iahweh;
a divisdao do trabalho estampa na fronte do operario manufatureiro a
marca do seu proprietrio: o capital 4,

N

Essa propriedade do capital sobre o operario, anterior a4 compra
de sua forga de trabalho, exprime o fato de que se trata agora, no
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interior das relagGes mercantis capitalistas, de uma relagdo de classe.
A andlise do fetichismo da mercadoria e do dinheiro n3o enfrentou
o problema das classes porque antes de surgirem as relagGes capita-
listas de produg@o na sociedade pré-capitalista, as relagbes de classe
se formavam fora do &mbito das relagGes mercantis. Por isso, produ-
tor e proprictirio de mercadorias suplem-se idénticos. Esses produ-
tores-proprietdrios pertencem as relagbes mercantis, mas trata-se de
uma exteriorizagdo de sua interioridade que ndo se transforma num
poder de uma classe social sobre outra. O poder de alguns homens
sobre outros s6 marginalmente se transforma em poder de classe.

Portanto, o fetichismo do capital tem duas faces: a face que
adquire do ponto de vista do operario, que pertence ao capital e que
¢ — no caso da compra de sua forga de trabalho por parte do capi-
tal — o produtor das mercadorias; e a face que adquire do ponto
de vista do proprietirio da mercadoria, que é ao mesmo tempo pro-
prietdrio do capital.

a) O capital, visto de baixo

Tiram-me a vida se me tiram os meios pelos quais vivo. Os meios
de produgio ressuscitam dentre os mortos. O trabalho morto vive
ao sugar sua vida da forgca viva do trabalho. A guerra do capital
contra o operirio.

Os que véem e vivem o capital a partir de baixo sdo os opera-
rios. Mas ndo sdo somente os operdrios fabris, e assim todos aqueles
cuja vida pertence ao capital, porque o capital é o proprietirio de
seus meios de vida. S3o os operdrios fabris, os camponeses sem terra,
os desempregados e os marginalizados:

J4 vimos como essa contradigdo absoluta destruia toda quietude, a firme-
za e a seguranca na vida do operdrio, ameagando-0 constantemente com a
privagdo dos meios de vida ao arrebatarlhe os instrumentos de trabalho,
ao converté-lo num ser indtil e ao tornar indtil sua fung@o parcial, e
como essa contradigdo se manifesta estrepitosamente nesse holocausto
ininterrupto de que se torna vitima a classe operdria, no emprego desen-
freado de forgas de trabalho e nos estragos da anarquia social 3.

E acrescenta uma nota citando Shakespeare: “Tiram-me a vida,
se me tiram os meios pelos quais vivo”®.

Todavia, essa situagdo de pertenca ao capital vive-se com mais
intensidade no caso da compra da forga-de-trabalho por parte do
capital na grande inddstria. Nesse caso, o confronto ndo € vividg com
o capitalista, que na maior parte do tempo ndo estd presente, mas
com a prépria maquinaria. Somente na maquinaria estd presente o
capital como seu proprietirio. Sendo em verdade nada mais do que
um instrumento de trabalho, transforma-se em algo diferente, ou seja,
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“num mecanismo de produgdo cujos 6rgdos sdo os homens”%7. Ao
pertencer ao capital, o operdrio vive essa perten¢a como uma trans-
formacdo de si mesmo em 6rgdo dessa maquinaria. Agora € a maqui-
naria que exerce o direito de decidir sobre a vida ou morte do ope-
rrio. Sua esperanga de vida, pois, deposita-se nela:

Mas, além disso, existe aqui uma unidade técnica, visto que todas essas
méquinas uniformes de trabalho recebem simultinea e homogeneamente
seu impulso de um coragdo que bate no interior de um primeiro motor
comum. . .8

Trata-se de um autémato que é movido por “um primeiro motor
que ndo recebe a forga de outra fonte motriz”%®. Mas na verdade tra-
ta-se de uma méaquina morta, e seu primeiro motor “que nao recebe
sua forga de outra forga motriz” tem seu principio de vida na pré-
pria vida do operdrio:

Em seu trabalho produtivo racional, o fiar, o tecer, o forjar, aquele que
com seu simples contato faz ressuscitar os meios de produgdo dentre os
mortos, infunde-lhes vida como fatores do processo de trabalho e os com-
bina, até formar com eles produtos 7°.

Trata-se da inversdo daquela imagem segundo a qual Deus, como
primeiro motor auto-impulsionado, dd vida ao homem por seu sim-
ples contato com um dedo. Aqui a maquinaria com seu “primeiro
motor” recebe a vida pelo contato com o homem-operério. Assim co-
mega seu processo de vida, termina e volta a comegar numa ressur-
rei¢do dentre os mortos:

Conservam sua forma independente frente ao produto tanto em vida, du-
rante o processo de trabalho, como depois de mortos. Os cadéaveres das
méquinas, ferramentas, edificios fabris etc. jamais se confundem com os
produtos que contribuem para criar 71,

Aparecem até os cemitérios da maquina, porque ela tem um ver-
dadeiro ciclo de vida: “Com os meios de trabalho acontece o mesmo
que com os homens. Todo homem morre 24 horas no final do dia”?2.
Todavia, enquanto capital, a miquina é imortal. Transformando-se a
maquina em caddver, o capital contido nela passa a outra:

O trabalho produtivo, ao transformar os meios de produgdo em elemen-
tos criadores de um novo produto, opera com seu valor uma espécie de
transmigracdo das almas. Este transmigra do corpo absorvido pelo pro-
cesso de trabalho para um novo invdlucro corporal. Mas essa transmi-
gracdo das almas se opera, de certa forma, as custas do trabalhador real.
O operério ndo pode incorporar novo trabalho, nem portanto criar valor,
sem conservar os valores jd criados (...) 73.
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A mdquina é mortal. Para que o capital consiga imortalidade,
tem necessidade de corpos de novas miquinas para encarnar-se neles.
O trabalho torna possivel esta imortalizagdo, mas as custas do traba-
lhador real. Todavia, também este é mortal. O capital, portanto, o
imortaliza para que possa viver:

O possuidor da forga de trabalho é um ser mortal. Portanto, para que sua
presenga no mercado seja continua, como o exige a transformagdo con-
tinua do dinheiro em capital, é necessdrio que o vendedor da forga de
trabalho se perpetue, como se perpetua todo ser vivo, pela procriagdo.
Pelo menos deverdo ser substituidas por um ndmero igual de for¢as novas
de trabalho aquelas que o desgaste e a morte retiram do mercado...
para que essa raca especial de possuidores de mercadorias possa se pet-
petuar no mercado 74,

Para que o capital possa viver, € mister que viva o operario.
O capital extrai sua vida do operdrio e, portanto, tem de manter vivo
o operdrio para poder viver dele. Mas sendo o capital que assegura
a vida dos operdrios, preocupa-se com ela somente no grau necessirio
para que o operirio se perpetue. Desse calculo depende a quantidade
de operdrios que podem-se perpetuar e o5 meios de vida destinados a
eles. A miséria dos homens ndo entra no calculo do capital, embora
este tenha monopolizado seus meios de vida.

O capital, ao viver dessa forma, da vida dos operdrios, amea-
ca-0os com a morte. O capital assegura a vida somente aos operi-
rios necessdrios para o seu préprio processo de vida. Transforma-se,
portanto, em forga onipotente que pode cair sobre o operdrio em
qualquer momento para feri-lo. Assim “a transformagfio do processo
de produgdo €, ao mesmo tempo, o martirio do produtor”?s. Isso se
exprime de duas maneiras. Primeiro, numa tendéncia a extrair dele
cada vez mais seu préprio trabalho:

Ao converter-se num autémato, o instrumento de trabalho enfrenta como
capital, durante o processo de trabalho, o préprio operdrio; ergue-se frente
a ele como trabalho morto que domina e suga a forga viva de trabalho 7¢.

O tratamento vai da tortura até a matanca:

Até as medidas que tendem a facilitar o trabalho se convertem em meio
de tortura, pois a maquina nao liberta o operdrio do trabalho, ao contri-
rio, priva a este de seu conteddo 77,

E, em segundo lugar: “O instrumento de trabalho mata o ope-
rario™”, '

Aquilo que, como fetichismo de mercadoria, era o mundo capri-
choso das mercadorias que mantiveram relagdes sociais entre si, trans-
forma-se num sibado de bruxas, numa noite de Walpurgis. Ao luta-
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rem entre si, as mercadorias ameacam a vida dos que as produzem. Ao
se impor o salitre sintético em vez do salitre natural, o salitre sinté-
tico condena centenas de milhares de homens & miséria. Agora, re-
gides e pafses inteiros sdo devastados pela luta das mercadorias

entre si:

Isso determinou uma grande afluéncia humana para o ramo de tecidos
de algoddo, até que o tear a vapor acabou matando os 800.000 teceldes
de algoddo, aos quais a jenny, a throstle e a mule haviam dado a vida 7.

Com essa luta entre as mercadorias, e entre as mercadorias e os
homens que as produzem, vincula-se a luta entre o trabalho e o capi-
tal. O capital se esconde por trds das mdquinas e as usa como armas
de guerra:

Todavia, a maquinaria ndo age somente como competidor invencivel e
implacével, sempre procurando afastar o operario. Como poténcia hostil
ao operdrio, a maquinaria é proclamada e manejada de maneira tenden-
ciosa e ruidosa pelo capital. As mdquinas se convertem no mais poderoso
meio de guerra para derrotar as sublevagSes operdrias periédicas, as gre-
ves e outros movimentos empreendidos contra a gutocracia do capital.
Segundo Gaskell, a mdquina a vapor foi desde o primeiro dia um anta-
gonista da “forca humana” que permitiu aos capitalistas despedagar as
exigéncias crescentes dos operdrios, 0s quais ameagavam empurrar para
a crise o incipiente sistema fabril 8,

E Marx resume:

Poder-se-ia escrever, comegando com o ano de 1830, toda uma histéria de
inventos, que surgiram unicamente como meios de guerra do capital con-
tra os motins operdrios 81.

Mas nio somente os inventos especificos ¢ as miquinas construi-
das a partir deles chegam a vida para dar morte, o mesmo vale tam-
bém para a totalidade das méaquinas:

Mas também para o capital velho chega a hora de sua renovagdo em mem-
bros e cabega, o momento em que muda de pele e renasce num corpo
técnico aperfeicoado, sob uma forma em que uma massa menor de tra-
balho se basta para pdr em movimento uma massa major de maquinaria
e matéria-prima 82.

Comeca uma tendéncia para um aceleramento de desemprego,
através do qual vai aumentando aquele grupo de operarios que, per-
tencendo ao capital, ndo The conseguem vender sua forca de traba-
lho. Criam-se “desempregados”, cujas possibilidades de sobreviver tam-
bém diminuem:

Com os dmbitos da pequena inddstria e do trabalho domiciliar destréi

os tultimos reflgios dos “excedentes” e portanto a véalvula de seguranga
de todo o mecanismo social 83.
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Mas ndo € a técnica em si que cria tais tendéncias; ao contrério,
é sua transformagdo em capital que faz a técnica agir dessa forma.
O capital cria esses excedentes, para oferecer-se depois como meio
de solucionar este problema criado por ele. Se o “verdadeiro limite
da produgdo capitalista é o préprio capital”, a aparéncia agora é exa-
tamente a inversa. O ntmero crescente dos “excedentes” em todo o
mundo capitalista, que hcje em dia chega a cifras catastréficas, parece
atestar uma gigantesca falta de capital. E quanto mais sobe o opera-
rio para um posto de trabalho regular, tanto aparece como um homem
felizardo. Ele encontrou um capital que vive dele e que o deixa viver.
Os outros que pertencem ao capital nado podem viver dele, porque o
capital ndo tem necessidade deles para viver. Portanto, a aparéncia
¢ de escassez de capital. O capital parece ser a grande fonte de vida
— até da vida eterna -—— e a razio da miséria parece ser a falta de
capital. O que se precisa fazer, na realidade, é tirar dos meios de pro-
dugdo o cardter de capital, j4 que o préprio capital parece ser e se
oferece como a tnica solugdo do problema criado por ele.

Marx refere-se a esse problema com uma alusdo ao mundo reli-
gioso:

Assim como nas religiGes vemos o homem escravizado pelas criaturas de

seu préprio cérebro, na produgdo capitalista o vemos escravizado pelos
produtos do seu préprio brago 8¢

Essa frase pode também ser invertida: assim como na produgdo
capitalista o homem se deixa escravizar pelos produtos de seu pré-
prio brago, projeta essa escravidao para o mundo religioso, na qual
se deixa dominar por produtos, que sdo criaturas de seu préprio
cérebro.

b) O capital, visto de cima

O encanto da criacio do nada: o valor como sujeito. O valor que se
valoriza a si mesmo. O dinheiro carrega o amor em suas entranhas.
Samuelson: depois de 999 anos, o dia do juizo. Viajando por te-
lefone.

Os que véem de cima o capital sdo seus proprietdrios. Ao serem
proprietérios do capital, sdo ao mesmo tempo proprietdrios dos meios
de vida de todos os outros. Mas, sendo a propriedade dos meios de
vida o dominio sobre a prépria vida, a vida de todos os outros lhes
pertence. Mas nem por isso dominam a situagdo. Nem os proprietérios
do capital dirigem o capital. Nesse ponto Marx assume a opiniao da
economia cldssica: '

Para a economia cléssica, o proletdrio ndo é mais do que uma méaquina
de produzir mais-valia; por sua vez, s6 v& no capitalista uma maquina
para transformar essa mais-valia em novo capital 5.
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E nessa fungdo que o capitalista forma sua imagem com relagio
ao mundo, sua “religido de vida didria”®. Nessa sua religido o capital
é a fonte da vida; e o fato de que a vida do capital € uma vida hu-
mana extraida da for¢a de trabalho passa desapercebido. E o préprio
capital que parece ser o grande criador do valor. Embora se trate de
uma mais-valia criada pelo trabalho, o capitalista percebe o capital
de outra forma: “Cria a mais-valia, que sorri ao capitalista com todo
o encanto de uma criagdo do nada”%.

O valor agora se multiplica a si mesmo:

Na realidade, o valor se erige aqui em sujeito de um processo em que,
sob a mudanga constante das formas de dinheiro e mercadoria, sua mag-
nitude varia na base de si mesma, desprendendo-se, como mais-valia, de
si mesmo como valor origindrio, ou, o que equivale, valorizando-se a si
mesmo... Obteve a virtude oculta e misteriosa de gerar valor pelo fato
de ser valor. Langa no mundo crias vivas, ou ao menos pde ovos de
ouro 88,

Por trds do mundo das mercadorias-sujeitos, aparece agora o
grande sujeito valor, o qual se valoriza a si mesmo. E o sujeito ver-
dadeiro e dominante do mundo das mercadorias, que para legitimar-se,
efetua uma continua criagdo do nada. E o sujeito milagroso dessa
religidfo da vida didria. Esse valor sujeito tem uma perspectiva infi-
nita de crescimento para o futuro e distingue-se essencialmente do
crescimento do tesouro. Comparando-se com essa acumulagdo capita-
lista, o entesouramento é uma ‘“forma barbara da produgdo para a
produgdo’s?,

O crescimento do tesouro tem seu limite quantitativo mdximo no
tamanho do produto atual, sem impulsionar a dinidmica das forgas
produtivas. O crescimento do valor, ao contrério, tem como seu limite
quantitativo toda a potencialidade do crescimento da produtividade
do trabalho para um tempo futuro infinito. O valor é essa potencia-

z

lidade, e assim é a fonte da vida:

Todas as forgas do trabalho se projetam como outras tantas forcas do
capital, do mesmo modo que as formas do valor da mercadoria se refle-
tem, por miragem, como formas do dinheiro?°.

A infinita perspectiva humana, tanto para o passado como para o
futuro, é vista agora como perspectiva do valor que se valoriza, e
portanto, do capital. Ou, como o exprime Samuelson:

Seja-nos permitido, primeiro, dirigir um olhar ao importante papel econd-
mico desenvolvido pelo capital. Se os homens tivessem de trabalhar ter-
renos incultos com as préprios mios, a produtividade e o consumo seriam
baixissimos; mas, gradualmente ¢ a longo prazo, nosso sistema econdmico
conseguiu reunir enorme quantidade de instrumentos de produgdo: fébri-
cas, bens em processo de fabricagdo, terras preparadas e adubadas .
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Para ele as fdbricas, os bens em processo de fabricagdo, as mo-
radias, as terras fertilizadas, tudo nos é dado gragas ao capital. Sem
o capital ainda viveriamos nas 4rvores. Toda a criatividade humana
estd sujeita ao capital, o trabalho é um movimento animal, mecanico,
sem impulso préprio. O impulso préprio estd ao lado do capital.

Nessa mesma perspectiva, a forga inata do capital que o trans-
forma em fonte da vida, chega & sua expressdo extrema, quando se
abstrai inteiramente do contetido concreto dos trabalhos e atividades
econbmicas e se concebe o valor como simples quantidade de dinheiro,
como fonte de mais valor. “E no capital a juro que a relagdo de ca-
pital assume sua forma mais exteriorizada e fetichizada’*.

A procriagdo do valor pelo valor parece agora uma poténcia
inata do valor; este aparece como o sujeito dindmico de tudo:

O capital aparece aqui como uma fonte misteriosa e autocriadora do
juro, de seu préprio incremento. A coisa (dinheiro, mercadoria, valor) ja
¢é por si, como simples coisa, capital, e o capital aparece como simples
coisa; o resultado de todo o processo de produgdo apresenta-se aqui como
propriedade inerente a um objeto material; depende da vontade do pos-
suidor do dinheiro, isto é, da mercadoria em sua forma constantemente
mutdvel, investi-lo como dinheiro ou alugi-lo como capital. No capital a
juro aparece, portanto, em toda a sua nudez esse fetiche automatico do
valor que se valoriza a si mesmo, o dinheiro, que ilumina dinheiro, sem
que sob essa forma se descubram, de maneira alguma, os vestigios de seu
nascimento 93,

O valor substitui agora a prépria forga do trabalho:

Como acontece com a forca de trabalho, o valor de uso do dinheiro se
converte aqui em fonte de valor, de mais valor do que aquele que nele
mesmo se contém. O dinheiro como tal ja é, potencialmente, um valor que

z

se valoriza a si mesmo e como tal se presta, o que é a forma de venda
que corresponde a esta mercadoria peculiar. O dinheiro tem a virtude de
criar valor, de produzir juros, da mesma forma que a pereira tem a vir-
tude de dar péras 4,

O dinheiro se converte assim na verdadeira fonte do valor, ponto
de concentra¢do de toda a criatividade humana, que dd vida a um
trabalho, que por si é animal e mecdnico por natureza, € que sem
essa for¢a criadora fica abandonado a si mesmo.

Os diversos setores da atividade humana dessa forma se conver-
tem em esferas, para as quais se dirigiu essa for¢a criadora inata do
capital-dinheiro vitalizando-as. Sendo o ganho realmente uma mais-
-valia do capital extraida do trabalho, e o juro sobre o capital uma
participa¢do no ganho bruto, ele aparece agora ac contrario:

Também isso aparece invertido aqui: enquanto o juro é apenas uma parte

do ganho, ou seja, da mais-valia que o capitalista arranca do operério,
aqui nos encontramos, pelo contrdrio, com os juros como o verdadeiro
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fruto do capital, como o origindrio, e com o ganho, agora transfigurado
sob a forma de ganho de empresario, como simples acessério e acréscimo
adicionado no processo de produgdo. O fetichismo do capital e a idéia
do capital como um fetiche aparecem consumados aqui #3. Mistifica¢do
do capital em sua forma mais descarada 96.

E o que podemos ler de novo em Samuelson:

Ou seja, poderiamos exprimir todas as rendas derivadas da propriedade
como pagamentos por juros. Deste ponto de vista, poderiamos pensar,
simplesmente, que a renda nacional se compde de saldrio e juros °7.

Milton Friedman chega a um exttemo ainda maijor. Todo o pro-

duto € considerado como produto de capital, e ¢ produto do tra-
balho, como resultado dos investimentos feitos na for¢a do trabalho:

Desse ponto de vista geral, tem-se muito a dizer a favor de considerar
como capital todas as fontes de capacidade produtiva 98.

Seu conceito de capital é o seguinte:

O conceito de capital que empregamos é aquele que inclui todas as fontes
de servigos produtivos. Hoje, nos Estados Unidos, hd trés categorias fun-
damentais de capitais: (1) capital material, como edificios e maquinas;
(2) seres humanos, e (3) o stock monetdrio 9.

Os servigos produtivos que o stock monetdrio rende tornam pos-
siveis os servicos produtivos do capital ndo-humano. E através do
tipo de juros pode-se exprimir o preco da fonte dos servigos do capital
ndo-humano e do humano:

Por exemplo, dado o saldrio ou a renda por médquina e por unidade de
tempo, o tipo de juro nos permite obter o prego da fonte destes ser-
vigos 100,

O trabalho e as mdquinas prestam servigos produtivos; os dois
recebem uma receita e determina-se o prego, seja do trabalhador ou
da mdquina, pela capitalizagdo dessa corrente de receitas. Mas en-
quanto a mdquina pode ser vendida ou comprada por esse prego, o
homem sé pode ser apreciado segundo esse prego, porque a escravi-

~

ddo estd abolida. Por isso, Friedman acrescenta 4 sua defini¢do:

A distingdo principal entre (1) e (2) (isto é, entre capital ndo-humano e
capital humano), estd em que, devido ao marco institucional e social exis-
tente e devido as imperfei¢coes do mercado de capitais, ndo podemos espe-
rar que o capital humano responda a pressdes e incentivos da mesma
forma que o capital material 101,

Tendo os dois tipos de capital um preco derivado da capitali-
zacdo de suas rendas, o capital humano, por falta de escraviddo, ndo
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pode ser tdo racionalmente empregado com o capital ndo-humano, por
culpa do marco institucional e social existente.

A liberdade do homem se transforma assim numa imperfeigdo
do mercado capitalista. O capital j4 ndo suga apenas a vida do ope-
rario, mas devora também sua alma.

A fantasia de Marx ndo conseguiu antecipar um fetichismo do
capital do tipo de Friedman. O fetichismo que este focaliza estd antes
na linha de Samuelson. Af o capital e trabalho continuam sendo dife-
rentes, enquanto o capital é o principio que anima a vida do traba-
lho. Esse principio de vida em esséncia é, sem diivida, o capital a
juros:

O capital se converte agora numa coisa, mas é enquanto tal coisa capital.
O dinheiro leva agora o amor em suas entranhas. Tdo logo se empresta
ou se investe no processo de reprodugdo... vdo crescendo seus juros,
quer durma quer esteja desperto, quer fique em casa quer esteja viajando,
de dia e de noite. Por isso o capital-dinheiro a juros (e todo capital &,
quanto & sua expressdo de valor, capital-dinheiro) realiza o devoto dese-
jo do entesourador 192,

E Marx se refere & miragem religiosa vinculada com este fend-
meno naqueles termos que costumam usar os professores dos colé-
gios no ensino de religido, quando querem explicar as criangas a
esséncia da trindade. Trata-se de uma crenga, que provavelmente foi
também compartilhada por aquelas pessoas piedosas que, ha tempos,
fundaram em Roma o Banco do Espirito Santo:

Considerado (o valor) como valor origindrio distingue-se de si mesmo
quanto & mais-valia, 3 maneira pela qual Deus Pai se distingue do Deus
Filho, embora ambos tenham a mesma idade e formem de fato uma sé
pessoa, pois a mais-valia de 10 libras esterlinas € o que converte as 100
libras esterlinas em capital, e logo que isso acontece, tdo logo como o
Filho e, através dele, o Pai, é gerado, apagam-se de novo as suas dife-
rengas, € ambos se reduzem a uma unidade, a 110 libras esterlinas 103,

Nesse mesmo sentido Marx afirma sobre o sistema colonial:

Era o “Deus estrangeiro” que vinha entronizar-se no altar junto aos velhos
idolos da Europa e que um belo dia faria todos rolarem com um empur-
rdo. Esse deus proclamava a acumulagio da mais-valia como o fim dltimo
e tnico da humanidade 104.

Com a mudan¢a de Deus, mudou o Espirito Santo:

E ao surgirem as dividas de Estado, o pecado contra o Espirito Santo, para
o qual ndo hi remissdo, cede o lugar ao perjirio contra a divida pi-
blica 103,
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Num sentido parecido, Marx fala da “férmula trinit4ria™:

Na férmula econdémica trinitdria de capital-ganho (ou melhor ainda,
capital-juros), terra-renda do solo e trabalho-saldrio... consuma-se a mis-
tificag@o do regime de produgio capitalista. . .: o mundo encantado, inver-
tido e posto de cabega para baixo em que Monsieur le Capital e Madame
la Terre aparecem como caracteres sociais, levando a cabo juntos, como
simples coisas materiais, suas bruxarias diretamente 106,

Aqui Marx inverte as alusdes & trindade, que os autores conser-
vadores catélicos dos séculos XVIII e XIX costumavam fazer, por
exemplo José de Maistre. Evidentemente, nesses autores a primeira
pessoa era sempre a terra. :

Pode-se descobrir desta maneira toda uma mistica do dinheiro.
No século XIX constroem-se as bolsas de valores como igrejas. Nos
jornais conservadores as alusdes biblicas sdo abundantes precisa-
mente em sua sec¢ao de noticias econémicas mais do que em qualquer
outra.

As referéncias biblicas sdo mais freqlientes nestas noticias eco-
nbémicas quando giram em torno do dinheiro; e aparecem com abso-
luta seguranga quando se fala do mercado de ouro. A mesma razdo
que existe por trds destes fendmenos explica também por que em
cada nota de délar estd impresso: In God we trust, confiamos em
Deus.

O cumprimento do devoto desejo do entesourador no capital em-
prestado a juros leva a “fabulosas ocorréncias” que “deixam muito
longe as fantasias dos alquimistas”. Marx cita dois exemplos a este
propésito, um de certo doutor Price:

O dinheiro que rende juros cresce a principio lentamente, mas como a
proporgdo do crescimento vai-se acelerando progressivamente, chega a ser
tdo rapida que ultrapassa toda fantasia. Um péni emprestado a juros
compostos de 5%, no tempo do nascimento de Cristo, ter-se-ia multipli-
cado hoje até formar uma soma maior do que poderiam conter 150 mi-
lhdes de planetas terrdqueos, todos de ouro macigo 197,

Um xelim investido quando o Redentor nasceu (portanto, no Templo de
Jerusalém, certamente) a juros compostos de 6%, hoje teria crescido até
formar uma quantidade de dinheiro maior do que a que caberia numa
esfera de um didmetro igual ao da 6rbita de Saturno 108,

E outro exemplo vem do Economist:

O capital a juros compostos sobre cada uma das partes do capital pou-
pado tem tal for¢a de incremento que toda a riqueza do mundo produ-
tiva de renda se converteu, desde hd muito tempo, em juros de um ca-
pital... Toda a renda é hoje pagamento de juros sobre um capital inves-
tido em outros tempos na terra 199,
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E Marx comenta:

No capital a juros aparece consumada a idéia do capital-fetiche, a idéia
que atribui ao produto acumulado do trabalho plasmado como dinheiro
a virtude, nascida de uma misteriosa qualidade inata, de criar automati-
camente mais-valia numa progressdo geométrica, de tal modo que esse pro-
duto acumulado do trabalho ja descontou desde hd muito tempo, segundo
o Economist, toda a riqueza da terra presente e futura como algo que por
direito lhe pertence 110,

Trata-se aqui de uma infinitude quantitativa vinculada com o ca-
pital emprestado a jurcs. Ouro e dinheiro sdo mais do que o sol; e
sempre o ponto de partida do cdlculo é “no nascimento de Cristo”
ou “ao nascer de nosso Redentor”. O valor que se valoriza, contudo,
nos relaciona com o sol, que € ouro puro.

No préprio Samuelson, a concep¢ao do capital a juros com a in-
finitude e eternidade é parecida. Segundo ele, o empréstimo em di-
nheiro é a entrega de “uma soma total limitada em dinheiro no
momento atual, em troca de uma soma infinitamente grande de renda
que se estende ao longo de todos os tempos futuros”!!, ou seja, per
saecula saeculorum.

Enquanto os comentdrios do século XIX se limitam ao lapso de
tempo que vai de Cristo até hoje, Samuelson reivindica o pagamento
de juros pela eternidade das eternidades. O humilde Cristévdo Co-
lombo queria comprar com ouro a entrada das almas na eternidade
e agora o simples prestamista a tem em maos.

Todavia, na defini¢do citada de Samuelson, este consegue a vin-
culag@o entre o capital quantitativamente limitado e a infinitude qua-
litativa, sem recorrer & progressdo geométrica. Mas trata da progres-
sdo geométrica em outra parte, igualmente desprovida de sentido con-
creto como o fazem os autores citados por Marx.

Quanto maior o prazo para cobrar um délar emprestado, menor serd o
valor que tera atualmente... Um edificio, visto de longe, parece pequeno
devido & perspectiva do espago. O tipo de juros da lugar a uma diminui-
¢do semelhante no tempo. Eu cometeria um disparate se emprestasse hoje
a vocé mais do que um centavo, embora soubesse que dentro de nove-
centos e noventa € nove anos vocé entregaria a meus herdeiros 1 délar 112,

Para evitar o cardter absurdo dos exemplos que Marx cita,
Samuelson inverte a visdo da progressio geométrica. Pergunta-se
quanto valeria hoje um délar pagivel em 999 anos, e responde que
pouquissimo pela perspectiva do tempo, que, segundo ele, é o juro.
Mas isso € um formalismo que ndo soluciona a problemética, apenas
a camufla. Porque se um délar pagdvel em 999 anos, hoje vale pou-
quissimo, entdo uma soma depositada hoje com os mesmos juros vale
muitissimo. Mas se Samuelson discutisse isso, teria de revér toda a
sua teoria do capital.
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Evidentemente, o valor futuro de um depésito a juros compostos
a longo prazo ndo tem nada que ver com a perspectiva psicoldgica
mencionada por Samuelson, nem com a escassez de qualquer capital.
O juro é uma renda, e a parte da renda social constituida pelo paga-
mento de juros jamais pode ser maior do que a prdpria renda. A
longo prazo, qualquer parte da receita total ndo pode crescer mais
répido do que a receita. Portanto, também o juro ndo pode. Disso
se depreende que a taxa de juro possivel, no caso em que o cresci-
mento da produtividade do trabalho seja zero, também é zero. Na
medida em que a taxa de crescimento sobe para uma cifra positiva,
também o pode fazer a taxa de juro. Mas jamais pode ser maior — a
longo prazo — do que a taxa de crescimento da produtividade do
trabalho, se se deixar fora o crescimento demogrifico. Se este for
incluido, a taxa de juros de novo estd limitada pelo crescimento de-
mogrifico. Nesses indicadores ela tem seu limite mdximo a longo
prazo; mas sem problema pode ficar abaixo desse limite. Isso é
evidente e quase trivial. E a teoria do juro que Samuelson apresenta
dentro de uma tradigdo muito longa contradiz esse cardter ébvio e
trivial; todavia, tem uma vida tdo eterna como o préprio capital. Mas
tendo esses limites objetivos, nem a perspectiva psicolégica, nem a
escassez relativa do capital, nem o tempo de maturagio, nem a absti-
néncia podem explicar, em parte minima sequer, o tamanho do juro.

Todavia, depois dos misteriosos 999 anos de depésito do capital,
chega o milénio:

Conseqiientemente, ndo podemos descartar a possibilidade de um dia do
juizo, em que as autoridades tenham de reforgar as medidas cldssicas de
que dispde o Banco Central para fazer baixar os tipos ¢ 2 juros, pois de
outra forma ndo conseguirdo induzir o volume de investit iento para man-
ter o pleno emprego 113.

Esse “dia do juizo”, que é ao mesmo tempo o “dia do infortd-
nio™*”, € o dia em que o juro baixa a zero. O desemprego e a popula-
¢do excedente ameagam. E o dia da morte: “O tipo zero de juro se
parece um pouco com O ‘zero absoluto de temperatura’ da fisica’’**®.
Trata-se da morte por entropia. A fonte da vida, que é o capital,
se esgota.

No fundo dessa teoria econdmica burguesa hd uma filosofia da
morte. Ao lutar por altas taxas de juros, o capital supera a entropia
e assegura a vida. Mas um dia a entropia vencera. Portanto, a vida
do capital tem todos os tracos de uma enfermidade que leva a morte.

Friedman descobre outra morte: pela abundancia. Trata-se do

perigo de que os bens ji nao sejam escassos:

Existe um problema econdmico quando se usam meios escassos para sa-
tisfazer fins alternativos. Se os meios ndo sio escassos, ndo existe proble-
ma; alcangou-se o nirvanalls,
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Friedman, efetivamente, ndo pode imaginar nenhuma razdo pela
qual o homem aja, que ndo seja produzir ganho com dinheiro inves-
tido. No caso de uma vida sem escassez, ndo haveria dinheiro inves-
tido. Portanto, também ndo haveria movimento. Seria o caso da morte
feliz, ao contrdrio da morte infeliz do dia do juizo, segundo Sa-
muelson.

Contudo, até nas palavras de Samuelson se anuncia uma nova
atitude. Seu “dia do juizo” chega a ser possivel porque é necessirio
“manter o pleno emprego”’. Mas, por que é necessirio o pleno em-
prego? Samuelson ndo o diz. Em momentos de ameaga para a so-
ciedade capitalista, essa pergunta recebe resposta. E por causa dos
movimentos de rebelido dos desempregados, dos excedentes, dos ex-
plorados em geral, que nos moldes tradicionais da sociedade capita-
lista ndo podem ser detidos. Agora se denunciam esses movimentos
como “movimentos messidnicos”. O antimessias se instala como mes-
sias e torna a acender a luz do capital nas trevas. Entdo ndo ameaca
nenhum dia do juizo sobre o capital, mas sobre esses movimentos
“messidnicos” que se atreveram a reivindicar uma luz que estd na
mio de Ldcifer. O antimessias como messias talvez seja, até hoje, a
mais alta expressdo da miragem religiosa derivada do fetichismo do
capital. Surgiu nos anos trinta na Europa e volta a surgir hoje nas
ditaduras da América Latina.

Mas o fetichismo do capital ndo fica na simples mistificagdo do
valor. Estando toda a dindmica da criatividade e da potencialidade
humanas na dindmica do valor, o futuro do capital reclama para si
os mais altos sonhos da humanidade. Faz isso a partir da projecdo
do processo tecnoldgico para um futuro infinitamente distante. Assim
nos diz Norbert Wiener, o fundador da cibernética:

Diverte € instrui considerar o que aconteceria se transmitissemos toda a
estrutura do corpo, do cérebro humano com suas recordagGes e conexdes
entrelagadas, de tal modo que o aparato receptor hipotético pudesse reen-
carnar tudo em matéria apropriada, capaz de continuar os processos do
corpo e da alma e de manter a integridade necesséria para esse prolon-
gamento mediante a homeostase 117,

Esse autor sugere que “a distingdo entre o transporte de material
e de informagio em sentido tedrico ndo é permanente como também
ndo é intransponivel” 118, Disso se depreende um futuro.

Admitamos que n#o ¢ intrinsecamente absurdo, embora esteja muito longe
de sua realizagfo, a idéia de viajar por telégrafo, além de poder fazé-lo
por trem ou avido 11°,

Em outras palavras, o fato de que ndo possamos telegrafar a estrutura de
um ser humano de um lugar para outro parece se dever a dificuldades
técnicas, em particular a de manter a existéncia de um organismo duran-
te essa reconstrugdo radical. Em si mesma, a idéia é altamente plausivel120.
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Esse sonho é perfeitamente radical e é apresentado como um
futuro possivel do progresso tecnolGgico. Tal sonho inclui a superagio
de dois principios: o da individuag@o, porque se se pode mandar
fazer a reestruturagdo de um ser humano, também se podem criar
dois ou mais do mesmo exemplar individual; e o da imortalidade,
porque ao mandd-lo criar, pode-se também omitir algo como as
doengas. Entdo ndo resta nenhum sonho do homem que ndo esteja
incluido no futuro do progresso técnico.

Karl R. Popper se encarrega de vincular essa perspectiva tecno-
l6gica infinita com a perspectiva infinita do capital. Faz isso partindo
do préprio progresso cientifico como condigdo do progresso tecno-
l6gico. Descobre um mundo das teorias — o que ele chama o “ter-
ceiro mundo” — no qual agem as teorias entre si € sobre o homem,
como acontece no fetichismo mercantil com o mundo das merca-
dorias. Vincula também sua perspectiva com a infinitude em forma
de imortalidade. Diz-nos que por trds da frase: “Todos os homens
sd0 mortais”, hd uma determinada teoria que segundo ele é aristo-
télica. Sobre essa teoria diz:

Essa teoria foi refutada pela descoberta de que as bactérias ndo morrem,
porque a procriagdo por divisdo ndo € a morte; mais tarde, pela desco-
berta de que a matéria viva ndo se degenera nem morre sob certas cir-
cunsténcias, embora aparentemente possa ser morta sempre por interven-
¢Oes suficientemente fortes nas células do céncer, por exemplo, podem
viver infinitamente) 121,

A infinitude do homem, e com ela a imortalidade, transforma-se
assim numa perspectiva real do progresso cientifico-tecnoldgico. Mas
esse progresso estd em perigo por causa daqueles que se opSem a
forma capitalista de tal progresso.

Como esse autor projeta primeiro os valores da produgdo mer-
cantil no progresso cientifico, substituindo a objetividade cientifica
pela intetsubjetividade, comprova-nos depois que sé se pode assegurar
o futuro do progresso cientifico estabilizando esses valores em toda
sociedade. Portanto, aparentemente deriva esses valores do progresso
cientifico, ao passo que na verdade os projetou antes em tal pro-
gresso. Assim pode denunciar os criticos da sociedade capitalista como
inimigos da sociedade aberta. Mas como essa sociedade aberta é
agora um ente metafisico com acesso exclusivo & infinitude do ho-
mem, seus inimigos sdo contrarios ao proprio destino da humanidade
em todas as suas dimensGes.

Assim o fetichismo do capital projeta verdadeiramente o capital
como a luz nas trevas, a fonte da vida eterna. O capital é o “avalista”
da infinitude do homem. Todavia, trata-se sempre de perspectivas
infinitamente longas, e ao aproximar-se delas ddo-se passos finitos,
enquanto o capital garante que esses passos se ddo na diregdo certa.
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Como economista, vé-se o homem aproximando-se da competicdo
perfeita. Como sociélogo, é visto marchando para a institucionalizagdo
sem anomias; e como realizador de tecnologias, para a imortalidade.
O capital, ao distribuir a morte pela terra e extrair sua vida da vida
dos homens, reflete-se a si mesmo numa mé infinitude como a luz
deste homem:

Todo o trabalho excedente que possa submeter o género humano enquan-
to existir, corresponde ao capital segundo suas leis inatas. Moloc 122,

c) A ética da acumulagio do capital

Dinheiro catélico e dinheiro protestante. Consumir renunciando a
acumulagfio: o empresirio puritano. Acumular, renunciando ao con-
sumo: o empresirio modermo. Consumir muito, mas nunca des-
frutar. Hayek: a raziio nao existe como singular., A humildade
frente a razao coletiva. Soberba e hibris.

O entesourador havia buscado o ouro, e havia derivado da mira-
gem religiosa vinculada com ele suas normas de comportamento ou
seus valores. O capital busca a mais-valia; e os proprietdrios do ca-
pital depositaram sua vontade nessa vontade do capital transformado
em sujeito. O capitalista, portanto, se deixa dirigir pelos movimentos
do capital e impde tais linhas de agdo ao operdrio. A fonte dos valo-
res, tanto do capitalista como do operdrio, serd pois o capital.

O capitalista na busca da mais-valia arrisca seu capital. Essa
¢ uma atitude diferente daquela do entesourador, que confia antes na
seguranga aparente do ouro guardado.

O fato catdlico de que o ouro e a prata enfrentam as mercadorias profa-
nas como encarnag¢do do trabalho social, evidentemente fere o point
d’honneur protestante da economia burguesa. . .23

O sisterna monetario é essencialmente catélico, o sistema de crédito, subs-
tancialmente protestante. The scotch hate gold. Como papel, a existéncia-
-dinheiro das mercadorias é uma existéncia puramente social. E a fé que
salva. A fé no valor do dinheiro como espirito imanente das mercadorias,
a fé no regime de produgdo e em sua ordem preestabelecida, a fé nos
diferentes agentes de produ¢do como simples petrsonificagdes do capital
que aumenta a si mesmo. Mas, do mesmo modo que o protestantismo
ndo se emancipa dos fundamentos do catolicismo, o sistema de crédito
continua movendo-se sobre os fundamentos do sistema monetario 124,

Quando se arrisca o capital para ganhar mais-valia, deve-se fazer
um ato de fé nas condigdes que asseguram a circulagdo, da qual o
capital tende a voltar aumentado. Ja ndo se pode crer na coisa palpdvel
— um pedago de ouro — visto que a fé substitui a seguranga ime-
diata.
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Classes de fé: 1) fé no dinheiro, que é o espirito santo imanente
do mundo mercantil. Se a fé for suficientemente grande, pode-se
substituir a moeda de ouro por dinheiro de papel; 2) fé na ordem
preestabelecida das relagdes de produg@o. Trata-se de ter fé em que
vio continuar eternamente; 3) fé nos agentes de producdo, crendo
que sdo e continuardo sendo personificagdes do capital, e que ndo
serd necessdrio reivindicar sua personalidade prépria.

A diferenca feita por Marx entre catolicismo e protestantismo
corresponde a diferenca entre capitalismo mercantil e capitalismo in-
dustrial. Evidentemente nfo reflete as diferencas atuais entre eles.
Hoje a fé chegou a todos os lugares.

O entesourador catdlico é substituido pelo ascetismo protestante,
baseado na fé que salva. Suas atitudes se transformam na imposigdo
de normas de comportamento operario:

O capital de que se desprende em troca da forga de trabalho converte-se
em meios de vida, cujo consumo serve para reproduzir seus musculos,
05 nervos, 0s 0ssos, 0 cérebro dos operdrios atuais e para procriar os fu-
turos. .. O consumo individual do operdrio é, pois, um fator de produgdo
e de reprodugdo do capital, quer se efetue dentro ou fora do lugar de
trabalho, da fabrica etc., dentro ou fora do processo do trabalho, sim-
plesmente como a limpeza das médquinas, quer se realize em pleno pro-
cesso de trabalho ou se organize durante os descansos, ndo importa
que o operdrio efetue seu consumo individual para a sua prépria satis-
fagdo e ndo para a do capitalista, A ragdo do gado de trabalho nao deixa
de ser um fator necessdrio do processo de produgdo para que o gado
desfrute daquilo que come 325,

Disso deriva a virtude ou valor central da ética capitalista: a
humildade. Consiste em aceitar ser, em vez de um homem individual
e independente, uma personificagdo do capital. E a humildade que
exige que o operdrio consuma para reproduzir-se em fungdo da valo-
rizagdo do capital; e lhe dé forga para fazé-lo.

Mas essa humildade é exigida também do capitalista, que tem
de aceitar a transformacdo no sujeito adequado das necessidades da
acumulagdo de capital. Ele também ndo pode reivindicar sua persona-
lidade prépria, pois tem de ser uma personalidade do capital:

Frente a velha concep¢@o aristocritica que, como diz acertadamente Hegel,
“consiste em consumir o0 que existe”, expandindo-se também no luxo dos
servigos pessoais, a economia burguesa considerava seu postulado primor-
dial proclamar como primeiro dever de cidadania e pregar incansavel-
mente a acumulag¢do do capital: para acumular, a primeira coisa neces-
siria é ndo comer todos os rendimentos, mas pér de lado uma boa parte
para investi-los no recrutamento de novos operdrios produtivos, que ren-
dam mais do que o que custam 126,
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Trata-se de um primeiro passo para a orientagdo das rendas para
a poupanga, da qual segue a virtude ou coragem da disposi¢do para
a poupanga:

Além disso, a economia burguesa via-se obrigada a lutar contra o precon-
ceito vulgar que confunde a produgdo capitalista com o entesouramen-
to... O entesouramento do dinheiro, retirando-o da circulag@o, seria pre-
cisamente o contrdrio de sua exploragdo como capital, e a acumulagdo
de mercadorias para entesourd-las, uma pura loucura 127,

O valor-virtude da poupanga estd, por isso, sujeito a este outro
valor-virtude que arrisca o capital poupado — na fé — para retirar
da circulagdo um capital aumentado. Portanto, “seu consumo privado
se lhe apresenta como um roubo cometido contra a acumulacio de
seu capital, como na contabilidade italiana, na qual os gastos priva-
dos figuram como no deve do capitalista em favor do capital” 128,

Enquanto personificagdo do capital, o mandamento que pres-
creve ndo roubar exige agora minimizar o consumo e maximizar a
acumulagdo, pois a acumulagdo é o servigo ao além, personificado no
capital.

Trata-se da andlise, por parte de Marx, daquilo que posterior-
mente se chegou a chamar “o empresério puritano”. O consumo apa-
rece como uma rentncia ao principal da vida, que € a acumulagio.
Depois aparentemente a relagdo se inverte. A acumulagfo aparece
como renincia ao consumo:

Mas o pecado original chega a todos os lugares. Quando se desenvolve o
regime capitalista de produgdo, quando se desenvolve a acumulagéo e a
riqueza, o capitalista deixa de ser uma mera encarnagdo do capital. Sente
uma “ternura humana” por seu préprio Addo e ja € tdo culto que ri da
emogdo ascética como de um preconceito do entesourador fora de moda.
O capitalista cldssico condena o consumo individual como um pecado
cometido contra a sua fun¢do e anatematiza tudo o que & “abster-se” da
acumulagdo o capitalista moderno, pelo contrério, ja sabe apresentar a
acumulagdo como o fruto da “abstinéncia” e da rentlincia & satisfagdo
individual 129,

Efetivamente, a relagdo entre acumulagdo e consumo ndo se in-
verte, embora assim parega. Mas também ndo se restringe demais ao
consumo. Agora se consome, mas para possibilitar a acumulagdo.
Sem consumo nd3o se pode acumular. Portanto, € preciso consumir,
para poder acumular. Quando é necessirio consumir, a acumulagdo
parece ser uma renunc1a ao consumo. Vé-se tudo ao contririo da

maneira pela qual o viu “o empresirio puritano”: ;
Todas as condigGes do processo de trabalho se convertem, q partir de

agora, em outras tantas prdticas de abstinéncia do capitalista. Se o trigo
ndo € sé6 comido mas também semeado, isso se deve 3 abstinéncia do
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capitalista! O fato de se conservar o vinho para maturar, deve-se a absti-
néncia do capitalista! O capitalista rouba de seu préprio Addo quando
“empresta (1) ao operdrio os instrumentos de produgdo” ou, o que é a
mesma coisa, quando os explora como capital mediante a assimilagdo da
forga de trabalho, em vez de comer a mAaquina a vapor, o algoddo, as
estradas de ferro, abonos, cavalos de tiro etc., segundo a idéia infantil
que o economista vulgar se faz, em vez de gastar alegremente “seu valor”
em luxo e em outros meios de consumo. Como se arranja a classe capi-
talista para conseguir isso, é um segredo que até agora a economia vulgar
guardou, Baste-nos saber que o mundo sé vive gragas & mortificagdo que
impGe a si mesmo o moderno penitente de Vishnu, que é o capitalista 120,

E, como diz Samuelson, “4 medida que a gente esteja disposta
a poupar, privando-se de consumir no presente e esperando realizar
um consumo futuro, o grupo social poderd dedicar recursos a uma
nova formagdo de capital” 131,

Na visio do “empresdrio puritano”, toda a reccita do capital
pertence legitimamente & acumulagdo do capital e ele se mortificou
para arrancar-lhe a parte que consumia. Por exemplo, na perspectiva
de Samuelson, as coisas sdo vistas ao contrdrio: toda receita pertence
legitimamente ao consumo, e o capitalista se mortifica para arrancar
dele uma parte em favor do processo de acumulagdo. Nessa mesma
perspectiva toda a humanidade estd ansiosa por devorar, mediante
o consumo, o mundo inteiro e a si mesma, mas o capital como forga
civilizadora cria um incentivo suficiente para que a gente se auto-
limite. Consideram que o homem, com a tendéncia a devorar tudo,
tende ao caos; mas o capital torna-lhe a ordem agraddvel. Para eles

a légica do consumo é a destruicdo do homem, mas a poupanga o
humaniza.

Na verdade, para o capitalista a inversao da relacdo entre con-

sumo e acumulacdo é aparente. O consumo continua sendo o “pe-
cado original”, a “grande tentagdo” que leva a perdi¢do. O inferno
é uma “grande comilanga” que se realiza porque a atracdo ascética
do capital deixa de existir. Essa atragdo verifica-se na sociedade ca-
pitalista e é um “chamado” suave do capital & ordem da acumulagio,
apoiado pelo incentivo econdmico do juro:

Ao chegar a certo ponto culminante de desenvolvimento, impde-se até
como uma necessidade profissional para o “infeliz” capitalista uma dose
convencional de esbanjamento, que é ao mesmo tempo ostentagdo de ri-
queza e, portanto, meio de crédito. O luxo passa a fazer parte dos gastos
de representagdo do capital... Por isso mesmo, embora o esbanjamento
do capitalista ndo apresente nunca o cariter bona fide do esbanjamento
do senhor feudal afortunado, pois no fundo dele estdo sempre a espreita
a mais suja avareza e o mais medroso célculo, seu esbanjamento aumenta
apesar de tudo juntamente com sua acumulag@o, sem que uma tenha algo
a langar em rosto ao outro 132,
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Disso resulta a compatibilidade entre a maximizagdo da acumu-
lagdo e do consumo. O conflito entre os dois é apenas aparente. S
se pode acumular mais se, a0 mesmo tempo, se consome mais, e
consome-se mais sé se se aumenta, ao mesmo tempo, o esforco de
acumulagdo. Nem no tempo do “empresério puritano” isso era verda-
deiramente diferente. Este podia consumir pouco porque outra classe
social — a aristocracia inglesa do dinheiro e da terra — consumia
muito. Mas, uma vez alcangado um grande nivel de capital indus-
trial, o consumo necessdrio que d4 o mercado & industrializagdo capi-
talista tinha de vir num grau cada vez maior do préprio capital
industrial.

E interessante como Samuelson percebe o fato. De seu ponto de
vista parece um paradoxo. Diz que, “paradoxalmente, quanto mais
gasta o povo no consumo, maior é o estimulo sentido pelos empre-
sarios para construir novas fébricas ou equipamentos de capital”**.

O que é perfeitamente Sbvio, parece um paradoxo. Mas o que é
realmente paradoxal é antes a existéncia de uma teoria do capital
como a sustentada por Samuelson, que tem de explicar todos os fend-
menos deste mundo como uma exce¢do a regra e, portanto, como
paradoxo.

O capitalista transforma-se agora num Fausto que jura consumir
muito mas sem nunca desfrutar. Visto que aqueles que consomem
sdo as personificagbes do capital, tudo o que consomem s@o gastos de
representagdo do capital. Pode-se consumir, mas deve-se fazé-lo sem
gozar nem desfrutar. O evangelho 'desse ascetismo cria sua prdpria
nogdo da pobreza. Ter, como se ndo se tivesse; consumir, como se
nao se consumisse. Uma pobreza que é empobrecimento da pessoa e,
a0 mesmo tempo, crescente ostenta¢do da riqueza. Com o principio
da maximizagdo das utilidades, esse modo de consumir penetra ndo
somente no consumo capitalista, mas também no préprio consumo de
massa. E embora tal consumo ndo se consiga desenvolver a ndo ser
em regides minoritdrias do mundo capitalista, parece ser agora o
modo de consumir mais adequado para aceder & abundincia e ao
bem-estar.

O catédlogo dos valores deriva de tudo isso. O valor-virtude da
“humanidade” leva a aceitar que o homem seja personificagdo do
capital. Frente & acumulagdo do capital surge o valor-virtude da pou-
panga, que sé é verdadeiramente uma virtude no caso em que se
torne a arriscar o capital poupado na acumulagﬁo para aumenté-lo,
Disso se deduz a visdo do consumo como “a grande tentagao que
pode levar a perdicdo, se a poupan¢a ndo o impedir.

Efetivamente, naquelas regies do mundo capitalista gue con-
seguem concentrar a riqueza, inicia-se uma corrida do consumo, na
qual se pode consumir cada vez mais, porque se desfruta cada vez
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menos. Quando o consumo ¢ desfrutado, ndo se K pode consumir
qualquer quantidade. Quanto menos se desfruta, mais se pode con-
sumir. Quando o desfrute e o gozo desaparecem, as possibilidades,
e depois as necessidades de consumir, tendem a ser infinitas. Nunca
se pode descansar. E efetivamente cria-se um consumo que tende a
abalar a sociedade, a natureza e o préprio homem. A acumulagio
capitalista destr6i tanto aqueles para os quais cria riqueza, como
aqueles a quem ela depaupera:

Portanto, a produgdo capitalista s6 sabe desenvolver a técnica e a combi-
nagdo do processo social de produgdo, minando ao mesmo tempo as fontes
riginais de toda riqueza: a terra e o homem 134,

Mas, de novo, o capital se oferece para “a solugdo” dos proble-
mas que este mesmo capital cria. Para o consumo desenfreado, a
abstinéncia; para a natureza destruida, o incentivo econdmico para
ndo destrui-la. Mas o tipo de abstinéncia que prega estd na origem
do consumo desenfreado. Quanto mais ela é pregada, mais forca este
consumo obtém.

Na verdade, uma necessdria autolimitacdo da corrida do consu-
mo ndo pode evitar a redescoberta do gozo e desfrute dele. Mas isso
s6 pode ocorrer na base da garantia para todos de uma subsisténcia
digna. Mas, essa seguranga encontra-se somente além do capital.

Todavia, o que acontece com a liberdade humana, no caso de
que ela ndo se aprofunde nessa seguranga da existéncia, ¢ descrita
por Friedman:

. A grande vantagem do mercado é que permite uma ampla diversida-
de. E, em termos politicos, um sistema de representa¢do proporcional.
Todo homem pode, por assim dizer, votar pela cor de gravata que lhe
agradar e obté-la; ndo precisa levar em consideragdo a cor de que a
maioria gosta, no caso de estar ele na minoria. £ a esse aspecto do mer-
cado que nos referimos quando dizemos que o mercado traz liberdade
econdmica 185,

Parece que nunca buscaria uma gravata de uma cor que nio
estivesse na moda. Mas, seja como for, isso é efetivamente o que
resta da liberdade humana.

H4 ainda um elemento na anilise dos valores da acumulagdo
do capital, que chegou a ter uma importancia cada vez maior depois
de Marx, e cuja importncia é, em grande parte, produto da influén-
cia do pensamento de Marx sobre o movimento operirio. Trata-se
do valor da humildade. Esta consiste na aceitagdo de ser uma perso-
nalizagdo do capital e na rentincia a uma personalidade prépria.
Realizar tal ato de humildade significa, para o operdrio, aceitar sem
revoltar-se que a acumulagdo do capital decida sobre sua vida ou
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morte. Toda a teoria econdmica burguesa, que supostamente jamais
efetua um juizo de valor, trata de justificar tal exigéncia e oferecer
os elementos para a interiorizagdo de tal valor por parte das pessoas.
Em seu livro El camino hacia la esclavitud, F. A. Hayek indica
a0 operdrio para onde quer levd-lo. E a partir da teoria do capital
de Friedman, mostramos antes como este seu mais famoso discipulo
seguiu os conselhos do mestre. Vejamos, seguindo algumas argumen-
tagoes de Hayek, qual é a idéia de interiorizagdo dessa virtude da
humildade. Hayek argumenta a partir do mercado, ndo do capital:

Nido é somente uma pardbola, se se denomina o sistema de pregos como
uma espécie de méiquina para o registro de trocas, que torna possivel a
cada produtor... adaptar a sua atividade a trocas, das quais ndo precisa
saber mais do que aquilo que se reflete no movimento dos pregos 136,

O mercado seria uma espécie de computador. Mas isso é um
“verdadeiro milagre”:

Usei intencionalmente a palavra “milagre” para arrancar o leitor de sua
apatia com a qual muitas vezes aceitamos a agdo deste mecanismo como
algo didrio 127,

Se tal mecanismo tivesse sido inventado, “proclamar-se-ia esse
mecanismo como um dos maiores triunfos do espirito humano” 138,

Logo em seguida, proclama esse mercado milagroso como a
razao coletiva:

Iy

A razdo nao existe como singular, como algo dado 4 pessoa particular,
que esteja i disposi¢do, como o que parece supor o procedimento racio-
nalista, mas é preciso entendé-la como um processo interpessoal, no qual
a contribui¢do de cada um € controlada e corrigida por outros 19,

Essa seria a postura do “individualismo verdadeiro”. Este exige
do homem humildade frente & razdo “coletiva e milagrosa”. Portanto,
Hayek assegura:

A orientagdo bisica do verdadeiro individualismo consiste numa humil-
dade frente aos procedimentos, através dos quais a humanidade conse-
guiu objetivos que ndo foram nem planejados nem entendidos por ne-
nhum particular, e que na realidade sdo maiores do que a razdo indivi-
dual. A grande pergunta do momento é se se vai admitir que a razdo
humana continue crescendo como parte desse processo, ou se o espirito
humano se deixard prender com correntes, que ele mesmo fabricou 140,

A razio do homem se transforma assim, em nome do individua-
lismo, numa razdo coletiva — presenga de um “milagre” — que
chega a ter toda a aparéncia de um objeto de piedade. Hayek deno-
mina “humildade” a atitude exigida frente a isso, e a interiorizagdo
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desse valor se realiza por uma relagio de piedade. Fazendo isso,
seu individualismo se apresenta abertamente como uma delega¢do da
individualidade num coletivo fora do homem — embora produto
dele.

O operdrio que reclamar sua razao para julgar sobre essas quali-
dades do mercado, serd denunciado por este autor como “coletivista”;
e 0 outro que aceitar que sua razao individual seja apenas uma parte
fntima dessa razao coletiva altamente sibia, serd chamado um “indi-
vidualista”. Ao transformar o individualismo em “‘individualismo ver-
dadeiro”, estd transformando-o num coletivismo cego.

Do objeto de piedad:, que exige humildade, derivam agora as
medidas a tomar. Hayek constata o seguinte:

A pergunta sobre como se pode, tanto legalmente como na realidade, limi-
tar o poder dos sindicatos, é efetivamente uma das mais importantes e a
qual teremos de prestar atengdo 141,

Mas nao basta controlar apenas as agdes; é mister controlar
também os pensamentos:

Temos de preocupar-nos com as opinides que devem ser divulgadas, se
quisermos conservar ou tornar a instalar uma sociedade livre, € ndo com
o que parece realizdvel no momento. .. temos de pensar friamente no que
se pode conseguir com o ato de convencer e com 0 ensino 142,

A razdo coletiva e milagrosa se transforma em terrorifica. Evi-
dentemente, Hayek ndo cré poder convencer o operirio. De fato, tam-
bém nao se dirige a ele. O “nés”, que ele usa para exigir o controle
dos sindicatos e dos pensamentos, exclui o operdrio. O que se produz
por tais argumentagGes é uma determinada imagem que a classe média
tem do operdrio e em nome da qual se radicaliza contra ele. Trata-se
especificamente da imagem da soberba. O operirio, que rejeita tal
humildade como sua virtude médxima, é condenado como soberbo.
E movido pela hibris. O fato de que o operério esteja contra o capital
— que é o espirito de tal sociedade — constitui uma rebelido e é
um pecado contra o Espirito Santo. Karl R. Popper descreve essa
condenacdo em termos idénticos aos da inquisigdo:

Como outros antes de mim, também cheguei & conclusdo de que a idéia
de um planejamento social utépico é um fogo-fituo de grandes dimensdes
que nos atrai para o pantano. A hibris, que nos move a tentar realizar
o céu na terra, seduz-nos a transformar a terra num inferno; um inferno,
como somente podem realizar alguns homens contra outros 143,

A hibris faz o inferno na terra, pactuando com o diabo e em
nome de Deus; essa é a acusagdo inquisitorial desde hd mil anos e
volta a aparecer aqui. Portanto, onde falta a interiorizacdo de tal
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humildade no operario, o terror legitimo intervém e impde a humil-
dade.

A miragem religiosa implicita em tais praticas do fetiche do
capital ficou explicitada no dia 12 de setembro de 1973, em Santiago
do Chile, quando o padre Hasbun, diretor do canal de televisio da
Universidade Catélica, comentou o assassinio de Allende pela junta
militar, Disse:

Quanto maior fores, tanto mais humilde deves ser, para encontrares gra-
¢a diante do Senhor. Porque o poder do Senhor é grande, mas sdo os
humildes os que o honram... Para a alma orgulhosa ndo hd cura, por-
que o mal langou raizes dentro dele... E tende entre vés os mesmos
sentimentos de Cristo, Ele, sendo de condigdo divina, ndo se apegou
zelosamente & sua categoria, mas condescendeu conosco, assumiu a con-
digdo de servo e humilhou-se ainda mais, fazendo-se obediente até a
morte ¢ morte na cruz... E disse o Senhor: por mais que multipliquem
as suas oracOes, eu ndo os escuto. Tém suas maos cheias de sangue...

E, posteriormente, disse o padre Hasbun sobre Allende:

Algo que sempre me chocou foi sua soberba... Sem divida alguma, ndo
estava sob a agdo do Espirito de Deus 144,

Friedman é discipulo de Hayek, a junta militar chilena é disci-
pula de Friedman, O “Espirito de Deus” que faltou a Allende, era
aquele “Espirito” que leva para o lugar indicado pelo principal livro
de Hayek: O caminho para a escravidao:

Convém estudar detalhadamente esses assuntos, para ver em que é capaz
de converter-se o burgués e em que converte seus operarios, ali onde
lhe permitem moldar o mundo livremente & sua imagem e semelhan-
98 145'

d) O reino da liberdade

O Jogo das forgas fisicas e intelectuais. As forcas humanas que se
consideram “fim em si”. A transcendentalidade do reino da liber-
dade e a utopia do jovem Marx, A transcendentalidade interior a
vida real, sua exteriorizaciio e a fetichiza¢cdio. O mito da caverna.

O conceito do reino da liberdade em Marx é resultado de seu
método. Portanto, ndo se trata de um fim, mas da conceitualizago
de um conjunto de relagBes sociais, no marco das quais se determi-
nam os fins. Como tal, estd subjacente a todas as suas andlises € n2o
¢ simplesmente um resultado derivado de suas andlises. E 0 ponto
de vista que lhe permite analisar.

Por isso, o conceito do reino da liberdade ]a estd presente nas
andlises da mercadoria. % a referéncia necessdria para entender as
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relagbes mercantis, e €, ao mesmo tempo, a légica imanente de seu
desenvolvimento, em cujo final estd a realizagdo desse reino da liber-
dade. Todavia, as relacGes mercantis sdo o contrdrio do reino da
liberdade, mas sendo-o, refletem-no. Sdo o anti-homem, mas de ma-
neira inversa; s@o pois o reflexo do humano. A afirmagdo do homem
pode ser, dessa maneira, a negagdo do anti-homem. Assim sendo,
jamais se pode dizer o que as relacSes mercantis sdo, sem dizé-lo
através da andlise, aquilo que ndo sdo. Isto — o que ndo sdo — é
parte essencial do que sdo. Para explicd-lo, podemos voltar a uma
frase ja citada. Marx diz ali:

As relagGes sociais que se estabelecem entre seus trabalhos privados apa-
recem como o que sdo: ou seja, nfo como relagdes diretamente sociais
das pessoas em seus trabalhos, mus como relagdes materiais entre pes-
soas e relagdes sociais entre coisas 146,

Aparecem como 0 que s3o, ou seja, produtos de trabalhos pri-
vados. Por isso é a aparéncia e ndo o fendmeno em sua totalidade,
porque as relagdes mercantis ndo aparecem como O que hdo sdo:
“relagOes diretamente sociais das pessoas em seus trabalhos”. Ha
uma auséncia nas relagbes mercantis, uma auséncia que grita, mas
que a aparéncia das mercadorias ndo revela. Somente a vivéncia de
seus resultados e a andlise racional a podem revelar. A mercadoria,
contudo, a cala. Por outro lado, essa auséncia apresenta para Marx o
principio da inteligibilidade de toda a histéria humana. Em funcdo
dela ocorrem as mudangas e as lutas da histdria; e em fungdo dela
a histéria terminard por desembocar na histéria verdadeira. Ao con-
tririo, se se busca o principio da inteligibilidade da histéria nas
relagdes mercantis, falta tal reveréncia para o além da histéria que
seja, ao mesmo tempo, o além de qualquer de suas etapas, com o
resultado de que a histéria parece estar desprovida de sentido.

O conceito do reino da liberdade resulta da busca deste ponto
de Arquimedes, que como auséncia pode tornar ininteligiveis a his-
téria e as relagbes mercantis. O que é que a humanidade persegue
sem exprimi-lo claramente, quando tao trabalhosamente corre atras
dessas muitas imagens ilusérias de um futuro ilusério e que é o fim
para o qual avanga — no caso de avangar — embora sejam outras
as suas intengdes? E Marx busca, por trds de todas essas imagens
ilusérias, uma que de maneira invertida estd presente em todas as
outras, e que seria a pedra angular de todo o imenso edificio. Con-
ceitualiza-a no reino da liberdade.

Este conceito aparece, portanto, de duas formas. Uma ¢ a refe-
réncia a ele enquanto auséncias no regime mercantil, e outra se refere
a descrigdes de relagGes sociais além da produgao de mercadorias.
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A referéncia as auséncias do regime mercantil pode-se ver a
partir das seguintes passagens:

Enquanto permanecer trabalhando, além de forgar os 6rgdos que tra-
balham, o operdrio deve oferecer esta vontade consciente do fim a que
chamamos atencdo, atengdo que deverd ser tanto mais concentrada quan-
to menor for o atrativo do trabalho, por seu cardter e por sua execucdo,
para quem o realiza; isto é, quanto menos o operario desfrutar dele
como de um jogo de suas forgas fisicas e espirituais 147,

As relagbes mercantis e a técnica que se desenvolvem em seu
territério sd@o vistas em sua repressao da vitalidade humana; e por-
tanto, através dela, a auséncia: ser jogo de suas forgas fisicas e espi-
rituais. O conjunto do que sdo — disciplina — e do que nao sao —
livre jogo — dé a explicagdo do que sdo os trabalhos.

Na agricultura, da mesma forma que na manufatura, a transformagdo
capitalista do processo de produgdo é, ao mesmo tempo, martirio do
produtor, em que o instrumento de trabalho enfrenta o operdrio como
instrumento de sujei¢do, de exploragdo e miséria, ¢ a combinagdo social
dos processos de trabalho como opressio organizada de sua vitalidade
e de sua independéncia individual 148,

Positivamente descrito, trata-se de um processo de produgdo ca-
pitalista, e isso traz como auséncia a opressdo da vitalidade, da
liberdade e da independéncia individual do operdrio. O que as rela-
¢oes de produgdo nao permitem serve para analisar o que sdo.

A partir dessas auséncias analisa-se a passagem para além da
producdo mercantil e o reino da liberdade:

O sistema de apropriagio que brota do regime capitalista de reprodugio,
e portanto da propriedade privada capitalista, é a primeira negagdo da
propriedade privada individual baseada no préprio trabalho. Mas a pro-
dugdo capitalista gera, com a forga inexordvel do processo natural, sua
primeira negacdo. Esta ndo restaura a propriedade privada, mas uma
propriedade individual baseada na cooperagdo e na posse coletiva da
terra e dos meios de produgdo pelo préprio trabalho 149,

Trata-se do futuro como uma reivindicagdo daquilo que a pro-
ducdo mercantil — e mais expressamente em sua forma capitalista —
oprimiu. Mas Marx ndo descreve esse futuro como um futuro reali-
zdvel em sua plenitude. Descreve antes a sociedade que supera as
relagées mercantis como uma sociedade que supera as imagens ilusé-
rias do futuro e as substitui por uma projecdo humana pensada como
realizacdo plena do homem como homem concreto.

Com efeito, o reino da liberdade s6 comega onde termina o trabalho

imposto pela necessidade e pela coagdo dos fins externos; permanece
pois, conforme a natureza da coisa, além da 6rbita da verdadeira pro-
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dugdo material. Assim como o selvagem tem de lutar com a natureza
para satisfazer as suas necessidades, para encontrar o sustento de sua
vida e reproduzi-la, o homem civilizado tem de fazer o mesmo, sob
todas as formas sociais e sob todos os possiveis sistemas de produgio.
A medida que se desenvolve, desenvolvendo-se com ele suas necessida-
des, esses reino da necessidade natural se estende, mas ao mesmo tempo
se estendem também as forgas produtivas que satisfazem aquelas ne-
cessidades. A liberdade, nesse terreno, s6 pode consistir em que o
homem socializado, os procutores associados, regulem racionalmente
esse seu intercimbio de matérias com a natureza, o ponham sob seu
controle comum em vez de se deixarem dominar por ele como por um
poder cego, ¢ o levem a cabo com o menor gasto possivel de forgas
e nas condigbes mais adequadas e mais dignas da natureza humana.
Mas, com tudo isso, sempre continuard sendo este um reino da necessi-
dade. Para além de suas fronteiras comega o desdobramento das forgas
humanas que se consideram fim em si, o verdadeiro reino da liberdade,
que todavia sé pode florescer tomando como base aquele reino da ne
cessidade. A condi¢do fundamental para isso é a redugdo da jornada
de trabalho 159,

Efetivamente, o reino da liberdade ndo aparece como algo reali-
zado em plenitude, mas como a antecipa¢do de uma plenitude con-
ceitualizada por uma agdo humana, que se impde ao poder cego do
reino das necessidades. Marx até descarta a possibilidade de uma
realizagdo do reino da liberdade em sua plenitude. O reino da liber-
ade aparece, pois, como um horizonte da agdo humana possivel, e
portanto o préoprio Marx fala dele como de um além do processo de
produgdo. O reino da liberdade sé pode florescer no grau em que o
desenvolvimento do reino da necessidade o permite. O grau da liber-
dade possivel €, portanto, limitado pelo grau da necessidade, e a
imposi¢do pela necessidade ndo tende a desaparecer. Contudo, é
possivel alivid-la e dessa maneira assegurar a liberdade. A mudanga
qualitativa que Marx propde refere-se ao reino da necessidade. Tra-
ta-se de regular sob controle comum o intercAmbio entre os homens
e com a natureza, para que as leis da necessidade ndo se convertam
num poder cego que se dirija contra as vidas dos préprios produtores,
e para aproveitd-las racional e dignamente. Em resumo, trata-se de
garantir a todos os produtores a possibilidade de ganhar uma vida
digna por seu trabalho, dentro de um acordo comum sobre a distri-
buigdo. das tarefas e dos resultados econdmicos. A partir do marco
dessa regulacao do reino da necessidade determina-se o possivel de-
senvolvimento do reino da liberdade, que como fim em si s6 pode
existir além do préprio processo de produgdo. Isso explica a im-
portdncia extraordindria que concede a redugdo da jornada de tra-
balho.

De fato, o conceito do comunismo como um teino de liberdade
experimentou nessa citagdo uma mudanga radical em relagdo a todas
as descrigbes anteriores de Marx. Introduz algo que antes jamais
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havia introduzido. Apresenta o reino da liberdade como um “além”,
como uma meta além de todas as relagSes humanas futuras possiveis
e factiveis. Converte expressamente aquele reino da liberdade — o
desfrute do trabalho como um “jogo de suas forgas fisicas e espiri-
tuais” e com isso o “trabalho diretamente social” — em conceito
transcendental. Em relagdo a esse conceito transcendental, a socie-
dade socialista é agora concebida como aproximagdo e ndo como sua
simples realizagao. O reino da necessidade tem de se organizar “sob
controle comum em vez de deixar-se dominar por ele como por um
poder cego”, e isso com o “menor gasto possivel” e sob as “condi-
¢oes mais adequadas e mais dignas da natureza humana”. O reino da
liberdade floresce na base desse reino da necessidade sem poder
substitui-lo, e seu grau de realizagdo depende da redugdo da jornada
de trabalho. Esta conceitualizagdo — que além disso corresponde em
grande parte ao que efetivamente acontece nas sociedades socialistas
— significa de fato uma ruptura com as posigdes anteriores. De fato,
no livro Prélogo de la contribucién a la critica de la economia poli-
tica de 1859, diz:

Por isso, a humanidade sempre se propde unicamente os objetivos que
pode alcangar, pois, considerando bem as coisas, vemos sempre que es-
ses objetivos s6 brotam quando ji4 ocorrem ou, pelo menos, estdo em
gestagdo as condigdes materiais para a sua realizagdo 151,

Agora, em O Capital, diz algo diferente. Poder-se-ia resumir da
seguinte maneira: a humanidade se propbe metas das quais pode-
se aproximar. Mas a meta continua sendo algo além de todas as pos-
siveis realizacbes. £ um conceito transcendental, um conceito-limite.
A sociedade socialista é, portanto, uma sociedade que se aproxima e
se orienta para o reino da liberdade ou associagdgo de homens livres.
Mas tal sociedade ndo é e nao serd esse reino da liberdade. Seria
aquela sociedade que ndo se orienta por nenhum fetiche da mercado-
ria, do dinheiro ou do capital, mas que se orienta pela conceitualiza-
¢d0 de uma sociedade que contenha a superacdo de todos os fetiches
¢ de todas as estruturas cujas projeces e reflexos sdo esses fetiches.

O projeto de um comunismo, portanto, muda. De um lado, é
um conceito transcendental além de possiveis realizagdes concretas;
de outro, trata-se de projetos histéricos e concretos que guiam a apro-
ximag@o ao projeto transcendental. Todavia, o projeto transcendental
j4 ndo é em nenhum sentido uma meta a longo prazo. De mode que
ndo se podem construir etapas para chegar a sua realizagdo. A relagdo
entre projeto histérico e projeto transcendental é, pois, uma ‘relagio
l6gica, ndo histérica. O projeto transcendental ndo vem, no curso da
histéria, depois da realizagdo do projeto histérico, mas acompanha o
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projeto histdrico como sua transcendentalidade em todas as suas
etapas de realizagao.

Essa conceitualiza¢do do reino da liberdade, que o declara como
nao-factivel mas transcendentalmente acompanhante de todo o pro-
jeto histdrico socialista possivel, é evidentemente o final da critica da
religido do jovem Marx. Tratou-se de uma critica da religido que
descansava na hipétese da factibilidade do reino da liberdade. Essa
¢ a condig¢do de validade daquela critica. E famosa a descri¢do que
Marx faz em seus Manuscritos econdmico-filoséficos de tal imagem de
cOMunismo:

2

E, pois, a volta do homem como ser social, isto é, realmente humano,
uma volta completa e consciente, que assimila toda a riqueza do de-
senvolvimento anterior. O comunismo, como naturalismo plenamente
desenvolvido, é um humanismo, e, como humanismo plenamente desen-
volvido, é um naturalismo. E a resolugdo definitiva do antagonismo en-
tre o homem e a natureza, e entre 0 homem ¢ 0 homem. E a verdadeira
solugdo do conflito entre a existéncia e a esséncia, entre a objetivagdo e
a auto-afirmag@o, entre a liberdade e a necessidade, entre o individuo e
a espécie. E a solugdo do dilema da histéria e sabe o que & esta solu-
Gﬁo 152,

Quando Marx fala em O Capital sobre o reino da liberdade, ele
retira expressamente tal aspiragdo. Nao pretenderd mais a solugdo
definitiva do antagonismo entre liberdade e necessidade. Embora man-
tenha o conceito dessa solugdo, converte-o agora em conceito trans-
cendental, em referéncia ao qual hid aproximagGes sem solugdo de-
finitiva.

Todavia, a critica da religido do jovem Marx derivava dessa
esperanga de uma “solugdo definitiva do antagonismo entre 0 homem
e a natureza, e entre o homem e o homem”. Somente isso levava a
tese de que toda transcendentalidade religiosa pode ser recuperada
pela imanéncia de um projeto histérico concreto. Tratava-se de um
otimismo humano sem limites que ultrapassava qualquer anélise con-
creta da factibilidade humana de uma esperanga grandiosa, que
posteriormente deveria ruir.

N3o obstante, a anélise do fetichismo levou Marx a mudar sua
posi¢do. Ao pensar o reino da liberdade em termos econdmicos, tinha
de enfrentar o problema da sua factibilidade; e conclui que como
projeto o reino da liberdade ultrapassa qualquer factibilidade hu-
mana para ¢ [uturo. Portanto desemboca numa substituigdo implicita
de sua critica anterior da religido por uma critica do fetichismo. Esta
j& ndo é critica da religido, mas o método para discernir entre a
transcendentalidade fetichizada e a transcendentalidade humanizada.

E muito dificil dizer até que ponto ele préprio tomou conscién-
cia dessa situagdo. De fato superou sua critica anterior a religido,
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mas provavelmente ndo tomou plena consciéncia disso. O que fez
histéria no movimento marxista foi a interpretagdo feita por Engels
sobre a relagcdo entre o reino da necessidade e da liberdade; essa
interpretagao parece ser uma alusdo direta ao texto de Marx:

A prépria socializagdo dos homens, que até agora se lhes apresentou
como imposta pela natureza e pela histdria, agora chega & sua livre
acdo. Os poderes objetivos e estranhos que até agora dominaram a his-
téria, passam ao controle dos homens. A partir de entdo os homens fa-
rdo sua histéria com plena consciéncia; a partir de entdo as causas so-
ciais acionadas por eles terdo preponderantemente, € em grau sempre
maior, os efeitos queridos por eles. Trata-se do salto da humanidade do
império da necessidade para o império da liberdade 153.

Marx havia negado precisamente a possibilidade do salto para o
império da liberdade, ao passo que Engels insiste em sua possibili-
dade. Ao mesmo tempo, ha uma mudanca contida no conceito. Marx
entende por império da liberdade — na tradi¢do de Friedrich Schiller
— o livre jogo das forgas fisicas e espirituais, € a agdo como um fim
em si. Engels, pelo contrdrio, entende por reino da liberdade a do-
mina¢do sobre as leis cegas da histéria. Este tltimo é para Marx
precisamente o reino da necessidade. Engels, ao contrario, deixa total-
mente de lado o conceito transcendental do reino da liberdade, com
o qual Marx se move. Trata-se do conceito da identidade do homem
com a natureza e com o homem. E um conceito da espontaneidade
humana, que ji ndo se pode contradizer com a agio espontinea de
qualquer outro.

Mas nem Engels escapa do problema da transcendentalidade de
seu conceito de referéncia. Segundo ele, o controle dos homens sobre
os poderes objetivos e estranhos da histdria, serd preponderante e
“num grau sempre maior”. Portanto, também para Engels o projeto
socialista se desdobra num projeto transcendental de controle sobre
esses poderes, e num projeto histdrico concreto, segundo o qual estes
sdo controlados o mais possivel. Mas escamoteia o problema e ndo
sublinha este fato, passando por cima dele. Somente por isso pode
falar do “salto da humanidade do império da necessidade para o
império da liberdade”. Enquanto Marx exclui a possibilidade desse
salto precisamente pelo fato de que hd somente aproximagGes da meta
e nao a prépria meta, Engels continua declarando a meta como uma
meta imanente a longo prazo. Somente por este fato Engels pode
negar as conseqiiéncias para a critica da religido que a anilise da
transcendentalidade da meta implica. Até hoje, esta interpretacdo de
Engels continua sendo a dominante em todos os movimentos mar-
xistas.

Todavia, na histéria das sociedades socialistas conflrma -se antes
a interpretagio de Marx. A impossibilidade do salto ao reino da
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liberdade vai ainda além do previsto por Marx e inclui a prépria
sobrevivéncia das relagbes mercantis. Marx descreve o ordenamentio
do reino da necessidade em termos de uma regulagdo racional do
intercAmbio de matérias com a natureza, que o coloca sob o controle
comum, “em vez de deixar-se dominar por ele como por um poder
cego” 134, Isto se transformou, de fato e expressamente nas sociedades
socialistas, naquilo que se chama o “controle consciente da lei do
valor” em fungdo da possibilidade de todos de poder reproduzir sua
vida pelo resultado de seu prdprio trabalho. Substitui-se, por isso, a
cegueira das leis econdmicas que regem o modo capitalista de pro-
dugdo. Mas trata-se evidentemente de uma aproximagdo, e nio de
uma realizagdo daquilo que se havia chamado o reino da liberdade
— seja em termos de Marx ou de Engels — sem a minima tendéncia
para uma realizagdo do projeto transcendental.

A transcendentalidade desse projeto é uma transcendentalidade
no interior da vida real e material. Trata-se de uma visdo da vivéncia
plena desta vida real sem sua negatividade, que estd presente em toda
analise que Marx faz do fetichismo. Trata-se nesta andlise de uma
transcendentalidade que explica o que as relagbes humanas ndo sdo.
Através do que ndo sdo — ndo sdo trabalho diretamente social, o
trabalho ndo é jogo das forgas fisicas e espirituais, ndo é uma agao
com seu fim em si — é possivel dizer o que sdo. Trata-se de aus€ncias
imprescindiveis para a explicagdo dos fendmenos. Mas estas auséncias
conformam um projeto transcendental no grau no qual sua realizagdo
como projeto concreto se encontra além da factibilidade humana.

Enquanto a sociedade socialista se orientar para tal projeto traps-
cendental, ndo o poderd fazer a ndo ser em forma de um projeto
histérico concreto de aproximagdo. Na prépria andlise de tal socie-
dade, pois, o projeto transcendental voltard constantemente como o
que ndo é, que ¢ necessario analisar para poder dizer o que €. Através
do “controle consciente da lei do valor” experimenta-se constante-
mente esta auséncia das condi¢Ges de um controle definitivo das con-
digbes de produgdo com o resultado de projetar para o futuro um
estado de coisas no qual ocorram estas condigdes definitivas. Surge
socialmente, como ideologia da sociedade socialista, a proje¢do da
passagem ao comunismo pleno num futuro ainda ndo dado. A socie-
dade socialista interpreta-se agora a si mesma como uma sociedade
que tende para o comunismo.

Este fato faz com que se levante de novo, também com relagao
a sociedade socialista, aquele problema que € tdo decisivo na andlise
do fetichismo mercantil. Trata-se da ma infinitude, do progresso in-
finito. Ela aparece enquanto se interpretam os passos finitos como
uma aproximagdo de metas infinitamente distantes. Sem ddvida, o
reino da liberdade, na interpretagio de Marx, é meta infinitamente
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distante, e a sociedade socialista é interpretada como aproximagdo
dessa meta. Enquanto isso for necessdrio, a prépria contradi¢do do
homem com a natureza e com o homem nao estard resolvida defini-
tivamente. Mas dada a constante tarefa do controle consciente da lei
do valor, impde-se com igual necessidade a projegdo ideoldgica de
uma sociedade na qual tais relagGes mercantis deixem de ser ne-
cessdrias.

Isso explica o fato de que a sociedade socialista projete ideolo-
gicamente para o futuro uma imagem da sociedade comunista por
causa da prdpria sobrevivéncia das relagdes mercantis no socialismo.

Dessa forma explica-se que apareca na sociedade socialista de
novo a imagem de um progresso infinito de m4 infinitude. Essa ima-
gem do comunismo — para o qual a sociedade socialista progride —
ndo é contudo o de um fetiche mercantil. No fetiche mercantil as
relagGes mercantis estdo unidas por um progresso infinito com a
prépria fetichizagdo das relagGes sociais, que sdo apresentadas como
a humanizagdo dessas mesmas relagGes sociais. A imagem do comu-
nismo, ao contrdrio, projeta para o futuro da sociedade socialista uma
efetiva libertagdo humana dessa mesma fetichizagdo. Todavia, o fato
de que proponha essa libertagdo como uma m4 infinitude vinculada
com as estruturas da sociedade socialista por um progresso infinito,
deve-se ao fato de que enfrenta a tarefa constante do controle cons-
ciente das relagGes mercantis. Nao podendo aboli-las, cria-se uma
tensdo em relagdo a elas, da qual nasce essa imagem do futuro. Com
referéncia a essa imagem do futuro determinam-se as metas; e dessa
imagem derivam também os valores da sociedade socialista e sua
interiorizagdo nos membros da sociedade.

Todavia, essa imagem do comunismo para o qual a sociedade
progride, ndo é o conceito transcendental da andlise de Marx. E antes
a proje¢ao ideoldgica desse conceito transcendental. O conceito trans-
cendental descreve uma auséncia nas relagdes sociais cujo resultado
sao as relagOes mercantis. Essa auséncia — a auséncia do reino da
liberdade — € experimentada na vivéncia das relagdes mercantis.
A existéncia das relagGes mercantis atesta a auséncia do reino da
liberdade. No fetichismo mercantil essa auséncia € substituida pelo
fetiche, que é a promessa imagindria e invertida de tal reino da liber-
dade. Portanto no fetiche estd presente, de maneira invertida e mu-
dado em seu contrdrio, o préprio reino da liberdade. Estd presente
e ¢ negado ao mesmo tempo.

Na projegao social da imagem do comunismo da sociedaae socia-
usta, essa auséncia do reino da liberdade é explicita e ndo estd disfar-
¢ada por trds de um fetiche mercantil. Mas a auséncia continya, em-
bora agora haja aproximagbes a realizagdo desse mesmo reino da
liberdade. Na imagem do comunismo essa situagdo exprime-se explici-
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tamente: descreve o que ndo estd, isto é, a realizagdo plena daquela
meta para a qual a sociedade sé pode aproximar-se.

Dessa forma, o conceito transcendental tem duas expressdes. De
um lado no interior da prépria vida real. Enquanto o homem vive
esta sua vida real e busca sua satisfagdo nela, descobre ao mesmo
tempo suas negatividades e auséncias implicitas. Da vivéncia delas
surge a esperanga de sua superagdo definitiva. A auséncia do livre
jogo das forgas fisicas e espirituais é uma experiéncia desse tipo; e a
esperanga de poder conseguir tal trabalho é uma das formas méximas
de exprimir tal transcendentalidade no interior da vida real. De outro
lado, o conceito transcendental exprime-se em forma de projeto trans-
cendental. Nesse caso é o reflexo de tal transcendentalidade no inte-
rior da vida real, e que é projetado ideologicamente a partir do
esfor¢o de um controle consciente das relagbes mercantis.

A teoria do fetichismo de Marx leva, pois, a determinada ma-
neira de interpretar os processos ideolégicos da prépria sociedade
socialista. J4 dissemos que essa teoria contém uma determinada in-
terpretacdo do mito da caverna de Platdo. Todavia, a relagdo entre
realidade e idéia estd invertida. Enquanto no mito da caverna a
realidade é uma aproximagdo de sua idéia, na teoria do fetichismo
a idéia é uma aproximacdo da realidade da vida real. Refletindo-se
como num espelho, vé-se a realidade. Olhando-a a partir das relagdes
mercantis, a transcendentalidade interior & vida real se inverte e deixa
ver no espelho uma transcendentalidade fetichizada e desvinculada
da vida real. O fetiche oposto a vida real parece ser a transcenden-
talidade em fungfo da qual o homem vive. Pelo conttério, & medida
que se consegue dominar as relagbes mercantis, pode-se corrigir o
espelho de uma forma tal que, efetivamente, se veja a transcendenta-
lidade no interior da vida real e ndo mais oposta a ela. Mas conti-
nua-se vendo-a num espelho, € ndo diretamente. Enquanto no mito
da caverna se descreve uma transcendentalidade fora da vida real que
pode ser oposta & vida real, na teoria do fetichismo tal transcenden-
talidade ideal é revelada como reflexo invertido da outra transcen-
dentalidade no interior da prépria vida real. A mente humana é con-
cebida como um: espelho, no qual se reflete a vida real com sua
transcendéncia interior. A vida real ndo é visivel diretamente.

No caso do fetichismo, o espelho inverte a reproducio da vida
real e torna visivel o fetiche e invisiveis as necessidades da vida real.
Todavia, pode-se virar 2 realidade com a conseqiiéncia de que o
espelho agora a reflete sem inverté-la. Mas continua-se vendo num
espelho, de modo que a transcendentalidade interior a4 vida real apa-
rece de forma exteriorizada e vinculada com a vida real por um
progresso infinito de md infinitude. Também nesse caso a transcen-
dentalidade aparece duas vezes: uma vez como vivéncia da transcen-
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dentalidade interior a vida real e outra vez como o reflexo dessa
transcendentalidade que é convertida em ideologia das relages de
produgdo socialistas. Portanto, tratar-se-ia de uma ideclogia — uma
falsa consciéncia — que reflete 0 que é a vida real e material. Por
isso margina o fetichismo mercantil, sem sair a0 mesmo tempo da
ideologizagdo das relagdes sociais. Como tal, o projeto transcendental
ideologizado pode chegar a obscurecer a prépria transcendéncia in-
terior & vida real e substitui-la. Tende a fazer isso no grau em que o
projeto transcendental j4 ndo é interpretado comc reflexo da transcen-
dentalidade interior & vida real, mas como a prépria transcendenta-
lidade.

Dessa forma, a teoria do fetichismo chega a ser a teoria implicita
de toda economia politica. Se a economia politica é, como diz Marx,
a anatomia da sociedade moderna, a teoria do fetichismo analisa a
espiritualidade institucionalizada na sociedade moderna. Nesse sen-
tio, o fetiche € o espirito das instituigdes. Portanto, ndo analisa nenhu-
ma instituigdo em especial. Analisa o espirito, em torno do qual as
institui¢Ges giram. Quando a junta militar chilena derrubou Allende,
nao o censurou por ter violado a letra da constitui¢do. Censurou-o
por ter violado o seu espirito. E aquele espirito que passa por todas
as institui¢des da sociedade e que as vincula com seu fetichismo
central: a acumulagdo do capital. Mas nas instituigdes, a acumulagao
ndo estd expressamente presente, estd representada por seu espirito,
que é um fantasma, que realmente é vivido e percebido. Da mesma
forma na Republica Federal da Alemanha, perseguem-se os “‘radicais”
em nome do espirito da constituigdo e das instituicGes. Os que de-
fendem esse espirito podem violar a constituicdo sem viold-la. Os
que se opdem a esse ‘“‘espirito” violam a constituigdo embora ndo a
violem.

Embora a teoria do fetichismo se dedique & andlise da visibili-
dade do invisivel, ndo o faz em todos os sentidos possiveis. Certa-
mente, qualquer instituigdo como tal € invisivel, apesar de termos
uma vivéncia dela e dessa maneira a vermos. Mas por tras do grande
nimero de instituigdes, existe um lago que também ndo € visivel no
sentido sensorial. Todavia através da vivéncia se torna visivel como
o espirito das instituicbes em conjunto tornando, ao mesmo tempo,
invisiveis as necessidades da vida real. Esse “espirito” é o fetiche.
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Capitulo 2

O ROSTO SEVERO DO DESTINO: O FETICHISMO EM OUTRAS
CORRENTES DAS CIENCIAS SOCIAIS

A. Os antigos deuses saem de seus tiimulos:
o novo politeismo de Max Weber

A critica dos juizos de valor. A reduciio da realidade econémica a
calculabilidade. As condi¢des objetivas de possibilidade da agio.
A corrente do acontecer incomensurivel flui para a eternidade.
A Iuta dos deuses entre si. Os deuses antigos saem de seus ti-
mulos. O rosto severo do destino. O pacto com o diabo. A har-
monia entre Deus e o diabo.

A anélise do fetichismo de Marx parte de uma anélise da divisdo
do trabalho. De maneira direta ou indireta, todos os homens vivem
na engrenagem dessa divisdo do trabalho; e sua possibilidade de
viver depende da maneira como é coordenada essa divisdo do traba-
lho, e se aos rendimentos de cada um corresponde, como minimo,
uma participagdo no produto que permita a subsisténcia fisica da
pessoa. A coordenagdo da divisdo social do trabalho é assim um pro-
blema de vida ou morte, porque o homem como ser natural, e por-
tanto como ser submetido a leis naturais, ndo pode viver sem poder
consumir. A adequada coordenagdo da divisdo social do trabalho é&,
pois, o condicionamento objetivo de qualquer agdo humana possivel.
Exclusivamente no marco dessa coordenagdo, determinadas agdes hu-
manas podem chegar a ser efetivamente factiveis.

Com a produ¢do mercantil — uma forma determinada da coor-
denagdo da divisdo do trabalho — aparece a ameaga & vida humana
em nome do fetiche mercantil. No fetiche do capital, o fetiche chega
a destruir a prépria vida humana através do efeito que o capital tem
sobre a coordenacdo da divisdo social do trabalho. Os homens tém
de morrer para que o fetiche viva.
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Na anélise do fetichismo, o capital é visto como o grande senhor
do mundo mercantil que, através da depauperacdo, do desemprego e
da destruigdo da natureza, decide sobre a vida ou morte dos homens.

Nesse mundo mercantil existe implicito um mundo de valores,
cujo cumprimento é condicao de existéncia da prépria produgido mer-
cantil. Esses valores se interiorizam nos homens através de uma rela-
¢do piedosa estabelecida com a imagem pseudotranscendental do
fetiche. A aceitagdo dessa relacdo piedosa se transforma, ao mesmo
tempo, em interiorizagdo dos valores implicitos da produgdo mer-
cantil respectiva e dos juizos sobre a vida ou morte, os quais derivam
da coordenagdao mercantil e capitalista da divisdo do trabalho.

Existem, pois, vdrios mundos superpostos. A divis3o do trabalho
d4 lugar a um mundo de valores de uso previstos para o consumo
humano e para a reprodugdo da vida real. Esse mesmo mundo de
valores de uso existe, ao mesmo tempo, como um mundo mercantil,
no qual o capital chega a ser o fator decisivo de todas as deter-
minagGes. Em relacdo a este mundo mercantil existe o mundo dos
valores, que exprimem explicitamente as normas de comportamento
implicitas & prépria produgdo mercantil. Em nome do fetiche, o
mundo mercantil junto com o mundo dos valores é erigido como juiz
sobre o ordenamento do mundo dos valores de uso, e portanto, da
decisao sobre a vida ou morte através da orientagdo dos fluxos dos
meios de viver.

A contraposi¢do principal existe, pois, entre os valores e a repro-
dugdo da vida real e material. Na visdo fetichista da vida humana
os valores sdo erigidos em instédncias acima da vida real. Vivem por-
que fazem os homens morrer. Todavia, somente a vida real e sua
reprodugdo tornam possivel a prépria sobrevivéncia dos valores. Em-
bora a vida real ndo seja necessariamente a primeira instincia da
determinagdo dos valores — o fetiche se erige como sua primeira
instdncia — a dltima instdncia dos valores é sempre esta reprodugdo
da vida real.

Nesse contexto da andlise do fetichismo dao-se determinados
conceitos basicos. Podemos mencionar trés desses conceitos bdsicos,
que na teoria econdmica marginalista, na neocldssica e na sociologia
de Max Weber sao profundamente mudados em seu conteddo. Dentro
da anélise do fetichismo, a economia é o ambito da produgdo da
vida material. Disso se extrai um conceito de necessidades, que parte
do fato de que por razbes naturais — as leis naturais — a reprodugdo
da vida material ndo € possivel sem um minimo de bens de consumo
materiais. Esses conceitos implicam, por sua vez, outro conceito de
acdo social, que seria qualquer agdo humana, cuja possibilidade obje-
tiva deriva do fato da colaboragdo de outros. Portanto, qualquer agdo
humana inserida direta ou indiretamente numa divisdo social do
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trabalho, é agdo social. Dado o fato de que ndo existe uma vida
humana sem divisdo do trabalho, qualquer agdo humana é social: o
homem ¢é um ser social. Portanto, a a¢do de um nZo € possivel sem
a agdo correspondente e complementar dos outros. As agdes objetiva-
mente mencionadas ndo podem ser realizadas a ndo ser no marco
desta complementaridade das agbes dos outros. Trata-se de uma engre-
nagem objetiva, delimitante em tltima andlise da possibilidade de
realizar os desejos subjetivos dos individuos.

Os trés conceitos mencionados — economia, necessidades, agédo
social — tém um conteiido objetivo, e portanto, empiricamente cons-
tatdvel. Determinam os limites da possivel orientagdo subjetiva da
acao, mas sem determinar estas mesmas ac¢des. Determinam o que é
objetivamente possivel, sem determinar o que se quer nem o que se
faz efetivamente. Por isso esses trés conceitos sdo independentes da
vontade dos homens. Embora estes queiram, sendo suas relagBes so-
ciais diferentes das descritas nos termos desses conceitos, nio as
podem ter.

Na sociologia de Max Weber, que teve mais impacto na critica
das andlises de Marx, jamais se vai encontrar uma avaliagdo desses
conceitos basicos. Toda critica que Max Weber faz a Marx repousa
antes na mudanga de contetido desses trés conceitos. Portanto Max
Weber jamais faz uma critica das conceitualiza¢des de Marx; o que
ele quer é introduzir na ciéncia social uma nova metodologia, em
relagdo a qual nega cientificidade aos conceitos de Marx. E o feti-
chismo na andlise de Max Weber nasce precisamente dessa rejeigdo
da cientificidade das andlises de Marx. Esta critica de fato jamais se
refere aos conteidos dessas andlises. Além do mais, Max Weber
apenas os conhece; por isso aponta exclusivamente para o método.

O ponto de partida dessa critica é sua conceitualizagdo dos jui-
zos de valor. Dissolve o mundo dos valores analisado por Marx num
grande ndmero de valores quaisquer; e comprova posteriormente que
em nome da andlise cientifica ndo se pode discernir entre um valor
ou outro. A decisdo entre esses valores seria assim uma responsabi-
lidade exclusiva do sujeito, pois em nome da razdo ndo é possivel
discernir entre eles. A ciéncia social pode dizer o que se pode ou o
que se quer, mas ndo o que se deve fazer. Em nome dessa impossi-
bilidade dos juizos de valor, Max Weber critica entdo o ponto de
partida de toda andlise marxista da teoria do valor: a necessidade da
subsisténcia dos produtores como condigao objetiva de seu contributo
a produgdo. Considera-a um juizo de valor:

Isso acontece com a idéia do “socorro & manutencdo” e com muitas
teorias dos canonistas, especialmente de S&o Tomds, em relagaio com

o conceito tipico-ideal empregado hoje com referéncia & “economia ut-
bana” da Idade Média, a que antes aludimos. Isso vale mais ainda
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para o famoso “conceito fundamental” da economia politica: “valor
econdémico”, Desde a escoldstica até a teoria de Marx combina-se aqui
a idéia de algo que vale “objetivamente”, isto €, de um dever ser, com
uma abstragdo extraida do curso empirico de formagdo de pregos. E tal
concep¢do, a saber, que o “valor” das mercadorias deve estar regulado
por determinados principios do “direito natural”, teve — e ainda tem —
incomensurdvel importdncia para o desenvolvimento da cultura, por
certo ndo s6 da Idade Médial.

E sobre esse “deve ser” diz que “uma ciéncia empirica ndo
pode ensinar a ninguém o que deve fazer, mas unicamente o que
pode fazer e, em certas circunstincias, o que quer” 2.

Weber passa por cima da problemética. Marx jamais disse que
o prego deve-se ajustar ao valor. Diz que é forcoso que se ajuste a
ele. Como o valor, na concepgdo de Marx, é a vida dos produtores,
isso significa que necessariamente os pregos se orientam pela neces-
sidade de viver por parte dos produtores. Se ndo o fazem, o produtor
morre de fome e portanto ndo havera produtor. E como a agdo de
cada um dos produtores depende das acbes complementares dos
outros, necessariamente tém de preocupar-se com os precos relativos
que permitem a cada um sua subsisténcia. O mesmo acontece no caso
do salario. Para que o capital viva, tem de viver a for¢a de trabalho.
O saldrio tem de orientar-se assim pela necessidade de subsisténcia
nesse trabalho. Por isso sé é possivel se existir forga de trabalho
excedente, que possa substituir a forca de trabalho que ndo se pode
reproduzir.

Mas nem mesmo na tradi¢io escoldstica — que continua a tra-
digdo aristotélica — o direito natural é um simples “juizo de valor”.
Os escolasticos também sabem que ndo podem viver sem os servigos
complementares dos artesdaos urbanos e dos camponeses. Sabem tam-
bém que tais servigos nao sao possiveis a ndo ser que se conceda sua
subsisténcia fisica. Ndo tém necessidade de realizar nenhum ‘“‘juizo
de valor” para exprimir esta sua necessidade em forma normativa do
direito natural. Sem camponeses ndo hd alimentos, e sem a subsistén-
cia fisica ndo hd camponés. Sem operdrios ndo hd produtos, e sem
sua existéncia fisica ndo h4 operarios.

Efetivamente, Marx estd tao convicto como Weber de que a
ciéncia social ndo pode efetuar “juizos de valor”. Pode falar do que
é necessdrio ou possivel fazer, mas ndo do que se deve fazer. Mas
constatar algo como “objetivamente vélido” ndo implica o minimo
]UIZO de valor. O que Weber faz é atribuir a Marx as oplmoes ne-
cessdrias para poder refutd-lo.

Conseqiientemente, Weber reconstréi os conceitos de economla
de necessidades e de agdo social. Weber substitui as necessidades,
concebidas como emanagdo do ser natural do homem e baseadas na
subsisténcia fisica, por inclina¢Ges e preferéncias subjetivas. Com
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esta substituicdo desaparece qualquer necessidade de discutir as con-
digGes objetivas da possibilidade da a¢do humana. Como a teoria
econdmica neoclassica supde, curiosamente, que o homem possa viver
assim, tenha ou ndo para consumir, escolhe entre viver consumindo
ou sem consumir: somente por isso se pode dissolver o conceito das
necessidades em uma simples preferéncia.

Dissolvido o conceito das necessidades, Weber substitui também
a defini¢do de economia. Em Marx — como nos cldssicos da econo-
mia politica burguesa — a economia € o dmbito da reprodugdo da
vida real. Em Weber a economia é o 4mbito da calculabilidade.

Pretendemos falar aqui de economia em outro sentido € de maneira
exclusiva, De um lado, temos uma necessidade ou um grupo de neces-
sidades e, de outro, segundo apreciagdo do sujeito, um acervo escasso
de meios, sendo esta situacdo causa de um comportamento especifico
que o leva em consideragdo 3.

Embora use a palavra “necessidade”, com ela quer dizer: pre-
feréncia subjetiva e nada mais.

Esta reducdo da realidade econdmica & calculabilidade €, por sua
vez, sua concentragdo na luta do homem contra o homem. Agora,
qualquer agdo € econdmica enquanto houver um “comportamento
especifico” que leve em consideragdo uma relagdo entre preferéncias
e meios “escassos”. A referfncia & vida real e material perde toda a
importéncia:

E convencional, quando se fala de economia, pensar na satisfacdo das
necessidades didrias, ou seja, das chamadas necessidades materiais. De
fato, rogagSes ou missas de réquiem também podem ser objetos da
economia. . . ¢

Frente a esse cédlculo econdmico, o conceito das ‘“preferéncias”
torna completamente irrelevante a diferenga entre a procura de uma
missa e a procura de alimentos. Agora sao declarados arbitrariamente
substituiveis. Com isso a contraposi¢cdo entre valores e reprodugao
da vida real — entre 0 homem e o sdbado — se desvanece. Produz-se
a noite na qual “todos os gatos sdo pardos” e na qual a necessidade
de reprodugdo da vida real, como condi¢do da a¢do humana, se
obscurece.

Com este conceito de economia na mio, Weber refuta, logo a
seguir, as teses de que a economia seja a tltima instincia da vida
social. A prova de Weber é muito simples: mudou o conteido da
palavra economia, e depois sustenta que a economia nio tem tal
forca de determinagdo. Mas Marx nunca disse que o cédlculo econé-
mico da relagdo entre meios escassos e preferéncias subjetivas deter-
mina alguma relagdo social. Weber ndo tem por que comprovar-lhe
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o contrédrio. A tese de Marx é de que a reprodugido da vida material
determina em dltima instincia, e Weber tem muita razdo porque
nem sequer menciona essa problemética.

Outros autores burgueses seguem Max Weber por esse mesmo
caminho: Popper chega a imputar a Marx a tese de que o poder poli-
tico é aquele que tem o dinheiro; e comprova em longas paginas que
isso nao € verdade. Popper aduz o fato indubitivel — que ninguém
jamais negou — de que quem tem o poder politico pode tirar o
dinheiro de seu possuidor 5.

A tudo isso corresponde a redugdo definitiva do conceito de
acdo social a um significado subjetivo:

Por agdo deve-se entender uma conduta humana (quer consista num
fazer externo ou interno, quer num omitit ou permitit), sempre que o
sujeito ou os sujeitos da agdo liguem a ela um sentido subjetivo. A
“agdo social”, portanto, é uma agdo onde o sentido mencionado por
seu sujeito ou sujeitos é referido & conduta de outros, orientando-se para
esta em seu desenvolvimento 6,

As condices objetivas da possibilidade da “agdo” ndo aparecem.
A “acgdo” ndo € vista como uma atividade em tempo e espago com
seus condicionamentos correspondentes, mas unicamente por seu sen-
tido indicado subjetivamente. Todavia, ao ocorrer no espago e no
tempo, a agdo social tem necessariamente seus condicionamentos obje-
tivos correspondentes: 1) ao ocorrer no tempo, a agdo ndo é possivel
a ndo ser enquanto o ator tiver a sua disposigdo, por todo o tempo
que a acdo durar, os meios materiais para viver e os meios materiais
da possibilidade da prépria agdao; 2) ao acontecer no espaco, a agao
se efetua dentro de uma divisdo social do trabalho, e s6 é possivel
na medida em que outros atores a tornem possivel, por suas respecti-
vas agOes complementares. Este tiltimo implica que também eles devam
ter para isso os meios materiais correspondentes.

A liberdade da agdo s6 é possivel no grau em que o sentido
indicado subjetivamente se mantenha no limite dessas condi¢des obje-
tivas de possibilidade. Nao tem sentido algum partir dessas inten-
¢Oes subjetivas para entender a ag@o social. O discernimento entre
agOes factiveis e agbes nao-factiveis nao se pode fazer sendo partindo
dessas condigdes objetivas da possibilidade da acdo; e s6 a partir
desse ponto € possivel um juizo sobre as inteng¢Ges e o sentido subjeti-
vamente indicado.

Todavia, pela redefini¢do das necessidades e da economia, Weber
eximiu-se desta prova principal. Em lugar de uma discussdo séria foge
para uma declaragdo fantasmagdrica. Declara as argumentagGes refe-
rentes a essas condi¢Ges objetivas da possibilidade da agdo social
como simples “juizos de valor”, dos quais ele, como cientista, ndo
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tem por que preocupar-se. Nesse sentido, as denuncia como “racio-
nalidade material”. Pelo contrdrio, chama “racionalidade formal” ao
cilculo da relagdo entre meios escassos e preferéncias subjetivas. De-
clara essa “racionalidade formal” como o tnico objeto possivel da
ciéncia social. Enquanto em Marx a racionalidade econdmica estava
na possibilidade dos produtores de reproduzir sua vida real, a racio-
nalidade econdmica segundo Weber estd na calculabilidade de meios
e fins. As conseqiiéncias sdo claras: depauperamento, desemprego,
subdesenvolvimento e desnutri¢do da natureza — todos os fendmenos
da falha da reprodugdo da vida real — deixam de ter importincia
econdmica e ndo formam nenhum elemento de juizo quanto a racio-
nalidade econdmica.

A negativa a discussdo das condigdes objetivas da possibilidade
da agdo social permite a Weber visualizar agora o grande ndmero de
decisdes humanas na sociedade como um grande monte de aconteci-
mentos; tais acontecimentos s6 tém importincia para os individuos
que tomam tais decisdes. A realidade social se converte numa grande
selva virgem na qual o sujeito se move sem bdssola alguma. De fato,
perde a empiria e a substitui por simples pontos de vista. O ordena-
mento da totalidade social sob um ponto de vista determinado, como
o efetua Marx, agora Weber o substitui pelo relativismo do conheci-
mento de uma parte de uma imensa corrente cadtica dos aconteci-
mentos. Valores supremos sdo agora valores subjetivos, que entram
em choque irremediavelmente e sem discernimento racional com os
valores supremos de outros:

A luz que brota daquelas idéias de valor supremas cai sobre uma par-
te finita, sempre cambiante, na imensa corrente cadtica dos aconteci-
mentos, que flui ao longo do tempo 7.

Qualquer conhecimento conceitual da realidade infinita pela mente hu-
mana finita descansa no pressuposto de que somente uma parte finita
dessa realidade constitui o objeto da investigagdo cientifica, parte que
deve ser a tnica “essencial” no sentido de que “merega ser conhecida” 8.

O decisivo € sua insisténcia na parte da realidade, ou seja, de.
um setor dela. Nem a metodologia de Marx pode conhecer a reali-
dade infinita em sua totalidade. Mas pode-se conseguir, por abstra-
¢do, um ordenamento dessa totalidade de fendmenos que permita
julgar sobre a totalidade deles, sem conhecer cada um deles. Todavia,
quando Max Weber declara setores da realidade como os tnicos acessi-
veis a andlise, estabelece a rentincia ao ordenamento da totalidade dos
fendmenos. Agora os vé& como essa “imensa cotrente cadtica de acon-
tecimentos”. A “realidade infinita” converte-se assim para ele num
grande objeto de piedade:

A cotrente do acontecer incomensurdvel flui de maneira incessante para
a eternidade. Sempre de novo e de diferentes maneiras se configuram
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os problemas culturais que movem os homens, e com isso se mantém
flutuante o circulo daquilo que, para nés, apresenta sentido e signi-
ficagdo entre o fluxo permanente do individual, e que se converte em
“individuo histérico”... Os pontos de partida das ciéncias da cultura
se projetam, por isso, em diregdo ao mais remoto futuro, enquanto um
intumescimento da vida intelectual ao estilo chinés ndo incapacitar a
humanidade de levantar novas interrogagSes a corrente eternamente
inesgotdvel da vida®.

Frente a essa “imensa corrente caltica dos acontecimentos” que
“flui de maneira incessante para a eternidade” e que forma uma
“corrente eternamente inesgotdvel da vida”, o homem sé pode calar e
ficar em siléncio. Respeitando-a em sua eternidade “eternamente”, o
‘homem pode olhar assombrado parte dessa imensa realidade ao esco-
lher estas partes segundo seus valores supremos respectivos. Mas
nunca pode pretender domind-la. Ajoelhando-se diante desse tremendo
“acontecer”, descobre os deuses aos quais adora. Ele os escolhe e
escolhe a0 mesmo tempo seus valores supremos. Mas assim como néo
pode pretender dominar essa “eternidade das eternidades”, essa cor-
rente “eternamente inesgotdvel da vida”, o homem também ndo deve
e ndo pode buscar o “deus tGnico” que a oriente.

Dessa maneira Weber substitui a anilise do fetichismo de Marx
pela prédica da adoragdo ao fetiche:

O velho Mill, cuja filosofia ndo quero louvar por isso, diz em
certa ocasido, e nesse ponto sem ddvida tem razdo, que quando se
parte da pura empiria, desemboca-se no politeismo. Trata-se de uma
formulagdo ndo correta e que dd impressdo de paradoxo, mas con-
tém um grdo de verdade '°.

Weber fala de uma “luta que travam entre si os deuses das
diferentes ordens de valores” 11,

Essa luta das ordens e dos valores é levada avante como uma
luta entre os deuses:

Sdo diferentes deuses que entre si combatem, e para sempre. Acon-
tece o mesmo que acontecia no mundo antigo, quando este ainda ndo
tinha saido do encanto dos seus deuses e demdnios, embora em outro
sentido: assim como o heleno oferecia sacrificio primeiro a Afrodite e
depois a Apolo, e, sobretudo, a cada um dos deuses de sua prépria ci-
dade, assim sucede hoje, embora de forma decantada e desprovida da
plastica mitica, mas imanentemente verdadeira do comportamento 12.

Segundo Weber, hd um mundo de deuses por trds das ordens e
valores aos quais, na op¢do por um ou outro valor, se presta um
servigo religioso, embora seja de forma secularizada. Por milhares de
anos o cristianismo lutou contra este mundo politeista — e hoje
perdeu a luta.

O grandioso racionalismo de um modo de viver ético e metddico, que
ressoa no fundo de toda profecia religiosa, destronou aquele politeismo
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a favor do *dnico necessdrio”, mas depois, enfrentando as realidades
da vida interna e externa, viu-se obrigado a esses compromissos e re-
lativizagbes que conhecemos pela histéria do cristianismo 3.

Essa tradi¢do do milénio terminou:

O destino de nossa cultura é, contudo, o de voltar a tomar consciéncia
clara dessa situagdo que tinhamos deixado de perceber, cegos durante
todo um milénio pela orientagdo exclusiva (ou que se pretendia exclusi-
va) de nossa conduta em fun¢do do pathos grandioso da ética crista 14,

Esta superagdo do cristianismo pelo novo politeismo de Weber
dirige-se contra uma tradi¢do que vé num sé bloco: cristianismo, ilu-
minismo, marxismo. Weber usa a palavra cristianismo como nome
genérico para os trés, e dessa maneira assume um denominador
comum que Nietzsche jd lhes havia dado.

O milénio passou, de novo soltou-se a besta:

Os numerosos deuses antigos, desmitificados e convertidos em poderes
impessoais, saem de suas tumbas, querem dominar nossas vidas e reco-
megam entre eles sua eterna luta 15.

Estes deuses antigos, que hoje saem de suas tumbas, e que nos
querem dominar, sdo hoje poderes impessoais, portanto, criagdes do
homem cujos vaivéns este ndo pode dominar, e que portanto o do-
minam. E o que Marx chama de fetiche. Mas Weber declara o fato
como um fato ndo acessivel a ciéncia social:

Sobre estes deuses e sua eterna luta decide o destino, nfo uma ‘“ciéncia”.
A dnica coisa que se pode compreender é que coisa € o divino numa ou
noutra ordem, ou para uma outra ordem. Aqui se encerra tudo o que
um professor pode dizer na céitedra sobre o assunto, o que nao signi-
fica, evidentemente, que nisso esteja concluido o problema vital. Pode-
res muito diferentes do que os das cdtedras universitdrias sdo os que tém
a palavra aqui 18.

E quanto a uma possivel agdo visando enviar esses deuses anti-
gos de voltas s suas tumbas, diz: “Debilidade € a incapacidade de
olhar de frente o rosto severo do destino de nosso tempo” 17.

Sobre aqueles cientistas, ao contrdrio, que ndo querem receber
os antigos deuses saidos de suas tumbas como o rosto severo do des-
tino de nosso tempo, afirma:

Seria ainda mais arriscado se deixasse cada professor universitirio de-
cidir se se comportard ou ndo na aula como caudilho... O professor
que se sente chamado a ser conselheiro da juventude e que goza da
confianga dela pode realizar seu trabalho em contato pessoal de homem
para homem 18.
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O resultado € evidente, mas ridiculo nos préprios termos de
Weber: ndo ha ddvida de que o cientista pode, em nome da ciéncia
como Weber o faz aqui, chamar a render culto aos antigos deuses
que safram de suas tumbas; mas jamais pode rejeitar tal culto em
nome da ciéncia, Assim termina da mesma forma como ji se viu em
Hayek: no chamamento 3 humildade e na rejeicdo da hibris. Mas
seu argumento tem uma nota especial: a hibris, ou a rebelido contra
esses deuses, seria voltar a este ‘“‘Gnico necessdrio” do cristianismo;
esta é a propria ldgica de Nietzsche.

Com relagdo ao “grandioso racionalismo”, em cujo conceito ele
inclui o cristianismo, o iluminismo e o marxismo, e que tentou
ordenar o mundo pelo homem, diz que “hoje, contudo, vivemos com
relagdo a religido, uma ‘vida cotidiana’ ™ 19,

Seja ou ndo casualidade, a descricdo de Weber da vida coti-
diana da religido e a de Marx da “religiao da vida cotidiana” 2° coin-
cidem ndo sé nas palavras, mas também no seu significado. Marx, de-
pois de chamar férmula trinitdria & expressdo dessa religidgo na vida
didria, acrescenta:

Por isso é também perfeitamente 16gico que a economia vulgar, que nao
é mais do que uma tradugdo diditica, mais ou menos doutrinal, das
lutas didrias que abrigam os agentes da produgio, e que pde nelas uma
certa ordem inteligivel, veja nesta trindade, em que toda a concatena-
cdo interna parece desconjuntada, a base natural e subtraida a toda di-
vida de sua jactanciosa superficialidade. Essa férmula responde, além
disso, ao interesse das classes dominantes, pois proclama e eleva a dog-
ma a necessidade natural e a eterna legitimidade de suas fontes de
rendas 21,

Ao transformar a trindade num sem-nimero de deuses, como o
faz Weber, surge sua vida cotidiana da religido. Nesta, os deuses
lutam sem que haja hierarquia-entre si. E como os deuses estdo por
tras dos valores e das ordens em referéncia as quais os homens
lutam, e sendo a luta dos deuses a miragem mencionada, Weber vé
a solugdo na declaragdo da igualdade dos deuses, a qual agora institui
a igualdade dos homens:

Segundo sua postura bdsica do ponto de vista do individuo, segue-se
que um é o diabo e o outro o deus, ¢ o individuo tem de decidir

o que é o deus e o que é o diabo. E isso acontece em todas as ordens
da vida 22,

O que para um é o deus e para outro é o diabo € um sé objeto.
E sendo todos os objetos deus e diabo ao mesmo tempo, todos sio
iguais. Mas os homens se distinguem. Aquele que v€ num objeto o
deus, distingue-se daquele que vé& nesse objeto o diabo. Mas isso é
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assunto de sua subjetividade; a ciéncia, ao contrdrio, reconhece os
deuses como iguais. Por qué?

A resposta de Weber é apenas insinuada e ndo muijto bem
elaborada.

Também os cristdos primitivos sabiam muito bem que o mundo € re-
gido pelos demoénios e que quem se mete em politica, ou seja, quem
chega a utilizar como meios o poder e a forga, fez um pacto com o
diabo, de modo que ji ndo é certo que em sua atividade o bem sé
produza o bem e o mal s6 produza o mal, pois freqiientemente aconte-
ce o contrério 23,

Parece que Weber quer dizer que qualquer tentativa de mandar
esses deuses de volta as suas tumbas estd condenada a ressuscitd-los.
Os deuses ¢ demonios regem o mundo, ¢ sendo isso um fato, nio
hé rebelido possivel. Pelo contrario, a rebelido torna as coisas piores.
Desde o cristianismo até o marxismo tentou-se isso, mas a boa inten-
¢ao ndo salva dos maus resultados. Weber desembocaria, pois, num
resultado parecido com aquele de Popper. Mandar os deuses antigos
de volta as suas tumbas seria fazer o céu na terra. Todavia, quem
trata de fazer o céu na terra transforma a terra num inferno. Disso
Weber concluiria pela impossibilidade de rebelido milenar e se deci-
diria a reconhecé-los e a render-lhes culto. Tal interpretacao pode
também tornar compreensivel o fato de que Weber se sente com
legitimidade cientifica para apelar ao culto desses deuses e para negar
o culto a outros em nome da ciéncia, rebelando-se contra eles.

Embora evidentemente a andlise de Weber seja muito mais sim-
plista e muito menos matizada do que aquela de Marx os dois che-
gam a um ponto de encontro, interpretando-o em termos diferentes.
Trata-se daquela andlise do reino da liberdade que Marx faz quando
situa o possivel reino da liberdade fora e além do reino da necessi-
dade, e seu conseqiiente resultado, que o reino da liberdade em sua
plenitude, encontra-se fora do alcance da praxis humana. Weber
inclui nesse mesmo fato algo mais, isto é, a inevitabilidade de pro-
dugdo mercantil a partir do reino da necessidade. E como exclui da
discussdo a possibilidade das relagdes mercantis de tipo socialista, ele
chega ao resultado de que o capitalismo ¢ o limite intransponivel
da histéria humana. Dai sua insisténcia na ética da responsabilidade
(Verantwortungsethik), que deve-se tornar responsivel pelos resulta-
dos da acdo e ndo somente por suas boas intengdes, em contraposi¢do
com a ética da convicgdo (Gesinnungsethik), que se satisfaz com sua
boa inten¢do sem se preocupar com os resultados da acdo. Com base
nisso Weber apela ao culto dos deuses, que é o culto e a livre ag8o
daquilo que Weber chama os poderes impessoais e que Marx chama

o fetiche.
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Na andlise das relagdes mercantis como elemento imprescindivel
de qualquer economia futura, Weber tinha razdo. Um ordenamento
a ni3o ser apoiando-se nas relagdes mercantis. Os paises socialistas
do reino da necessidade — do processo de produgdo — ndo é possivel
aprenderam isso por um caminho doloroso. Mas apesar disso pode
ser conseguido. Contudo, o que na andlise de Weber se mostrou
equivocado era o mais importante, ou seja, o apelo ao culto de deuses
e demodnios, dos poderes impessoais.

O erro estd em sua percepgdo do politeismo como um céu de
deuses iguais entre si, cuja falta de harmonia entre iguais parece no
fundo uma grande harmonia: “O politeismo helénico sacrificava tanto
a Afrodite como a Hera, a Apolo como a Dionisio, e sabia muito
bem que ndo era raro o conflito entre estes deuses™ 24,

Com clareza sempre maior no politeismo romano, entre os muitos
deuses havia um, o qual na verdade era o que estava em questdo e
cuja declaragdo como deus dependia da conservagdo desse grande
céu dos deuses. Este deus era o tnico real entre todos e era o im-
perador. O poder terreno do imperador tinha a sua legitimidade em
sua deificagdo, e sua deificagdo ndo era nem pensdvel a ndo ser
dentro de um céu politeista. Forgosamente, o imperador tinha de
defender todos os deuses para poder ser ele mesmo um deus. O
choque do poder com o cristianismo se produziu por isso. Negando
o céu dos deuses, implicitamente, o cristianismo negava a deificagdo
do imperador. E o imperador defendeu frente a eles todo o ciclo
politeista de entdo, sabendo muito bem que ele era o tnico deus real
entre todos. E forgosamente os cristdos tinham de opor, a este tinico e
falso deus escondido no céu dos deuses, seu deus como o unico
verdadeiro.

Por trds do novo céu politeista de Weber também existe um sé
deus, que é o Unico real entre os muitos € que manda nos outros.
Pelo menos esse € o resultado da andlise do fetiche. E na préxis subse-
qiiente procura-se destitui-lo.

O fato de que Weber declare ndo vidvel tal prixis resulta de
sua identificagdo da inevitabilidade das relagbes mercantis para qual-
quer economia futura com as declarages capitalistas de produgdo.
Por isso sua tese do pacto inevitdvel com o diabo. E desse pacto
resulta, segundo Weber, que j4 ndo é certo que “o bem sé produza
o bem, e o mal s6 produza o mal, pois freqiientemente acontece o
contririo”. O famoso pacto com o diabo, que Weber deve ter em
mente, é o pacto de Fausto com Mefistéfeles. Ja vimos a referéncia
que Marx faz a esse pacto do qual surge: “No principio era a agdo”.
Também em Marx deriva-se desse pacto a inversdo do bem e do mal,
e surgem aqueles poderes impessoais aos quais o homem presta culto
e que, em tdltima andlise, se levantam contra ele para destrui-lo. Mas
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Weber exclui essa perspectiva do levante desses deuses contra o ho-
mem e os considera antes como seres pacificos.

Weber exprime este suposto pacifismo dizendo que o bem pode
produzir o mal, assim como o mal pode produzir o bem. Uma har-
monia perfeita. Todos sabem, além disso, que quem busca o bem
mui:as vezes produz o mal. Mas o inverso ndo se conhece. Quem
busca o mal também o encontra, e nada mais. Weber refere-se nesse
contexto a Nietzsche. Mas Nietzsche também ndo diz que aquele que
busca o mal encontra o bem. E dd antes o nome de “bem” ao mal.
Como diz Reinhold Schneider:

Eu ndo digo que quem busca o bem também o encontr:. Mas quem
busca o mal certamente o encontra... ninguém pesca em &4guas turvas
pelo ndo sem é€xito; sempre estd a sua disposicdo, se alguém o quiser 25.

E o mundo ndo € tdo redondo para que o bemn produza o mal,
e o mal produza o bem. A feliz culpa ndo é daquele que busca o
mal, mas daquele que busca o bem proibido ou inatingivel. A essa
culpa corresponde a salvag@o.

Isso também é assim no Fausto. Mefistéfeles, o mentiroso, é
aquele que sustenta ser parte do poder mau que sempre cria o bem.
Mas é a boa intengdo de Fausto que, apesar de todos os horrores que
origina, leva por fim o pais, que Fausto governa, a um estado feliz;
e faz com que a mé intengdo de Mefistéfeles termine num bom
resultado. Mas sem a boa intencdo de Fausto, que aspirou ao im-
possivel e que quanto ao impossivel fracassou, o bom resultado da
perseguicdo do mal por parte de Mefistéfeles ndo se haveria produzido.

B. O fetichismo feliz de Milton Friedman

A liberdade de assassinar o préprio vizinho. Falta de fé na liber-
dade. A liberdade nao anda contando cabecas. O sujeito-carteira: a
interioridade do homem como mercado. Os filhos sdo um produto
conjunto. A escravidio é uma imperfeicio do mercado. Homo ho-
mini lupus. A miquina é a amiga do homem, A liberdade é uma
jaula. .. e as vezes um quartel. O servico doméstico é uma indis-
tria muito mais importante do que a indiistria de telégrafos ou
telefones. A teoria da produtividade marginal. As diferencas
fundamentais entre os homens decidem-se por conflito. A discri-
minaciio racial é problema de gostos: por que ndo oferecer & vizi-
nhanca um dependente branco em vez de um negro? Um pro-
grama econdmico que se iguala a uma guerra atémica. Sobre o
mal-estar que dd ao ver os pobres. A caridade, que nio é a de
Sdo Vicente. Os receptadores de subsidios para pobres nio deve-
riam ter direito a voto.

Max Weber realiza uma inversdo completa da anilise do feti-
chismo de Marx. Denuncia essa negativa de Marx ao fetiche como o
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grande desvio humano, ou seja, um desvio tanto do cristianismo como
do liberalismo e do marxismo. Embora no centro de interesse de Marx
Weber esteja a critica do marxismo, nd3o pode efetuar essa critica a
ndo ser implicando nela também o cristianismo e o liberalismo. Isso
pelo simples fato de que o pensamento de Marx efetivamente sinte-
tiza esses pensamentos anteriores. O ‘““Unico necessdrio”, que Max
Weber denuncia tanto como desvio humano, encontra-o forgosamente
no marxismo, e também no liberalismo e no cristianismo.

Essa inversdo da critica do fetichismo de Marx é uma confron-
tacio com todo o racionalismo, que substitui por meras racionali-
zagdes de situacOes parciais. Nesses termos, interpreta a teoria eco-
nbémica marginalista e neo-escoldstica de seu tempo, traduzindo seus
conceitos econdmicos em conceitos sociolégicos da agdo social. O irra-
cionalismo no qual desemboca é mais radical do que essa teoria eco-
ndmica, a qual ainda mantém um conceito de equilibrio geral da
economia; neste equilibrio continua presente a tradigdo racidhalista
anterior. Ultimamente, a teoria econdmica da escola de Chicago rom-
pe com esses restos racionalistas no pensamento econdmico. Embora
Max Weber tenha chegado a seu conceito da agdo social a partir da
teoria neocléssica, esse conceito ndo coincide com as teorias correspon-
dentes. A correspondéncia entre esse conceito de agdo social e a teoria
econdmica produz-se agora no caso da escola de Chicago. Aparece
agora uma ciéncia social homogénea que coincide em sua negativa
com qualquer posicdo racionalista de toda indole. Mas ndo fica na
pura negativa. Declara agora essas posi¢Ges racionalistas como posi-
¢Oes “utdpicas” e se transforma num irracionalismo anti-utépico, que
agora se torna agressivo frente a tradi¢do racionalista anterior. Na
forma de cientificismo moderno — baseado sobretudo no pensamento
de K. R. Popper — varre todo antecedente racionalista do pensa-
mento moderno. Mas, como quase todos os antecedentes do pensa-
mento moderno sdo racionalistas, varre toda a histéria. Popper entra
na arena da filosofia, que ele considera como uma espécie de boxring,
como um novo Cassius Clay — eu sou o maior — e declara nula toda
tradi¢do milenar desde Platdo e Aristdteles, a escoldstica até o idea-
lismo alem#o e Marx. S tira as conclusGes agressivas do pensamento
que ja em Max Weber estava expresso. A anti-utopia torna-se agressi-
va e declara fora da realidade cientifica toda a tradi¢ao da ciéncia.

No plano da teoria econdmica, essa posigdo foi levada a cabo
primeiro por F. A. Hayek; e posteriormente, com um cinismo ini-
gualavel, por Milton Friedman. Assim muda a problemaética da andlise
do fetichismo. Em Marx era a anélise de uma postura cléssica facio-
nalista, e a fetichizagdo consistia na irracionalidade de fundg desse
racionalismo ideologizado. Nesses pensadores atuais a postura racio-

2

nalista desapareceu por completo, e 0 que aparece é um irracionalis-
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mo aberto e agressivo. Sustenta ser um racionalismo “verdadeiro” ou
racionalismo “critico”, mas ja ndo faz mais do que racionaliza¢des de
situagbes parciais, declarando seu inimigo mortal qualquer postura
racional frente a sociedade como um todo. Com profunda compreen-
sdo desse fato, Popper define seu “racionalismo critico” como uma
“chave para o controle dos demdnios”, como um exorcismo. O pen-
samento econdmico adequado a essas posigbes consiste na rendncia
definitiva ao conceito de equilibrio econémico geral. Na teoria eco-
ndmica de Friedman pode-se estudar de que forma essa rentincia é
tentada. Surgem posigdes que Marx ainda ndo conhereu, a ndo ser
em formas abstrusas como na filosofia de Max Stirner.

A teoria do fetichismo de Marx dirige-se & economia politica
cldssica predominantemente. A teoria econdmica neocldssica estava
nascendo e ainda nfo era possivel avalid-la em todo o seu alcance.
Além disso, em boa parte a prdpria critica da economia politica de
Marx foi feita antes da mudanga operada na teoria econdémica. Essa
teoria econdmica distinguiu-se da economia politica classica, especial-
mente num aspecto basico. Trata-se do conceito de sujeito econdmico.
O sujeito da economia politica cldssica é um sujeito com determina-
das necessidades, que devem ser satisfeitas para que ele possa viver.
A economia politica cldssica parte, portanto, da necessidade de viver
que o homem tem. A condigdo prévia disso € o respeito por seus
direitos humanos no sentido mais formal — o respeito a4 vida — e a
economia é 0 dmbito no qual este sujeito consegue seus meios para
viver. Por isso definem a economia como a atividade do homem, que
permite conseguir os meios para viver uma vida garantida pelos di-
reitos humanos. Sob esse ponto de vista, esses direitos humanos nao
resultam de nenhum “juizo de valor” subjetivo, pois sao condigBes
de vida das quais derivam os juizos de valor. Disso jamais deriva algo
parecido a um direito positivo aos meios de vida. Além disso, sabem
muito bem, como o demonstra sua teoria da populagdo, que a indds-
tria capitalista levou a cabo um assassinio em massa da classe oper4-
ria. Esse assassinio durou geragSes. Com finura caracteristica, Popper
sustenta que esse processo ndo era comum a todo capitalismo, “mas
somente ao de sua infincia” 26. Mas na verdade, s6 mudou espacial-
mente para os paises do Terceiro Mundo. Marx se encontra, pois,
com uma economia politica que — embora muito hipocritamente —
afirma a vida do homem como sua meta; e sua teoria do fetichismo
mostra, efetivamente, que por tras dessa roupagem de vida estd afir-
mando toda uma filosofia da morte.

A teoria econdmica neocldssica rompeu com essa tradigdo e
comegou progressivamente a minar o conceito do sujeito econdmico
e a transformd-lo. Substitui o sujeito necessitado por um sujeito com
finalidades arbitrarias e assim muda a defini¢do da economia. Este
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jd ndo é o lugar onde o homem trabalha para satisfazer as suas
necessidades, mas é agora um processo de eleigdes e cilculos que se
efetuam para conseguir suas finalidades. As finalidades substituiram
as necessidades; isso implicou numa mudanga radical no conceito da
racionalidade econdmica.

Do ponto de vista da economia politica cldssica, 0 depaupera-
mento ¢ a miséria da classe operdria sdo evidentemente uma irracio-
nalidade econdmica, embora se sustente que é inevitdvel. Do ponto
de vista da teoria econdmica neocldssica ndo o é. Seu problema € a
eleigdo econdmica. Que o capital tenha a sua reposigdo, é algo que
sem ddvida esta ciéncia pode afirmar. A reposigdo do capital é exi-
géncia da racionalidade econ6mica. Mas a reposicao da forca de
trabalho ndo o é. Quanto & vida humana, essa racionalidade econd-
mica n3o se ocupa dela.

Somente através de um longo processo a teoria econdmica chega
a afirmagdo nitida desse desprezo pela vida humana.

E antes a teoria econdmica de Chicago, especialmente a de
Friedman, que tira essa conseqiiéncia explicitamente. Transforma a
teoria liberal do direito natural em forma dnica:

Nio é muito dificil obter uma unanimidade quase absoluta sobre a
proposi¢do de que se deve sacrificar a liberdade que um homem tem
de assassinar seu vizinho, para preservar a liberdade de outro de vi-
ver 27,

Concebe duas liberdades basicas: a liberdade de assassinar e a
liberdade de viver. Também hd uma “proposi¢do” de sacrificar a
liberdade de assassinar para preservar a liberdade de viver, e a deci-
sao de sacrificar o direito de assassinar é um resultado dos gostos e
preferéncias.

A diferenga com a tradicao liberal consiste no fato de que
Friedman ndo concebe um conflito entre a liberdade humana e o
assassinato, € nao é o exercicio da liberdade que estd em conflito
com o assassinato.

Mas o sacrificio da liberdade de assassinar ndo € total, mas
apenas o necessirio para estabelecer uma relagdo social baseada em

contratos de compra e venda:

O requisito bdsico é a manutengdo da lei e da ordem, para impedir que
um individuo use a for¢a fisica sobre outro individuo e para fazer cum-
prir as obrigages contraidas voluntariamente, dando sentido dessa ma-
neira 4 palavra “privado” 28,

Renuncia-se, pois, & liberdade de assassinar exclusivamente na
medida em que implica a aplicagdo da forga fisica. A liberdade de
viver é complementar a isso.
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Se se renuncia a forga fisica, ha liberdade. Essa liberdade ndo é
a imposi¢do da liberdade de viver sobre a liberdade de assassinar,
mas o livre exercicio da liberdade de assassinar, a qual sacrificou a
aplicagdo da forga fisica e a liberdade de viver. A liberdade se con-
verte numa luta de morte sem a aplicagdo da forca fisica. Dai deri-
vam os valores:

Assim é que hd dois grupos de valores aos quais a liberdade d4 impor-
tdncia: os valores que se referem as relagSes entre as pessoas, que é a
situagdo em que se dé importincia primordial a liberdade, e os valores

.

que se referem ao individuo no exercicio de sua liberdade, que é o
dominio da ética e filosofia individuais 2°.

A ética e a filosofia, segundo Friedman, nada tém que ver com
o primeiro tipo de valores instalados precisamente pelas relagdes de
producdo, pois se preocupam com o exercicio da liberdade; e isso
se refere apenas as decisdes de compra, como por exemplo a cor das
gravatas compradas. A instalagdo das relagdes de produgdo, ao con-
trario, ¢ um ato de fé na prépria liberdade:

Na realidade, a causa principal das obje¢des & livre economia é preci-
mente o fato de que realiza tdo bem suas fungdes. D4 as pessoas o que
realmente quer, e ndo o que um grupo determinado pensa que deveria
querer. No fundo de todas as objegdes contra o livre mercado hi uma
falta de fé na liberdade humana 2°,

O fato de que falte fé para poder ver o bom funcionamento do
mercado ndo preocupa. Se alguém tem um carro e este funciona bem,
nunca se queixa; mas queixa-se quando em algum sentido funciona
mal. Isso nada tem que ver com a fé. Todavia, somente na fé se
descobre o bom funcionamento do mercado. Mas onde falta fé, os
que nunca a tem podem aduzir razOes. Lutam, portanto, Deus e o
diabo.

Como é uma questdo de fé, as opiniGes das pessoas e das
maiorias n3o tém nada que ver com isso.

Aquele que cré na liberdade ndo anda contando cabegas 31.
Adotar as decisSes da maioria é uma solugdo pritica e ndo um prin-
cipio bdsico32.

Sobretudo as maiorias nada tém que ver com decises sérias:

As diferengas fundamentais quanto a valores béasicos, nunca ou quase
nunca podem ser resolvidas nas urnas; em dltima andlise, s6 podem
ser decididas, embora n3o resolvidas, mediante um conflito. As guerras
religiosas e civis da histria sdo um testemunho sangrento dessa afir-
magao 33,
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O resultado é este: para chegar a liberdade, renuncia-se & apli-
cacdo da forga fisica no exercicio da liberdade de assassinar. No
caso de falta de fé na liberdade, torna-se a recorrer a uma forga
fisica para chegar a decisdo. A liberdade deve ser assegurada indepen-
dentemente da vontade das pessoas ou das maiorias. A liberdade de
assassinar se transforma, portanto, no ponto central de sua argumen-
tagao.

Friedman toma essa posi¢do basica como ponto de partida para
a discussdo do sujeito econémico e o resultado do processo de pro-
dugdo. Mas em vez de explicar esses objetivos, constr6i fantasmas em
torno deles.

O .conceito que Friedman tem do sujeito econdmico pode ser
explicado a partir da seguinte descricio da oferta de trabalho:

A oferta de trabalho a curto prazo para todos os usos é perfeitamente
inelastica: a oferta de trabalho disponivel diariamente, se prescindirmos

das correcles pelas diferentes qualidades de trabalho, é igual a 24 horas
multiplicadas pelo nimero de pessoas 34.

Nem nos piores tempos do capitalismo a oferta de trabalho foi
de vinte e quatro horas, porque isso é fisiologicamente impossivel.
Mas o que Friedman quer dizer ndo € que o homem dispde de vinte
e quatro horas por dia. O que ele quer dizer é que o homem se
oferece a si mesmo vinte e quatro horas por dia, e este mesmo homem
se compra essas horas diariamente a si mesmo. A interioridade do
homem transformou-se num mercado no qual o homem estabelece
relagdes mercantis entre dois sujeitos internos, os quais em ultima
andlise nada tém que ver um com o outro. Um destes sujeitos é dina-
mico e efetua decisGes. Friedman chama-o a carteira, e efetivamente
¢ a interiorizagdo, por parte do sujeito, de sua carteira de dinheiro.
Esse sujeito-carteira compra do outro sujeito, que tem preferéncias,
suas vinte ¢ quatro horas por dia e as distribui entre as preferéncias
segundo a intensidade relativa destas. Dessa.forma o sujeito das pre-
feréncias oferece ao sujeito-carteira vinte e quatro horas e recebe do
sujeito-carteira o que corresponde a elas. Mas como o sujeito-carteira
ndo tem nada por si mesmo, a ndo ser sua iniciativa privada, vende
uma parte dessas vinte e quatro horas no mercado. Com isso recebe um
saldrio que agora usa para comprar as horas de 6cio nao trabalhadas;
e devolve-as ao sujeito das preferéncias com algo adicional, que sao
os bens de consumo que o sujeito das preferéncias consome durante
as vinte e quatro horas do dia. ;

Dessa forma, o sujeito-carteira é intermedidrio entre dois mer-
cados. Um interior, no qual negocia com o sujeito das preferéncias;
e outro exterior, no qual negocia com outros sujeitos-carteira, para
combinar fatores de produgio.
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O sujeito das preferéncias é aquele que trabalha e consome.
Mas ndo é mais do que um mapa de curvas de preferéncias, no
qual o sujeito-carteira toma as suas decisdes. O sujeito-carteira nio
tem preferéncias, ndo é nada mais do que a interiorizagdo de sua
carteira de dinheiro ou taldo de cheques, provido de um pequeno
computador,

Se agora o sujeito das preferéncias quer dormir, o sujeito-car-
teira faz diversos célculos. Compra o 6cio necessirio para as oito
horas de sono. O prego das horas é a quantia que o sujeito das pre-
feréncias teria ganho no caso de trabalhi-las. Além disso, tem de
comprar a cama, pagar o aluguel etc., para o tempo do sono. Com
a quantia — ndo recebida — das oito horas de sono, o sujeito-
-carteira paga agora o empregador — nio existente, que também ndo
pagou — essas horas de trabalho e assim pode dar ao sujeito das
preferéncias a permissdo de oito horas de sono. Cama, aluguel etc.,
paga-os o saldrio recebido no mercado exterior.

Evidentemente, prescindindo desse fantasma, tudo € sempre
igual como se pensou: o sujeito vende horas de trabalho, ¢ com o
saldrio correspondente compra bens de consumo. Todavia, a criagdo
do fantasma tem um objetivo. Isso pode ser estudado melhor com
a teoria da populacdo de Friedman. Desenvolve-a como uma teoria
da “producdo de seres humanos como uma deliberada eleicdo eco-
némica, determinada por uma comparagdo de rendimentos e custos’?®.

O sujeito das prefeténcias comunica ao sujeito-carteira o fato
de que quer ter um filho. O sujeito-carteira classifica em seguida o
tipo de bem que ¢ um filho:

Desse ponto de vista, deve-se admitir que os filhos desempenham um
duplo papel: s um bem de consumo, um modo de gastar a renda
para adquirir satisfagSes, uma alternativa para a compra de carros ou
servico doméstico ou outros bens; sio ao mesmo tempo um bem de
capital produzido por uma atividade econémica, uma alternativa para a
producdo de maquinas, edificios ou outras coisas €.

O sujeito-carteira sabe portanto que se trata de um produto con-
junto. Ndo um produto de dois — é perfeitamente assexual — visto
que o filho € dois produtos em um.

O fato de que os filhos sejam, nesse sentido, um produto conjunto,
significa que se deve combinar os dois tipos de consideragdes: os ren-
dimentos provenientes dos filhos como bens de capital podem se con-
siderar como uma redugio de seus custos como bens de consumo 3.
Visto como um bem de consumo, a quantidade produzida serd deter-
minada pelo custo relativo dos filhos, comparado com os outros bens
de consumo, a renda disponivel para todos os usos, gostos e preferén-
cias dos individuos em questdo 38.
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Visto com um bem de capital, a quantidade produzida serd determinada
pelos rendimentos que se esperam dele, em comparagdo com os bens de
capital, e pelo custo relativo de produzir este ou outros bens de capital
alternativos 39,

Ele esqueceu de contabilizar os gastos com o psiquiatra neces-
sdrios para um filho produzido assim.

Com essa teoria na mao, pode-se entender muito bem a mi-
gragdo do campo para a cidade:

. as dreas rurais tém uma vantagem comparativa para a produgdao de
capital humano como também para a produgdo de alimentos; pois a
populagdo das zonas rurais se dedica, por assim dizer, a duas indis-
trias que se exercem conjuntamente — a produgio de alimentos e a de
capital humano — e mantém exportagdes de ambos para a cidade #°

E nao se pode deixar de mencionar a desvantagem relativa do
capital humano em relagdo ao capital ndo-humano:

Uma importante diferenca entre este e outros bens de capital estd no
grau em que a pessoa que faz o investimento de capital inicial possa-se
apoderar dos rendimentos da mesma 41,

Dessa forma, a falta de escraviddo aumenta o risco do investi-
mento em pessoas humanas.

De novo, trata-se de um fantasma. Para entender o fato de que a
prépria procriagdo de filhos encontra limites econdmicos ndo é ne-
cessiria uma tal construgdo do filho como bem de comsumo ou de
capital. Ndo acrescenta nada de novo aquilo que ji se sabe, se se
afirma que tal limite econdmico existe. O outro € estrutura fantas-
magdrica. Como tal € perfeitamente tautolégica. O que todo mundo
jé sabia, agora € expresso do ponto de vista do sujeito-carteira. Que
os pais desfrutem de seu filho, e que este depois os ajude — e as
vezes nao; ¢ também o fato de que os filhos originem custos, que
podem ser altos com relagdo & receita; tudo isso é perfeitamente
explicdvel sem transformar a decisdo num célculo e considera-la
assim.

E preciso saber por que se trata de transformar todos os pro-
blemas humanos em decisdes de um cdlculo que um sujeito-carteira
toma frente a um sujeito de preferéncias. Se nao serve para expli-
car nada, é preciso perguntar para que serve. Uma resposta possivel
é que serve para mostrar o alcance total e sem limites das rela-
¢Oes mercantis. Trata-se de desenvolver uma visdo do mundo, na
qual qualquer fendmeno estd sujeito ao fendmeno mercantil sem ne-
nhuma zona livre, nem no interior nem no exterior da pessoa. O cél-
culo mercantil trata de absorver tudo; e onde ndo pode estabelecer
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relagdes mercantis efetivas, estabelece-as pelo menos de maneira ima-
gindria. Trata-se de um totalitarismo mercantil sem limite algum, ao
qual ja nada e ninguém pode escapar. Toda a depreciagao humana,
contida em tal redugdo absoluta de todos os fendmenos humanos a
uma expressdo mercantil, nao exprime mais do que a depreciagdo
que essas relagGes mercantis significam. Sdo depreciagdo somente do
ponto de vista daquele que resiste a tal mercantilizagdo. Do ponto
de vista do autor ndo se trata de denegrir ninguém. Ele somente
reduz o humano ao mercantil e considera essa acdo cientifica. E se
a ciéncia denigre, o autor ndo tem culpa disso. Desaparece, pois, por
trds dessa ciéncia. Ora, para poder denegrir, seria necessdrio ter uma
dignidade acima do ato de denigragdo. Mas esta ndo existe. A de-
preciagdo se exerce sobre outros exatamente no mesmo grau em
que é interiorizada.

O préprio afd desta extensdo real e imagindria das relagGes
mercantis explica-se antes a partir de um objetivo politico. Quer-se
mostrar a efetividade e o alcance ilimitado das relagBes mercantis,
para poder aumentar o cariter ndo-necessirio da intervengdo estatal
e sua responsabilidade na geragdo da crise do mercado. Frente a
tendéncia ao intervencionismo estatal e ao planejamento socialista,
essa teoria econOmica encerra-se em si mesma e busca solucOes ted-
ricas que tenham validade dogmética @ priori e que a dispensem da
discussdo de problemas especificos. Ndo se quer mais discutir se em
tal ou qual caso se deveria ou ndo intervir no mercado; pelo con-
trdrio, quer-se uma resposta de uma vez por todas, que profba qual-
quer tipo de intervencdo pelo simples fato de que se trata de uma
intervengao.

A calculabilidade de qualquer objeto implica agora estender o
célculo — real ou imaginirio — a objetos sempre novos. Sendo que
cada fonte de receita é capital, capitaliza o valor de capital de seu
sujeito de preferéncia a partir de uma corrente de receitas que seu
trabalho oferecido rende no mercado ao juro vigente. Contempla os
possiveis aumentos de receitas e os necessdrios conhecimentos novos,
para os quais é necessiria a capacitagdo. Pode-se efetuar a capacita-
¢dao se seu custo total foi igual ou maior do que a renda adicional
capitalizada. Do contririo, tem de considerd-la como um bem de con-
sumo e ver a satisfacdo relativa que rende. Também um amigo que
ajuda regularmente tem um valor de capital, e vale a pena inves-
tir nele somas menores do que uma ajuda adicional capitalizada. E
assim sucessivamente.

Se toda fonte de receita tem agora valor de capital, descobre-se
facilmente uma imperfeicdo bdsica do mercado de capitais. Por falta
de escraviddo, os investimentos no capital humano sao muito mais
arriscados do que aqueles feitos em capital ndo-humano. A diferenga

105

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



¢ tdo grande que justifica distinguir entre capital humano e nio-
humano. Além disso, trata-se da tinica diferenca existente. A dife-

.

renga, contudo, ndo corresponde & natureza das coisas, pois se trata
de uma imperfei¢do produzida por uma intervencao estatal.

Embora reconhecamos que todas as fontes de servigos produtivos pos-
sam ser consideradas como capital, nossas instituiges politicas e so-
ciais levam a admitir que é importante a distingdo, para muitos pro-
blemas, entre duas amplas categorias de capital: o humano e o nao-
-humano 42,

Em virtude dessa intervengdo, a seguranga do investimento em

bens materiais é superior:

O fato de que as fontes de capital humano ndo se possam nem comprar
nem vender em nossa sociedade significa, como se indicou antes, que
o capital humano ndo proporciona, em situages de dificuldade, uma
reserva tdo boa como o capital ndo-humano 3.

O individuo que investe numa méiquina pode ser dono da mdquina e
assim assegurar-se a obtengdo da remuneragdo por seu investimento. A
pessoa que investe em outra pessoa ndo poce obter esse tipo de se-
guranga 44,

A diferenga entre capital humano e capital ndo-humano esti
em que:

devido ao marco institucional e devido s imperfei¢Ges do mercado de
capitais, ndo podemos esperar que o capital humano responda a pres-
sOes e incentivos econémicos da mesma forma que o capital material 45.

Evidentemente, as imperfeigGes do mercado do capital derivam
exclusivamente do marco institucional e, portanto, da abolicio da
escravidao.

Estas peculiaridades s6 desapareceriam numa sociedade de escravos e,
nela, somente para os escravos. O fato de que as fontes do capital
humano ndo se possam comprar nem vender em nossa sociedade sig-
nifica, como se indicou antes, que o capital humano ndo proporciona,
em situagdes de dificuldade, uma reserva tdo boa como o capital no-
-humano. . .

Finalmente, o fato de que as fontes de capital humano nio possam
ser vendidas nem compradas € a causa essencial da segunda peculiari-
dade de Marshall; s6 por essa razio o vendedor de trabalho tem de
entrega-lo ele mesmo 4€,

Tudo isso leva a negar uma diferenga especifica, sob o ponto
de vista econdmico, entre a maquina ¢ o homem. Como respltado

o homem € sujeito, porque as instituigdes o reconhecem como tal,
e ndo como na teoria liberal dos séculos XVIII-XIX, na qual as ins-
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tituigSes reconhecem a subjetividade do homem anteriormente a elas.
Como as instituiges sdo as que garantem as relagdes mercantis, o
homem — como Friedman o vé — € sujeito enquanto é reconhecido
como tal pelo movimento das relagdes mercantis. O que implica que
o homem € “a criatura” das relagdes mercantis e nio seu criador.

A teoria classica contém essa tese apenas como sua conseqiién-
cia légica, mas ndo como sua convicgdo expressa. Expressamente
mantém uma diferenca essencial entre capital e trabalho, e isto é
o que Friedman ataca em Marshall. Ao manter o ponto de partida
neoclassico, Marshall tinha de ficar com inconseqiiéncias do argu-’
mento para ndo cair num anti-humanismo patente. Friedman ndo tem
medo do anti-humanismo declarado, e portanto, pode ser mais con-
seqiiente a este respeito. O que vale aqui para Marshall, também vale
para a grande maioria dos tedricos neocldssicos, por exemplo Sa-
muelson. Como resultado podem estar em desacordo com Friedman,
mas seu ponto de partida tedrico nao lhes permite argumentar esse
desacordo.

Em relacao ao fetichismo analisado por Marx, a diferenga &
profunda. Na teoria politica cldssica a mais-valia é uma criagdo do
nada, devida as relagbes mercantis e ao capital-dinheiro. Na teoria
neocldssica é o préprio sujeito humano. Na economia politico clas-
sica o sujeito é anterior as relagGes mercantis; e portanto pode ter
necessidades, as quais a produgdo mercantil tem de responder. Isso
vale até para a teoria da populagdo de Malthus. Existe um conceito
de subsisténcia sob o qual o homem morte. A teoria neocldssica eli-
mina esse conceito do homem e o substitui por um sujeito criado
pelas préprias relacGes mercantis. Esse mesmo conceito é recente-
mente expresso por Friedman com nitidez: o homem € agora sujeito
somente naquele grau em que é reconhecido como tal pela produgdo
mercantil. O conceito da necessidade desaparece, e esta é substituida
pela demanda. Se alguém ndo pode demandar o minimo necessirio
para viver, cai fora do Ambito da teoria econdmica. A reposi¢do
do capital continua sendo um conceito econdmico, a reposi¢do do
homem n#o. De fato, o homem nem € visto como igual & méiquina
mas como algo inferior a ela.

Homo homini lupus. A maquina é amiga do homem, mas no
homem n@o se pode confiar. Friedman ndo percebe que é mister es-
colher entte ambos. A condi¢do para poder comprar e vender todas
as mercadorias é precisamente que o homem ndo seja compravel.
Os homens que sdo comercializados, e que portanto sao escravos,
ndo podem nem comprar nem vender. Por isso a abolicao da escra-
vatura era necessdria ndo sé em sentido humano, mas também na 16gi-
ca das relagbes mercantis e de sua extensdo. O alto desenvolvimento
mercantil e a escraviddo sdo petfeitamente incompativeis. Portanto,
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a aboligdo da escravatura nem pode ser considerada uma imperfei-
¢do do mercado. Se assim parece a Friedman, provavelmente é uma
imperfeicdo de sua teoria. Mas algo se exprime bem: se se fizesse
uma perfeigdo do mercado nas linhas que ele indica, a civilizagdo
humana teria de comegar de novo, partindo de um estado primitivo
de escraviddo. Sua aplicacdo equivale a uma guerra at6mica.

A expansio imagindria das relagSes mercantis que inicia a teo-
ria econdmica neocldssica e que Friedman assume com um extre-
mismo especial, apaga em certa medida um limite do célculo mone-
tdrio que a economia politica classica sempre tinha conservado. Cons-
titui uma parte do problema a diferenga entre trabalhos produtivos
e improdutivos. Na economia politica classica o custo de um filho
sdo todos os bens que é preciso comprar para crid-lo. Mas o con-
junto desses custos jamais sdo o preco do filho. O filho nio tem
preco, pois é inaprecidvel. O mesmo acontece com a voz de um
cantor. A entrada no teatro ndo é o pre¢o da voz do cantor, mas
é uma transferéncia de bens ao cantor, necessirios para ter a oportu-
nidade de escutd-la. Tem custos, mas também é inaprecidvel. No bem
de consumo também ndo se compra a utilidade do bem, mas seu valor,
e através do valor seu valor de uso, que é uma oportunidade de des-
fruta-lo. Mas a utilidade ndo se compra. E quando se vai a praia para
aproveitar o sol, paga-se um apartamento no hotel, um traje de banho
etc., mas de novo o conjunto desses custos ndo é o preco do sol; e
nem na noite, é o prego das estrelas. E na versio de Marx também
ndo se compra o trabalho, mas a for¢a de trabalho. O uso € sempre a
razdo da compra. A entrada do teatro pela voz do cantor, o hotel
para desfrutar o sol, o bem pelo desfrute que permite, a for¢a de
trabalho pela capacidade criativa do trabalho... Mesmo quando se
avalia por mais, é possivel que seja necessdrio pagar mais. Mas essas
diferengas ndo medem nenhuma utilidade e ndo sdo pregos.

Esse limite entre o que tem prego € o que & inaprecidvel €, ao
mesmo tempo, limite enquanto aos objetos, sobre os quais uma cién-
cia, estritamente operacional e orientada ao que se pode comprovar,
é capaz de investigar. A idéia de pregos para o trabalho, para a uti-
lidade, para a voz do cantor, para o sol, para as estrelas e para os
tilhos, é totalmente imagindria e constitui um fantasma metafisico,
ao qual nenhuma ciéncia tem acesso, a nao ser para desautorizé-lo.
Mas é um mundo imagindrio que essa teoria econémica estendeu a
todos os fendmenos interiores e exteriores do mundo sem a minima
responsabilidade cientifica. Por isso sua falta de respeito pelos fené-
menos humanos €, ao mesmo tempo, sua falta de respeito pelo pensa-
mento cientifico.

Todavia, dessa totalizagdo imagindria chega-se a uma transfor-
magdo do préprio modo de consumir, que Marx jd acusou de consumo
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sem desfrute. A ocupagdo de campos n3o mercantis por relagGes mer-
cantis imagindrias é o instrumento ideolégico bésico para influir sobre
o modo de consumir. Quanto mais a imaginagao transforma os custos
do desfrute em preco dele, mais destréi a possibilidade de desfrutar
dele. No fundo da maximizag@o da utilidade a avareza estd a espreita,
destruidora que € do possivel desfrute que o bem poderia permitir. A
espontaneidade de desfrute desaparece, e a maximizagdo da utilidade
é apenas outra palavra para este fato. E a destrui¢do do desfrute vivo.

Mas paralelamente a imaginagdo totalizante das relagdes mercan-
tis, vai a imaginagdo de sua extensdo sobre mais fendmenos possiveis.
Friedman, portanto, ndo pode perguntar até que ponto € necessiria
a mercantiliza¢do. Ele pergunta até que ponto ela é possivel. E é pre-
ciso levd-la a qualquer campo onde seja possivel. Para ele é incomodo
pensar que se veja o sol, um bosque ou um parque sem pagar cada
olhar, Pergunta, pois, até que ponto seria possivel poér em tudo isso
ndo somente um pre¢o imagindrio mas também um prego real. O uso
de todas as ruas, estradas e parques, deveria ter determinado prego.
O fato de que isso seja impossivel produz nele horror. E muito carac-
teristico que chame a esse efeito tdo negativo o efeito de vizinhanga.
E efetivamente, trata-se de um efeito que lembra um fato muito inco-
modo para Friedman: o homem ndo vive sozinho nesse mundo, mas
numa comunidade de homens. Embora Friedman ndo o queira, assim é.

Quanto ao parque municipal, é muito dificil identificar os individuos
que se beneficiam dele, ¢ cobrar-lhes pelos beneficios obtidos. Se ha
um parque no meio da cidade, as casas construidas ao longo dele bene-
ficiam-se do espago aberto... Seria muito caro e muito dificil cobrar
a entrada ou impor uma tarifa anual para cada janela que dé para o
parque. Por outro lado, as portas de entrada de um parque nacional
como o de Yellowstone sdo poucas; a maijor parte das pessoas que vem
a esses parques fica ali bastante tempo, e é praticamente possivel co-
locar guichés e cobrar direitos de admissdo. E com efeito, é o que
fazem agora, embora os direitos ndo cubram os custos totais 47.

Quando a entrada era gratuita, tudo ia muito mal. Agora que é
paga, continua mal porque se paga pouco:

Se o publico se interessasse por esse tipo de atragdo o suficiente para
pagar a entrada, entdo a empresa privada teria o incentivo necessdrio
para fazer parques como estes 48,

Quando se podia entrar livremente, a liberdade estava ameagada,
e quando hi uma cerca em torno e s6 se pode usar pagando, a liber-
dade estd assegurada.

Nao consigo imaginar nenhum efeito de vizinhanca ou efeito de mo-
nopdlio que possa justificar a atividade do Estado neste campo 9.
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Ndo se pode imaginar sequer um conceito de liberdade pensado
a partir da liberdade do acesso aos bens do mundo. A economia poli-
tica cldssica ainda concebia as relagdes mercantis como uma cerca
em torno das coisas, necessiria, mas incomoda. Dai sua visdo roméan-
tica do vagabundo e da volta a natureza. O resultado da teoria econd-
mica neocléssica é perceber a liberdade como uma cerca ou uma jaula.
Esta cerca tem de ser feita, na medida do possivel, em torno de cada
bem para que o dinheiro possa servir como seu “abre-te, Sésamo” e
transforma-la cada vez mais no acesso aos bens do mundo. E quando
Friedman pensa a liberdade como um sem-ntimero de jaulas em torno
de um sem-ndmero de bens do mundo, os militares que o seguem
pensam num sem-nimero de quartéis. Em torno de cada bem no mundo
deve haver um quartel na visdo dos militares, > cada bem suria
jaula, na visdo de Friedman. E o horror dos dois serdo os efeitos da
vizinhanga, que tornam impossivel que esse processo seja levado real-
mente a todos os bens do mundo.

Salta aos olhos 0o medo expresso nessa teoria que se tem da es-
pontaneidade humana, do vagabundo, do homem que toma as coisas
como sdo e ndo segundo o que custam. No pensamento e na agdo é
uma teoria concebida para matar a espontaneidade e qualquer des-
frute imediato. O que os totalitarismos politicos nunca conseguiram
€ o que ndo podem conseguir, é aquilo a que aspira essa teoria. Ma-
tando o desfrute, deixa um consumo oco. E o ser humano que se
reproduz nesse consumo oco, também € oco.

Ao lado do sujeito humano consumidor, surge o fantasma do
sujeito produtor. Desenvolve-se a partir da teoria das receitas segundo
a produtividade marginal dos fatores de produgdo. Friedman a apre-
senta assim:

A fungdo normativa dos pagamentos segundo o produto marginal é con-
seguir uma atribuicfo eficiente dos recursos 5°.

De maneira mais geral, os pagamentos segundo o produto marginal po-
dem ser interpretados como um meio para que a relagdo de situacio
dos produtos finais, ao se comprar no mercado, iguale-se a relagdo em que
seja tecnicamente possivel substituir os produtos finais na produggo 51,

Isso leva ao seguinte principio de justiga distributiva: “...que
a toda pessoa se deve o que é produzido pelos recursos que possui’s2,

Trata-se de um sistema teérico perfeitamente tautolégico. E a
contrapartida tautolégica e imagindria da teoria da utilidade. Eviden-
temente, nenhuma empresa no mundo paga segundo a produtividade
marginal e nem poderia fazé-lo. Ndo existe, como ndo existe a utili-
dade. Em nenhuma contabilidade aparece, em nenhuma estatistica apa-
rece, e a maioria dos empresirios nem a conhece. E perfeitamente
imagindria como a utilidade, que nunca foi medida ou aplicada. Néo
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se trata de que nao haja medidas exatas; ndo hi medidas aproxima-
tivas em nenhum sentido. Mas é um fantasma que todos 0s economis-
tas créem ver.

Através de um aparato teérico complicado, a teoria diz algo muito
simples: da teoria dos precos deduz que as receitas se pagam se-
gundo a produtividade marginal. E igual o caso da utilidade. O con-
sumidor escolhe segundo as utilidades marginais, ¢ portanto as utili-
dades marginais fazem com que ele escolha tal como escolhe. Ele
pode escolher qualquer coisa, por definicdo maximiza suas utilida-
des. Jamais se pode efetuar uma comparagdo entre escolha e utili-
dade, porque a utilidade s6 se torna visivel na escolha do consumi-
dor. Eliminando todo o fantasma da utilidade, sabe-se depois exata-
mente tanto como antes. O mesmo acontece com a produtividade
marginal. Exclusivamente no ato do pagamento da receita se faz visi-
vel, e nenhum economista do mundo jamais poderia descobrir um
pagamento de receitas maior ou menor do que a produtividade mar-
ginal. E de novo se sabe do processo econémico — depois de eliminar
tudo o que se sabe da produtividade marginal — tanto quanto se
sabia com ela. Isso a distingue da teoria do valor trabalho, que se
baseia em conceitos, que tém media¢Ges aproximativas e que apa-
recem, portanto, nas estatisticas ou podem ser derivadas delas.

Todavia, a teoria da produtividade marginal d4 determinada ima-
gem do processo produtivo. Segundo essa imagem, a divisao social do
trabalho estd organizada de maneira tal que os muitos fatores de pro-
dugdo que dela participam recebem continuamente como receita tanto
quanto trazem. Embora o produto seja produzido em comum, cada
fator participa da produgdo por seu préprio risco e conta, e a receita
de um nada tem que ver com a receita do outro. Por tras dos fatores
estdao os proprietdrios deles, que recebem segundo compete aos fa-
tores que entregam ao processo. A divisdo do trabalho aparece como
um grande polvo, do qual cada fator tira 0 que pode para entregar
seu resultado a seu proprietdrio. Tira segundo suas capacidades e
recebe segundo seus rendimentos. Se aumenta a quantidade de algum
fator, este recebe exatamente segundo aquilo que é o aumento do pro-
duto da oferta desse fator. Se se retira alguma unidade de um fator,
o produto total baixa, e por isso o fator deixa de produzir. Apesar da
produgdo em comum, cada fator traz e recebe como um Robinson o
faria de seu produto individual. Trabalham as méaquinas, os homens,
as idéias etc. e o que cada um recebe é para entregd-lo a seu res-
pectivo sujeito-carteira que o usa segundo as preferéncias do sujeito
de preferéncias. Cada fator é um sujeito préprio amarrado ao sujeito-
carteira.

Embora o pagamento se efetue sempre de acordo com a produ-
tividade marginal, ndao se realiza sempre em seu nivel competitivo.
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Se for maior que o nivel competitivo, uma parte dos fatores ndo pode

ser empregada. Este € o resultado, que interessa a Friedman:
Pode-se fixar por meios diretos o saldrio acima de seu nivel competi-
tivo; por exemplo, com a promulga¢do de uma lei de saldrios minimos.
Isso significa necessariamente que haverd menos empregos disponiveis
do que antes e menos empregos do que pessoas em busca de trabalho.
Este excedente de oferta de trabalho tem de ser eliminado de uma
forma ou de outra: os postos tém de ser racionados entre aqueles que
os pretendem 33,
Se os sindicatos aumentam os saldrios numa ocupagdo ou inddstria con-
creta, a quantidade de emprego disponivel nessa ocupagdo ou inddstria
tem necessariamente de diminuir, da mesma forma que um aumento de
prego faz diminuir a quantidade adquirida5¢. Os mineiros se benefi-
ciavam mediante saldrios altos, o que queria dizer, naturalmente, que
havia menos mineiros empregados 55.

Os fatores recebem segundo sua produtividade marginal. Quando
os saldrios sobem acima do nivel competitivo, somente se empregard
trabalho na medida em que houver essa produtividade marginal maior.
Seria uma irracionalidade econdémica que cai sobre o préprio fator
do trabalho cujo emprego total serd afetado. Portanto, os fatores ndo
se encontram em competigdo. Continua havendo um pagamento se-
gundo a produtividade marginal. O sistema é descrito como tao flexivel
que o dano econdmico resultante de um aumento de prego de um
fator cai sobre esse préprio fator. Os outros fatores ndo tém nada
que ver.

Um aumento de saldrios acima desse prego competitivo — que
¢ totalmente imagindrio — portanto, ndo afeta o capital mas o pré-
prio fator trabalho. Também um aumento dos lucros acima de seu
prego competitivo ndo afeta o fator trabalho. Afeta unicamente o
emprego do fator do qual se trata.

Buscando tais aumentos, os fatores t¢ém um comportamento eco-
nomicamente irracional, com o qual s6 se prejudicam a si mesmos.
Trata-se de danos que resultam da monopolizagdo dos fatores. Por-
tanto, no interesse de cada um desses fatores € preciso evitar sua
monopolizagdo.

Segundo Friedman, essa tendéncia 4 monopolizagdo torna-se peri-
gosa sobretudo quando o Estado a apéia. Nesse caso, as forgas da
competigdo ndo podem superar as tendéncias a3 monopolizagdo.

A primeira necessidade... é a eliminagdo das medidas que favoregam
diretamente o monopélio, quer se trate de monopélio industrial ou
monopdlio trabalhista, e aplicar a lei com igual rigidez tanto nas em-
presas como nos sindicatos 36. )
De novo aparece aqui um paralelo muito intimo entre os sindicatos
operédrios de um lado e os monopdlios industriais de outro. Em ambos
os casos, os monopélios extensos serdo provavelmente tempordis e
suscetiveis de dissolu¢do, a ndo ser que possam chamar em sua ajuda
o poder politico do Estado 57.
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Portanto, uma politica antimonopdlio do Estado ndo é muito ne-
cessdria; basta que o Estado ndo reconhega nenhum monopélio. E
como os Unicos “monopdlios” que tém necessidade de reconheci-
mento estatal para sustentar-se — pelas leis trabalhistas — sdo os sin-
dicatos, o aparente ataque aos monopdlios em geral se transforma
em ataque aos sindicatos operarios.

O problema mais dificil nesse campo talvez seja o que surge com
relagdo as combinagGes entre os operdtios, onde é muito agudo o
problema entre a liberdade de combinar € a liberdade de competir3e.

Na inddstria, pelo contrdrio, os monopélios quase nio existem:

E claro que a competi¢do € um modelo ideal, como uma linha ou um

ponto de Euclides... Da mesma forma, a competigio “perfeita” nio

existe... Mas ao estudar a vida econdmica dos Estados Unidos, im-

pressiona-me cada vez mais a enorme quantidade de problemas e de
inddstrias que se comportam como se a economia fosse competitiva 59,

Utilizou um critério revelador que o levou ao resultado de que
“o servico doméstico é uma inddstria muito mais importante do que
a inddstria de telefones ¢ telégrafos™®9.

E onde hd monopdlios, eles existem porque os sindicatos opera-
rios funcionam como “empresas que oferecem os servicos de carte-
lizar uma inddstriaet,

Dissolver os sindicatos seria, portanto, um golpe decisivo para os
monopdlios industriais. Os monopdlios industriais s6 aceitam o golpe
correspondente contra seus interesses por amor a livre competigéo.
Da mesma forma, ajuda o fator trabalho que j4 ndo pode ‘“‘causar
dano” a si mesmo pedindo saldrios altos.

O argumento evidentemente baseia-se na tese da substitui¢do de
fatores de produgdo, especialmente do “capital humano” pelo capital
ndo-humano. Segundo essa tese, as médquinas trabalham sozinhas no
caso em que o trabalho peca saldrios muitos altos. Como fazem isso,
ndo se sabe. Friedman de fato jamais diz o que € este capital ndo-
-humano. D4 unicamente exemplos: “edificios e mdquinas™®?. Isso
ndo é uma defini¢do. Os edificios e as maquinas também sdo produ-
tos do trabalho como qualquer outra coisa. Se um aumento de sald-
rios leva a maior emprego de méquinas, leva também a maior em-
prego de trabalho que produz mdquinas. O que se substitui, portanto,
é um trabalho que emprega mdquinas por um trabalho que as pro-
duz. No caso de um coeficente de capital constante no tempo — o
que como média é o normal — isso ndo pode afetar o emprego total,
mas apenas reestrutura-lo. Se assim é, o movimento de salarios afeta
s a distribuicdo das receitas entre trabalho e capital; e a estrutura
de emprego se vé afetada no grau em que esta redistribuigdo muda a
composi¢do da demanda global por bens de consumo e equipamentos.
Néo estd a vista nenhum efeito negativo sobre o emprego. Friedman
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estabelece, de forma totalmente dogmética e sem a minima argumen-
tagdo, que a oferta e demanda de fafores se move da mesma forma
que a oferta e demanda de produtos.

Disso se deduz um determinado conceito de sujeito econdmico
enquanto produtor, que recebe o produto como receita. Segundo
Friedman, essa receita é determinada pela produtividade marginal
do trabalho, o que significa de fato que é perfeitamente arbitraria,
e ndo hd nenhum critério objetivo para determind-la. Da interpreta-
¢do do desemprego como indicador acrescenta, além disso, que as re-
ceitas do fator trabalho estdo acima de seu nivel competitivo sempre
e quando houver desemprego. Como continuamente hd desemprego
do fator trabalho em quase todo o mundo capitalista, conclui que em
toda a histéria do capitalismo desde seus inicios a receita do fator
trabalho foi demasiadamente alta e continua sendo. E chega a este
resultado por dedugdo fantasmagérica, sem comprovagdo alguma.
Depois Friedman faz uma determinagao normativa da receita do fator
trabalho, que ele estende a todas as receitas. As receitas do fator tra-
balho devem ser determinadas sem levar em consideragdo as neces-
sidades das pessoas, ou, em termos de economia politica cl4ssica, sem
levar em consideragdo as necessidades da reprodugdo do homem. Essa
norma € proposta como uma exigéncia da racionalidade econdmica.

O que ficou dito € resultado do fato de que a teoria neocldssica
dissolveu o conceito de um sujeito econémico anterior as relagdes mer-
cantis. Com esse desaparecimento o prdprio conceito das necessidades
também desapareceu e foi substituido pela demanda segundo pre-
feréncias.

Friedman define assim a racionalidade econdmica, e portanto a
funcdo do mercado: “D4 as pessoas o que realmente querem’®3. Mas
jamais se pergunta se se lhes d4 aquilo de que tém necessidade. Essa
necessidade brota de um fato fisiolégico, determinado por leis natu-
rais. Na tradi¢do da teoria econdmica neoclassica, Friedman ndo pode
perguntar s6 pela composi¢do do cesto de consumo comprado se-
gundo gostos e preferéncias das pessoas. Ndo se considera o tamanho
do cesto. Todavia, quando se parte de um sujeito necessitado, o pro-
blema econdmico é, em primeiro lugar, o tamanho do cesto, e em se-
gundo, sua composi¢do relativa as preferéncias. Mas o necessdrio
€ o primeiro. Tanto é que em tempos de emergéncia até os paises capi-
talistas deixam de lado a satisfacdo segundo preferéncias para poder
assegurar 0 necessdrio: ha racionamentos em tempo de guerra.

Mas a dissolugdo do conceito das necessidades e, portanto, a ex-
clusiva preocupagdo dos conceitos relativos, levou a conceitualizagdo
de um sujeito que sé pode reclamar, em nome da racionalidade eco-
ndmica, a orientagdo segundo as suas preferéncias, jamais segundo
suas necessidades. Mas transformando a racionalidade assim definida
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em norma social, a racionalidade exige um comportamento econd-
mico que exclua do célculo o problema das necessidades humanas.
Tratando o homem como uma criagdo das relagGes mercantis, essa
racionalidade econdmica exige agora passar por cima das necessida-
des humanas. Enquanto a racionalidade econdmica, como a economia
politica classica a concebe, € satisfagdo de necessidades em adequagdo
com as preferéncias individuais, essa reformulagdo da racionalidade
a transforma num exercicio da liberdade de assassinar. Essa liberda-
de em Friedman € agora um dever de assassinar & medida que essa
racionalidade é tratada como norma.

Da economia classica deriva um direito aos meios de vida — e
Marx o derivava — ao passo que da teoria neocldssica se deriva um
direito de assassinar, e Friedman o deriva.

A teoria da produtividade marginal é uma construgdo destinada
a substituir a teoria da produgdo e distribui¢do da economia poli-
tica cldssica. Nesta existem interesses vinculados com os fatores de
producdo e que se encontram em luta, porque a participagdo maior
de um fator significa a participacdo menor de outro e vice-versa. As
mudancas da distribuigdo afetam a composi¢do da demanda global de
bens e equipamentos, mas nao o seu tamanho. Portanto, a distribui-
¢do se origina a partir da situacdo de classes que decide sobre a par-
ticipagdo no produto; e o ganho se origina numa mais-valia. A teoria
da produtividade marginal é, em relagdo com essa teoria cldssica, o
que & seu conceito de produtividade marginal em relagdo ao conceito
do mesmo nome de Ricardo: cria¢do fantasmagérica frente & uma
ciéncia explicativa.

Pelo fato de que seus conceitos bésicos ndo tenham expressdo
operativa alguma, a teoria da produtividade marginal é somente em
aparéncia uma teoria em sentido estrito. Constitui antes um modo
de ver o processo de produgdo. Trata-se daquela maneira de ver cor-
respondente a fé, que Friedman reclamou. O bom funcionamento do
mercado e a impossibilidade da exploragdo econdmica sé sdo visiveis
para aquele que tem fé, e a fé faz ver o processo de producdo de deter-
minada maneira. Com fé, o mundo € diferente. Como a teoria € tau-
tolégica — um simples circulo vicioso — na realidade ndo ha avalia-
¢do cientifica possivel. Frente a um circulo vicioso ndo se pode
argumentar, pode-se apenas mostrd-lo como tal. Cientificamente fa-
lando, s6 pode ser declarado como irresponsdvel, metafisico e fantas-
magdrico.

A profunda diferenca que separa o liberalismo cldssico daquele
liberalismo que Friedman oferece, ndo lhe foge totalmente:

A relagdo entre a liberdade politica e a economia é complexa e, muito
mais ainda, ndo & unilateral. No inicio do século XIX, Bentham e os fi-
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16sofos radicais inclinavam-se a considerar a liberdade politica como
um meio para a liberdade econdmica 64,

Retrospectivamente, nio podemos dizer que estavam equivocados. Gran-
de parte da reforma politica veio acompanhada de reformas econdmicas
na dire¢do do laissez-faire. Essa mudanga de organizagdo econdmica foi
seguida de um aumento no bem-estar das massas 3.

Foi seguido por quase cem anos de pauperismo e miséria das
classes operdrias no mundo inteiro, e mais tarde no terceiro mundo,
que é a maijoria esmagadora do sistema capitalista atual.

Efetivamente, os liberais dos séculos XVIII-XIX partiram dos
direitos humanos no sentido do direito & vida, excluindo o direito
aos meios da vida. Essa foi sua grandeza e sua miséria. A medida que
o sistema capitalista ndo era capaz de assegurar os meios de vida,
a sociedade liberal era minada. Agora Friedman busca uma solugio.

Para isso inverte a relagdo como era vista pelos liberais:

A organiza¢do econdmica é importante como meio para o objetivo da
liberdade politica, por seus efeitos sobre a concentragdo ou dispersdo
do poder ©8.

J4 ndo toma os direitos como ponto de partida, mas sim a orga-
nizagdo econdmica ou, 0 que é o mesmo, o sistema de propriedade
capitalista. Isso tem um resultado &bvio que Friedman aponta: na-
quilo que se segue ndo se garantird o direito a vida (os direitos hu-
manos na formulacdo dos liberais), o que significa negar ao mesmo
tempo o direito aos meios para viver. O tipo de sociedade nascida a
partir dai j4 ndo se pode manter. Negar-se-d4 agora o direito a vida
para poder continuar negando o direito aos meios para viver. O que
Friedman anuncia é o novo Estado policial. Esse Estado rompe com
todas as tradigGes liberais quanto aos direitos humanos para que a
propriedade privada possa negar os direitos aos meios para a vida.
O Estado policial é a liberdade, o Estado social € a escravidao. Esse é
seu novo liberalismo. Acima de todas as jaulas que cercam cada met-
cadoria, ele levanta assim uma jaula ainda maijor.

Toda essa nova concepgdo do Estado liberal tem em vista a justi-
ficagdo de um ndo-intervencionismo estatal total. As medidas que
ele expde, portanto, sio medidas que podem permitir impor tal ndo-
-intervencionismo. Em primeiro lugar implicam, evidentemente, em
grande aumento do aparato repressivo. Todavia, disso ele ndo fala.
Fala antes daquilo que esse aparato repressivo teria de fazer. Nio
tem de prescrever nada:

Um dos sinais da liberdade politica de uma. sociedade capitalista é
que um individuo pode defender abertamente o socialismo €7.
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Todavia, ele desconfia disso:

Se fizermos com que a defesa das causas radicais seja suficientemente
remunerativa, a oferta de defensores sera ilimitada 8.

Faltou-lhe fé nesse caso. A fé é assegurada se se atacam em sua
base econdmica os que aproveitam da liberdade politica para causas
“radicais”. Se mesmo assim ndo calam, nem os métodos de Vive
ameagarao a liberdade. Pelo contrario, a fardo luzir mais:

O acento comercial, o fato de que aqueles que dirigem empresas tenham
um incentivo para ganhar a maior quantidade de dinheiro possivel, pro-
tegeu a liberdade dos individuos que estavam na lista negra, oferecen-
do-lhes uma forma alternativa de emprego e dando as pessoas um in-
centivo para dar-lhes emprego ¢°.

A lista negra de Vive proibiu que essas pessoas exercessem
sua profissdo, mas ao mesmo tempo deu incentivos para empregi-los:
tinham de oferecer-se por saldrios rebaixados. Segundo Friedman,
McCarthy exerceu a liberdade, as empresas a exerceram e 0s perse-
guidos a exerceram da mesma forma.

Claro que a liberdade também inclui a liberdade dos outros a ndo as-
sociar-se a eles nessas circunstancias 7°,

Se conseguem emprego apesar da lista negra, isso € uma prova
da liberdade. Se ndo o conseguem, também. Todavia, a prépria lista
negra nao € intervencdo estatal. Sendo uma ag@o de repressdo, nao é
intervengdo porque os que sao reprimidos promoveram a interven¢do
estatal. Reprimir pela ndo-intervencio evidentemente ndo € repressio.

Se McCarthy também nao fosse suficiente:

As diferengas fundamentais quanto a valores bésicos nunca ou quase
nunca podem-se resolver nas urnas; em ultima anélise, somente podem-se
decidir, embora ndo se resolver, mediante um conflito. As guerras reli-
giosas e civis da histéria sdo testemunho sangrento dessa afirmag@o 71,

Um Estado policial ndo € intervencionista se é condicdo neces-
séria para o ndo-intervencionismo. Friedman conhece, pois, um Esta-
do policial ndo-intervencionista que é perfeitamente totalitario. Esse
Estado policial reprime todos os que promovem a intervencdo. Mas
ndo hid meio que este fim ndo justifique. Nao quer reprimir, mas
leva essa carga pesada para assegurar a liberdade. Os cidaddos, ao
contrdrio, podem fazer o que quiserem, com a condi¢cdo de que ndo
promovam a intervengdo estatal. E se o fizerem, a repressdo jamais
serd a priori, mas sempre a posteriori. Esse Estado policial golpeia as
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cabecas no momento em que se levantam, mas ndo impede que se
levantem.

Por essa razdo Friedman € antifascista. O fascismo é, segundo
ele, um estado policial intervencionista. Nao o condena por ser po-
licial, mas por ser intervencionista. Isso demonstra bem sua anilise
da discriminagdo racial:

O individuo que pratica discriminagdo, paga um preco por ela. Estd
como que “comprando” o que ele considera um “produto”. E dificil
compreender que a discriminagdo possa ter outro significado sendo o do
“gosto” de outros, que ndés nio compartilhamos 72,

A discrimina¢do € um exercicio da liberdade — inclusive de
assassinar — cujos custos caem sobre aquele que a exerce. O discri-
minado n@o sofre dano algum, a ndo ser aparentemente:;

Devido aos preconceitos, tanto das comunidades como dos companhei-
ros de trabalho, o ser negro supde uma produtividade econdmica infe-
rior em algumas ocupagBes, e a cor tem por isso 0 mesmo efeito sobre
os lucros como uma diferenga de capacidade 73,

O trabalho do negro como o do branco produz a mesma coisa,
mas devido aos gostos dos que o compram, os dois t€ém produtividade
diferente. Nem vale a pena perguntar pelo conceito de produtividade
em Friedman, ndo tem nenhum. Agora, como o negro recebe menos,
o branco recebe mais. Portanto, aquele que compra trabalho e em-
prega trabalho do negro e do branco, paga o prego da discriminagao.
Primeiro paga a uma parte dos operdrios segundo sua raga “inferior”,
e depois paga mais & outra parte devido a sua raga “superior’.

O discriminado, pelo contrério, ndo se pode queixar, porque seu
trabalho € pago segundo sua produtividade marginal, ¢ a sua é “me-
nor” do que a do branco, tendo produzido o mesmo. Em outro lugar
diz que “a ‘injustica’ fundamental é a distribui¢do original dos re-
cursos: o fato de que um homem tenha nascido cego e o outro ndo” 74

Quando se trata de gostos, vale a liberdade de contrato. Nio
se pode impedir a um homem de negécios que “ao tratar de servir
a vizinhanca de acordo com os seus gostos, lhe oferega um depen-
dente branco em vez de um negro’™,

Impedir esse canibalismo seria evidentemente um intervencio-
nismo estatal. Os programas de emprego justo tratario de fazé-lo:

Em muitos Estados estabeleceram-se comissGes para estudar as préticas
de emprego justo. O propésito dessas comissdes & impedir a “discri-
minagio no emprego, por razbes de raga, cor ou religifo. Essas me-
didas evidentemente interferem na liberdade que os individuos tém de
firmar contratos entre si voluntariamente 76,
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Assim esses programas cafram no fascismo:

As leis dadas por Hitler em Nuremberg e as leis dos Estados do Sul,
que impdem limitacGes especiais sobre os negros, sdo exemplos dec leis
baseadas num principio semelhante ao das leis do justo emprego 77.

Nesses casos trata-se de gostos. Hitler tinha o “gosto” de discri-
minar os judeus, outros tém o “gosto” de impedir a discriminagao:
Como o homem tem ao mesmo tempo a liberdade de assassinar e a
liberdade de nZo ser assassinado, também tem a liberdade de discri-
minar ¢ de ndo fazé-lo. A liberdade de assassinar ndo implica um
dever de assassinar; e a liberdade de discriminar também n#o im-
plica um dever. Mas se alguém tem tal “gosto”, que ndo abuse do
Estado para cair no intervencionismo. Se Hitler tivesse imposto a
ndo-discriminagdo dos judeus, seria um terrorista como o foi pela
discriminagdo. Foi terrorista por ser intervencionista.

Um anti-intervencionismo tao radical como o de Friedman nao
tem medo de ninguém. A isso corresponde a lista de todas as inter-
vengOes estatais que devem terminar:

N

Os programas agricolas, beneficios gerais & velhice, leis de saldrio mi-
nimo, legislagdo em favor dos sindicatos, taxas, regulamentos para con-
cessdo de licengas nos oficios e nas profissGes e assim por diante, numa
lista que ndo parece ter fim 78,

Aplicar seu programa seria sem divida como uma guerra atd-
mica.

Dadas tais medidas, pode-se imaginar a forca repressiva neces-
sdria para impd-las. Mas pode-se também imaginar — embora seja
com dificuldade — a pobreza que provocariam. Friedman sem dd-
vida se preocupa com os pobres; mas vé uma solugdo: “Um recurso
que temos, e em certo sentido o mais conveniente, é a caridade” 7°.
Todavia, a caridade tem inconvenientes:

Incomoda-me o espetdculo da pobreza; portanto, quando alguém.con-
tribui para alivid-la, me beneficia; mas beneficio-me tanto se sou eu
como se é outro quem contribui para alivid-la; portanto, eu recebo os
beneficios da caridade dos outros. Exprimindo isso de outra forma,
poderiamos dizer que todos nds estamos dispostos a contribuir para o
alivio da pobreza, desde que todo o mundo o faga 89,

Certamente, essa ndo é a caridade de sdo Vicente. E exatamente
o contrario. Friedman nd3o concebe o pobre como um ser necessitado,
que é ajudado para que satisfaga as necessidades que tem. Ndo hd
solidariedade com ele como um ser necessitado.

Evidentemente, Friedman alegaria que o conceito de incdmodo é
“neutro”, e portanto ele ndo se pronuncia sobre a solidariedade.
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Chama incOmodo ao fatp de estar em desacordo. Se existe incomodo,
seu desaparecimento é alivio. Na relagdo incémodo-alivio cabem,
portanto, todos os conteiidos possiveis.

Mas isso ndao € certo. Entre todos os conteddos possiveis do
incémodo, o tnico excluido por sua prépria conceitualizagdo é o da
caridade. Também a tradicdo da caridade sabe que quem ajuda o
pobre, ajuda a si mesmo e aos outros. Mas isso passa pelo reconhe-
cimento do outro — do pobre — como ser necessitado, que tem
necessidades proprias a satisfazer. Em resposta a isso, aquele que d4
por motivo de caridade aceita a comunidade com o pobre, e dessa
forma afirma a si mesmo como ser humano.

Friedman exclui de seu conceito de sujeito a necessidade e por
isso esse incdmodo jamais pode ter o sentido de respeito e reconhe-
cimento do outro. Na teoria dele ndo cabe nem o conceito do outro
como pessoa. Pela prépria estrutura de seus conceitos, a caridade ndo
pode ser concebida.

Por isso mesmo pode dizer:

Os homens que se opuseram a Adolf Hitler estavam seguindo seu pré-
prio interesse tal como o viam. O mesmo se pode dizer dos. homens e
mulheres que dedicam grande esfor¢o e tempo a atividades religiosas,
de caridade e de educagao 81,

Friedman percebe exclusivamente um sujeito humano isolado,
s6, para o qual os outros sao simplesmente objetos de suas preferén-
cias. Podem existir as mais variadas motivagdes para dedicar-se a este
objeto e tratar com ele. Mas um reconhecimento do outro como
sujeito nao lhe é possivel.

Por isso, o incomodo pode ter todos os contetidos como sua
motivagdo, exceto a caridade. O incdmodo afeta exclusivamente a
pessoa que o sente. A ajuda ao pobre toma, pois, o sentido de lim-
peza na sociedade de elementos que incomodam os outros. Para que
haja “limpeza”, os pobres tém de ter um “minimo” para viver. Esse
“minimo” se estabelece segundo o necessirio para ter o alivio do
incobmodo. “O minimo estabelecido dependeria da capacidade de
financiamento da sociedade” 82.

Portanto, o minimo ndo é o necessdrio para viver, mas o estabe-
lecido segundo a capacidade financeira da sociedade. Contudo, essa
capacidade ndo se determina objetivamente, mas segundo os gostos
dos que a pagam. E esse “gosto” depende do tamanho do “incémodo”.
O pobre como sujeito ndo aparece em parte alguma. Pelo contririo,
se aparecesse levaria a conclusGes totalmente radicais. Se os pobres
tém de ter segundo as suas necessidades, a sociedade teria de ser mu-
dada de maneira tal que lhe fosse possivel realizar isso. E isso por

[

exigéncia da prdpria caridade, que agora levarei & justiga.
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Mas Friedman se preocupa mais com 0s mecanismos para manter
o pobre com o minimo. Considera sua proposi¢cdo sumamente peri-
gosa:

Estabelece um sistema no qual alguns individuos tém de pagar impostos
para subvencionar outros. E isso supde que estes outros tenham direito
ao voto 83,

Como o lucro de cada é um exclusivamente seu e jamais outra
pessoa pode tirar-lhe algo, uma distribui¢do do produto social ndo
existe. O produto social é a soma de lucros ja distribuidos. Portanto,
a distribuicdo do lucro compete exclusivamente aquele que ji o
recebeu.

Disso conclui-se a necessidade de tirar ao pobre o direito de voto.
Acaba citando outro autor:

Nzo hd divida de que todo homem sensato e benévolo poderia per-
guntar a si mesmo se nio seria melhor para a Inglaterra que os que
recebem subsidio para a pobreza ndo tivessem o direito de participar da
eleicdo do parlamento 84,

O ministro do interior da junta militar chilena, general Bonilla,
entendeu perfeitamente de que tipo de caridade se tratava: “Nés ndo
damos nada, porque dar &s pessoas é um insulto” ®. Sente, ao ver os
pobres, um “incémodo” minimo.

O livro de Friedman oferece uma resposta 4 seguinte pergunta:

Como poderemos impedir que o Estado que nds criamos se converta
num Frankenstein que destréi a prépria liberdade para cuja defesa o
estabelecernos? 86

A pergunta nio passa de uma simples fachada, por trds da qual
ele oferece o que diz querer evitar: um Frankenstein.

C. O credo econdmico da Comissao Trilateral *

A “interdependéncia” e a divisio internacional do trabalho. A terra
prometida: uma era tecnotronica. A fé unificadora. Evitando as
catistrofes. A unido dos fortes é a vantagem dos fracos. Para poder
ajudar o pobre é preciso respeitar a riqueza do rico, que é uma
galinha que pée ovos de ouro. A submissio do Estado-nagdo a in-
terdependéncia. A pobreza niio é um custo imediato. Nao se pode
eliminar a pobreza de uma s6 vez. Os paises subdesenvolvidos,
que desejam autonomia, prejudicam a si mesmos. As muito difa-
madas empresas multinacionais. Produgio alimenticias em vez de

* A secgio seguinte foi publicada sob o mesmo titulo em H. Assmann (org.),
Carter y la légica del imperialismo 1, San José (Costa Rica) 1978, pp. 204-232.
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industrializacio. A nova democracia. Utépicos e visiondrios. As-
segurando uma imprensa livre e responsivel. A nova esperanca
da América Latina, Direitos humanos fundamentais e direitos hu-
manos liberais. A democracia liberal e sua contradi¢io intrinseca.
A critica da violéncia dos direitos humanos como instrumento
para manter a situacio de sua violacio.

O “fetichismo feliz” de Milton Friedman ¢é apenas uma expressdo
extrema de uma corrente de pensamento no capitalismo atual, que
declara o fim da era liberal e sua substitui¢do por uma nova era,
que ainda ndo tem uma denomina¢do comumente aceita. No pensa-
mento social burgués, j4 Max Weber tinha declarado o fim da era
liberal. Depois da primeira guerra mundial os movimentos fascistas
levaram a situagdo da era liberal ao campo da politica. Todavia, os
diversos movimentos fascistas foram predominantemente nacionalistas
e ndo conseguiram determinar o carater do sistema capitalista mundial.
Sobretudo ndo conseguiram penetrar nas democracias liberais clés-
sicas. Depois da derrota dos fascismos como resultado da segunda
guerra mundial, comega-se a aceitar nos prdprios centros do sistema
capitalista mundial a idéia de um fim da era liberal e portanto da
democracia liberal cladssica. Na raiz dessa mudanga esti tanto a
descolonizagdo do mundo como o reconhecimento das organizagGes
sindicais operdrias. A descolonizagdo do mundo cria a aspiragdo da
extensdo da democracia liberal a todos os pafses do sistema capita-
lista mundial; e o reconhecimento das organizagdes operarias, a aspi-
racio a uma democratizagdo de todas as esferas da sociedade em
sentido liberal. A democracia liberal sempre foi apresentada por seus
idedlogos em termos universalistas. Todavia, frente & tarefa de ser
realizada em escala universal, revelou-se como um mito. Surgem por-
tanto agora pensamentos antiliberais, que ndo seguem diretamente a
linha fascista, embora suas ideologias se alimentem em boa parte das
ideologias fascistas anteriores. E mais fécil perceber esse fato no caso
da ideologia da seguranga nacional e suas raizes na geopolitica alema.

A primeira tentativa sistemdtica de substituir a era liberal e com
ela a democracia liberal classica por novos sistemas de poder em
escala do sistema capitalista mundial é constituida pela fundacao da
chamada Comissdo Trilateral e pela politica da administragdo Car-
ter nos Estados Unidos. Essa Comissao Trilateral foi fundada no
ano de 1973 por David Rockfeller, presidente do Chase Manhattan
Bank. Seu idedlogo principal é Zbigniew Brzezinski. Consta de trés
ramos, ou seja, de um ramo norte-americano, um ramo europeu € um
ramo japonés. Seus membros sdo recrutados principalmente entre
chefes ou altos executivos de grandes empresas. Ao lado deles en-
contram-se. representantes parlamentares, intelectuais, jornalistas, edi-
tores, sindicalistas etc. O préprio presidente Carter, o vice-presidente
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Mondale, o secretirio de Estado Cyrus Vance pertencem a essa Co-
missdo Trilateral, que constituiu o poder principal por trds da cam-
panha eleitoral do prdprio Carter.

Tratando-se de uma tentativa sistemdtica de reformular as rela-
¢oes de poder no sistema capitalista mundial, parece justificada uma
analise dos conceitos principais usados na Comissao Trilateral. Tra-
ta-se de um numero limitado de conceitos que sdo usados como
esteredtipos € que podem revelar algo parecido com um “credo eco-
ndmico”, em torno do qual as proposi¢cGes da comissdo podem ser
ordenadas e compreendidas. Com grande probabilidade os diferentes
personagens da Trilateral voltam constantemente a esses conceitos e
racionalizam suas posi¢des politicas baseando-se neles. As reflexGes
que seguem procuram extrai-los de algumas publicages, seja de
personagens importantes da Trilateral, seja de relatérios publicados
por essa cOmMissao.

Sem didvida, o conceito central de toda a ideologia da Trilateral
¢ o da interdependéncia. Toda argumentacdo parte da interdepen-
déncia ou vai para ela. Nesse contexto, dd-se a palavra interdepen-
déncia um significado diferente do usual. A interdependéncia —
quando a Trilateral se refere a ela — n#@o é a interdependéncia de
qualquer sistema econdmico ou social. Usa-se o conceito para uma
interdependéncia determinada, que, segundo esses autores, resultou
de uma mudanga qualitativa daquela interdependéncia que rege qual-
quer sistema econdmico.

Embora tal interagdo tenha existido também em tempos anteriores, o
desenvolvimento da tecnologia moderna e a evolugdo do sistema in-
ternacional econdmico e politico levaram a uma mudanga qualitativa e
quantitativa 87,

Interdependéncia, portanto, ndo é uma simples inter-relagdo, mas
um objeto que passa por mudangas quantitativas e qualitativas. Estan-
do a tecnologia na base dessas mudangas, tal interdependéncia nZo
pode ser compreendida a ndo ser em termos de um periodo determi-
nado da divisdo internacional do trabalho, sendo esta interpretada
em todas as suas conseqiiéncias psicol6gicas, sociais, econOmicas e
politicas.

Todavia, esses niveis se distinguem segundo sua importancia:

No dominio econdmico e politico, a interedependéncia cresceu num grau
sem precedentes. O crescimento rdpido do comércio e das finangas in-
ternacionais levaram a um grau intenso de dependéncia miitua. A enor-
me quantidade de produgdo com propriedade e geréncia internacionais
apresenta um lago transnacional particularmente importante, da mesma
forma que a dependéncia miitua de importagBes vitais como o petréleo,
o alimento e outras matérias primas. Eventos econdémicos — e choques
— num pais sdo rapidamente transmitidos a outros 8.
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Embora se fale do dominio econ6mico e politico da interdepen-
déncia, da-se ao dominio econdmico — isto é, ao tipo de divisdo
internacional do trabalho — o peso decisivo que influi sobre o do-

z

minio politico. Em outros contextos esse fato é ainda mais claro,
quando se determina o papel do Estado-nagdo em fungdo dessa “in-
terdependéncia”.

O tipo de divisdo de trabalho surgido nas dltimas décadas nao
se descreve além de determinados fendémenos, sem situd-lo numa
analise dos periodos anteriores a tal divisdo do trabalho. Todavia, é
facil reconstruir esse ponto. O tipo de divisdo do trabalho surgido
no século XIX e vigente até por volta da segunda guerra mundial
baseia-se na existéncia de varios centros industriais no mundo. Estes
competem com seus produtos elaborados no mercadn mundial, sendo
em sua divisdo do trabalho interno relativamente independentes um
do outro. Estados-nagdes como a Inglaterra, a Franca, os Estados
Unidos ¢ a Alemanha tém sistemas industriais que produzem, cada
um, praticamente todos os meios de produgdo necessdrios para a sua
produgdo, ao passo que dependem cada vez mais da importagdo de
suas matérias-primas. O comércio internacional, portanto, entre os
diversos centros industriais refere-se relativamente pouco ao inter-
cambio de bens industrialmente fabricados, quer se trate de maqui-
narias quer de bens semi-acabados. Essa é a razdo de guerras pro-
longadas como a primeira guerra mundial, e estes Estados-nagGes
podem lutar como centros imperialistas soberanos.

As novas tecnologias, que aparecem por volta da segunda guerra
mundial e que chegam a determinar o processo produtivo até hoje,
mudam profundamente essa situagdo. Cada vez mais, os diversos
centros industriais do mundo capitalista se tornam mutuamente de-
pendentes em seus préprios produtos industriais — maquinaria e
bens semi-acabados — mantendo-se e aumentando a ji tradicional
dependéncia da importagdo de matérias-primas. Os centros indus-
triais, que anteriormente eram independentes uns dos outros, tornam-
-se agora interdependentes. Trata-se primeiro de um processo que é
mais nitido entre os diversos centros industriais europeus, mas que
no decorrer do tempo se faz notar — embora com menor intensidade
— nos préprios Estados Unidos, onde a maior dependéncia exterior
nota-se sobretudo em sua dependéncia crescente das importagdes de
matérias-primas. Processos parecidos ddo-se no Japdo em relagdo com
outros centros industriais do mundo capitalista. Diminuiu — em com-
paracdo com o perfodo anterior & primeira guerra mundial — o grau
de soberania mdtua entre os préprios paises industrializados. '

As tecnologias, nas quais se baseia esse processo, mudam ao
mesmo tempo as proprias relagdes internacionais, especialmente no
campo dos meios de comunicagdo. Inter-relacionando-se cada vez
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mais os centros industriais através do novo tipo de divisZo do traba-
lho e tornando-se cada vez mais dependentes das importagGes de
matérias-primas dos paises com pouco desenvolvimento industrial,
aumenta também o grau de informagdo sobre os éxitos no sistema
inteiro.

A esses processos, a Trilateral chama “interdependéncia”. Por-
tanto, ndo se trata de um conceito estatico como na teoria econdmica
neoclassica, mas de um conceito dindmico, e portanto de um processo
com projegao futura,

Vista como um processo para o futuro, a interdependéncia néo
¢ analisada unicamente como objeto. E considerada antes como su-
jeito, e em ultima andlise trata-se do dnico sujeito reconhecido no
credo econdmico da Trilateral. Chega a ser sujeito através da agédo
de determinados homens. Todavia, essa agdo humana ji ndo se baseia
nos Estados-na¢Ges de antes, que perderam sua soberania antiga, A
acdo que promove essa interdependéncia como processo, vem de
outros; € Brzezinski, um dos principais idedlogos da Trilateral, nos
diz de quem provém:

O Estado-nagdo, enquanto unidade fundamental da vida organizada do
homem, deixou de ser a principal forga criativa: os bancos internacio-
nais e as corporagdes multinacionais agem e planejam em termos que
leva muita vantagem sobre os conceitos politicos do Estado-nagao 8.

Portanto, o Estado-nagao foi minado:

No dominio econdmico e politico, a interdependéncia cresceu mais ou
menos como antigamente, mas as for¢as que configurem a realidade in-
terna desse processo sdo, cada vez mais, aquelas cuja influéncia ou
alcance transcende os limites nacionais 90,

Vista a interdependéncia como tal sujeito, sua forga promotora
sd30 os bancos internacionais e os aglomerados multinacionais. Nas
publicagdes da Trilateral, a interdependéncia é sempre vista nessas
suas duas dimensGes: como um processo objetivo da divisdo inter-
nacional do trabalho e como forga promotora desse processo subjeti-
vado nas multinacionais.

Sendo a interdependéncia um processo, sua promogdo se vincula
com a projecdo de uma meta atribuida a tal processo. Brzezinski viu
isso com mais clareza e comeca falando de uma nova era da histéria,
para a qual a interdependéncia levard. O cariter artificioso da cons-
trucdo salta aos olhos a partir da denominagdo que ela dd a essa
meta: a era tecnotrdnica. Estd-se avangando em diregdo a ela. Trata-se
de uma nova sociedade que deixa atrds de si a “civilizagdo industrial”
e leva a uma situagdo insuspeitada “configurada na realidade cultu-
ral, psicoldgica, social, econdmica pela influéncia da tecnologia e da
eletrnica, particularmente na 4rea dos computadores e das comuni-
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cagbes” ?1, A inteligéncia humana serd o fator criativo mais impor-
tante, € 0 progresso humano repousard no saber. Os problemas de
emprego perderdo sua importdncia, os conflitos humanos perderdo
seu cardter ideolégico e portanto profundo, e serdo solucionados prag-
maticamente. Haverd cada vez mais igualdade entre grupos sociais,
entre homem e mulher e entre as nagOes.

Brzezinski atribui importincia fundamental a elaborag¢do dessa
proje¢do para o futuro:

Visto que parece certo que esta sociedade optou por sublinhar agora
a mudanga tecnoldgica como forma capital de expressdo criativa e
base para o crescimento econdmico, resulta que a tarefa mais impera-
tiva desta sociedade consiste em definir o marco conceitual dentro do
qual serd possivel determinar fins significativos e humanos para tal
mudanga. Existe o perigo de que se ndo se produzir assim a terceira
revolugdo norte-americana, tdo cheia de possibilidades para a criativida-
de e para o éxito individuais, se converta, por sua falta de metas, em
algo socialmente destrutivo 92,

E resume a meta dizendo que “o potencial positivo da terceira
revolugdo norte-americana consiste em que promete articular a liber-
dade com a igualdade” %,

Brzezinski quer dar contetido a uma exigéncia de coesdo social,
2 qual atribui suma importincia. Diz, portanto, que “a fé € um fator
importante de coesao social. Uma sociedade que ndo cré em nada é
uma sociedade em dissolucdo. Compartilhar aspiracSes comuns e
sustentar uma fé unificadora é essencial para a vida comunitdria” %.

Transformando a futura era tecnotr6nica numa fé que serve para
a coesdo social, vincula o futuro da “interdependéncia” com a busca
de Deus. Assim fala sobre Carter:

Ele cré que os valores espirituais t&m sentido social e que as crengas
ddo solidez a um povo. Para ele, como para mim, a vida humana nio
tem sentido sem a busca de Deus %5,

Na mesma linha, mas um pouco mais adaptado & situagdo dos
paises subdesenvolvidos, fala Andrew Young em seu discurso de 3
de maio de 1977 diante da CEPAL, na Guatemala. O discurso tem
o seguinte titulo: Uma nova unido e uma nova esperanga: o cresci-
mento econOmico com justica social.

Ao chegar o dia em que se pagar um saldrio justo a cada pessoa por
um trabalho socialmente dtil, comecard a desaparecer a necessidade de
uma revolugdo 98,

Todas essas projecOes para o futuro sdo inconfundivelmente trans-
plantes e ‘“‘secularizacOes” grosseiras da imagem do comunismo pro-
movida pelos paises socialistas. Como projecSes imputadas a socie-
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dade capitalista e seu desenvolvimento para o futuro, tém uma extre-
ma debilidade. O préprio Brzezinski diz qual é essa debilidade. Cal-
cula que pelo ano 2000 somente muito poucos paises entrardo na
nova era prometida: especialmente os Estados Unidos, o Japdo, a
Suécia e o Canada. Outros terdo chegado a maturidade industrial, ao
passo que a imensa maioria da populagdo mundial dos paises subde-
senvolvidos estard numa pobreza maior do que a de hoje ¥7. Portanto,
a nova era prometida serd igual a todas as outras passadas: a pobreza
para as maiorias, enquanto alguns progridem.

E uma forma curiosa de cumprir a promessa de ‘“articular a
liberdade com a igualdade”. Contudo, com a forga silenciosa do im-
perialismo norte-americano Brzenzinski cré poder assegurar a estabi-
lidade do sistema mundial até mesmo nessas condigGes dramadticas.

Em 1969 — em plena guerra do Vietnam — disse o seguinte:

A influéncia norte-americana tem uma natureza porosa e quase invisivel.
Funciona mediante a interpenetragdo das institui¢gdes econdmicas, a
harmonia cordial dos dirigentes e partidos politicos, os conceitos com-
partilhados pelos intelectuais refinados, a fusio dos interesses econd-
micos. E, em outras palavras, algo novo no mundo, algo que ainda nido
foi esclarecido 98,

O cariter bastante vago da promessa e com pouco atrativo para
a maioria da populagdo mundial, faz com que, de fato, a ideologia
da Trilateral desenvolva muito pouco tais projegdes para o futuro.
Todavia, tem de buscar formas de motivagdo na linha desejada do
desenvolvimento futuro da ‘“‘interdependéncia”. Portanto, converte-se
antes num pensamento com tendéncia catastréfica. Pint -se constante-
mete um sem-ndmero de catdstrofes possiveis, para ofer¢zer com igual
constincia a interdependéncia como maneira de escapar de tais peri-
gos. Por falta de conteiido de uma meta convincente para o futuro,
a ideologia Trilateral se transforma numa ideologia apocaliptica. Como
ndo pode dar esperanga, infunde medo. Assim falava Andrew Young
a CEPAL:

Optar pela comunidade de metas e interesses compartilhados em lugar
do caos que significa a destruigdo. ..

Alimentar o faminto e curar o enfermo para construir a sociedade e
a liberdade em vez de preparar-nos para o apocalipse. ..

Criar e crescer ou, do contrdrio, perecer...

Nzo existe a possibilidade de determo-nos onde estamos e evitar a ca-
téstrofe 2,

No relatério da Trilateral, j4 citado, nota-se a mesma tendéncia
catastréfica. Trata-se da ameaga de guerra, do colapso ecolégico e da
ameaca por pobreza extrema. Todavia, todas as catastrofes possiveis
s@o vistas como ameacgas & interdependéncia, jamais como o que sdo:
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seu resultado. Portanto, a interdependéncia aparece como o grande
salva-vidas para a humanidade, ¢ a falta de respeito para com ela
como a fonte de todas as catédstrofes possiveis:

Apesar de que a interdependéncia é uma rede que une praticamente
todos os Estados do globo, ela permanece frigil. A proliferagdo nuclear e
a mudanga ecolégica indesejada sdo duas ameagas crescentes para esses
vinculos 109,

De fato, se os Estados do mundo ndo sdo capazes de inovaghes nesse
campo (o da proliferagdo nuclear), pode-se abrir um periodo de ins-
tabilidade e violéncia em relagdo a qual o dltimo quarto de século po-
deria parecer uma belle époque 101,

As origens das mudangas ecoldgicas poderiam... ndo ser muito claras.
Quando ocorrer o primeiro sintoma, ji poderdo ser irreversiveis. Hoje
em dia a pressio do homem sobre o meio ambiente é tdo considerdvel
que acontecem muitas mudangas ndo desejadas, e ji ndo se pode con-
siderar o colapso parcial uma nog¢ao absurda.

Um colapso da biosfera do globo é improvével durante este século, mas
ndo hd certeza sobre a possibilidade de evitd-lo 102,

A prevengdo de tais mudancas e de colapsos mais gerais (e a repara-
¢do do dano ocorrido) sdo tarefas maiores para todo o globo 103,

Todavia, a ideologia trilateral trata as ameagas de guerra e de
mudanga ecoldgica como catdstrofes naturais, que é preciso prevenir
na medida do possivel. Todavia, prevé outras catdstrofes: de um
lado, como resultado da extrema pobreza (de que vamos falar num
capitulo a parte), de outro, toda uma problematica de interferéncia
politica na interdependéncia.

Por estas razdes a interdependéncia contemporinea tem um mecanismo
implicito que pode destrui-la, se ndo forem tomadas medidas contra ele.

IS

Tarifas, subsidios & exportagdo, politica industrial, tratamento privilegia-
do etc., os préprios instrumentos usados para implementar a politica
social nacional ameagam inerentemente os sistemas de intera¢do e in-
terdependéncia, que sdo a fonte do bem-estar do mundo industrial e a
condi¢do prévia para enfrentar e chegar além das necessidades minimas
humanas nos paises subdesenvolvidos 104,

Trata-se aqui de uma ameaga interior 4 interdependéncia, que
parte do Estado-nagdo tradicional e chega a minar a prdpria riqueza
da sociedade moderna.

Portanto, a interdependéncia estd ameagada por catdstrofes que
se consideram externas — guerra e colapso ecoldgico — e catdstrofes
inerentes a ela. A interdependéncia ndo pode renunciar ao Estado-
-nagio, cuja politica pode provocar a destrui¢do dela, o que seria a
maior de todas as catdstrofes possiveis. Portanto, convoca-se para a
agao:

O sistema internacional passa por mudangas fundamentais, que podem

aumentar a injustica e a repressdao e implicam a probabilidade de co-
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lapsos econdmicos e politicos; mas tal resultado ndo é de forma alguma
a conclusdo precipitada que fatalistas apocalipticos e teéricos determi-
nistas poderiam apontar-nos.

O homem continua sendo o forjador de sua prépria histéria compreen-
dendo as forgas operantes e por agdo cooperativa, pode influir sobre
a transi¢do em curso, a fim de movéla para as suas metas sociais e
politicas 105,

A palavra mégica, na qual se apdia a ideologia trilateral para
enfrentar as ameagas 2 interdependéncia, chama-se cooperagdo. Atra-
vés da cooperagdo consegue-se 0 que se costuma chamar o management
da interdependéncia, que “chegou a ser o problema central da ordem
mundial para os préximos anos” 1%, Portanto, apela-se para o sentido
de comunidade:

Mas a presenga e a forca de uma predisposi¢io cooperativa ¢ de um
sentido global de comunidade influird decisivamente se as mudangas
que ocorrerem na politica mundial puderem ter lugar sem maiores
perturbages ou colapsos 107

Mas ndo se confia nesse sentido de comunidade. E antes aquela
predisposi¢ao que serve para a organizacdo cooperativa entre os diver-
sos Estados-nagdes. Mas os idedSlogos da Trilateral ndo véem nenhuma
oportunidade para a cooperagdo de todos, dado seu niimero muito
grande e n3o manejdvel. Por isso buscam uma solugdo “‘pragmética”.
Se nem todos podem cooperar, convém que cooperem os mais fortes,
para assumir a representagdo dos mais fracos.

Quanto mais forte é um Estado, mais capacitado estd para ajudar
os mais fracos:

De uma cooperag¢io mais estreita entre os paises trilaterais resultard
uma quantidade de beneficios para o resto do mundo. Primeiro, produ-
zirdA um enfoque mais coerente por parte dos paises cuja cooperagio
¢ essencial para o carédter evolutivo da ordem mundial. Segundo, pro-
duzird um melhor management de problemas importantes globais em
algumas 4reas, especialmente um rmanagement macroecondmico geral.
Terceiro, surgirA com mais probabilidade uma assisténcia concreta e
ampla em favor do alivio da pobreza mundial e da promogdo do de-
senvolvimento econdmico nas partes mais pobres do mundo 198,

Tendo em mente essas perspectivas, os idedlogos da Trilateral se
vangloriam de seus respectivos paises:

Os pafses membros da Trilateral sdo aqueles que possuem a melhor
participagdo no comércio mundial e nas finangas mundiais, e ao mes-
mo tempo ao redor de dois tergos da produgdo mundial. Sdo os paises
mais avangados em termos de receita, estrutura industrial e know-how
tecnolégico. Todos tém formas democrdticas de governo e compartilham
valores comuns: economias industriais de mercado, liberdade de im-
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prensa, compromisso com as liberdades civicas, uma vida politica ati-
va entre seus cidaddos e a preocupag¢do com o.bem-estar econdmico de
seus habitantes mais pobres 109,

A estabilidade da economia mundial estd em suas maos:

Por exemplo, a responsabilidade para a estabilizagdo da economia mun-
dial recai sobretudo nos paises trilaterais, e especialmente sobre os
Estados Unidos, Alemanha e Jap@o, como as trés maiores economias.
Mas outros paises tém um interesse profundo nas agdes realizadas por
estes paises, e a coordenagdo entre os paises trilaterais teria de levar
em consideragdo isso 119,

Nesse sentido, o sistema monetdrio internacional é propriamente uma
questdo para os paises ndo-comunistas mais fortes. Outros paises, con-
tudo, t8m o maior interesse na maneira como funciona 111,

A maneira de levar em considerag@o os interesses de outros paises
extrai-se da seguinte frase:

Procuramos defender nesta sec¢do prévia a oportunidade — de fato a
necessidade pritica — de um procedimento de estreita cooperagdo en-
tre os paises trilaterais. Ao mesmo tempo, a discussdo teria de ser con-
tinuada em foros mais amplos, até mesmo em foros universais 112,

Trata-se de uma relacdo de “consulta”, que os exclui premedi-
tadamente de todas as decisGes vinculadas com “a estabilizagdo da
economia mundial” e do “sistema monetdrio mundial”. De fato, a
Comissdo Trilateral atribui todas estas decisGes ao conjunto dos paises
trilateralistas, convencida de que os Estados Unidos, sozinhos, j4 nado
sao capazes de exercer tal monopdlio sobre a economia mundial.

O monopdlio tem de ser compartilhado com o Japdo e com a
Alemanha Federal em casos especificos como os do sistema monetdrio
mundial, e com todos o0s paises trilateralistas em outras decisdes.
Todavia, ndo se trata do simples exercicio de um poder econbémico
dessas nagdes. Trata-se, em termos da ideologia da Trilateral, de
assegurar a “interdependéncia”, e nd3o do interesse dessas nagGes
como Estados-nagdes.

Portanto, os idedlogos da Trilateral sentem-se num certo con-
flito com os préprios Estados-nagbes dos paises trilateralistas que se
consideram seu suporte principal. Embora toda essa ideologia tenha
sido fundada em fun¢do do poder econémico dos paises da Trilateral,
ndo se refere a eles como Estados-na¢Ges com interesses nacionais,
mas como lugares geogréaficos, nos quais a “interdependéncia” con-
centra o poder econdmico. E a interdependéncia em nome da qual
falam. Prépria dos paises trilateralistas somente pelo fato de que
neles, como conseqiiéncia da interdependéncia, se forma o podet eco-
ndmico e politico para poder sustentar essa interdependéncia como o
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verdadeiro agente. Ela é sempre o sujeito principal, em fungio da
qual esses ideblogos pensam. Portanto, percebem um conflito entre as
prioridades nacionais e as exigéncias da interdependéncia. A interde-
pendéncia, contudo, estd acima de tudo; e o Estado-nagdo tem de
conformar-se com uma posi¢do subsididria- em relagdo a ela:

Nio se pode e ndo se deve impedir a interven¢do nacional — ela € ine-
vitdvel em nome de uma sociedade mais justa — mas através de acordos
internacionais e agGes comuns deveria ser levada de forma que se con-
servassem as vantagens da interdependéncia 113,

As tradicionais politicas econdmicas aparecem como obsticulos:
a autonomia nacional deixa de ser compativel com a interdependéncia
— e portanto com a racionalidade econdmica — e as politicas do-
mésticas se transformam num perigo & medida que se orientam por
interesses da respectiva nagfo. Isso levaria a uma competicdo entre
os Estados-nag0es, cujo resultado seria uma ameaga para a interde-
pendéncia.

O que ficou dito anteriormente implica, de modo especial, a
rentincia a politicas nacionais de pleno emprego, que foram as ca-
caracteristicas das décadas passadas. Todavia, sustenta-se:

Essa competi¢cdo pode ser evitada 3 medida que se reconhecer que para
a comunidade de na¢des como um todo (ou para importantes grupos de
paises) a efetividade da politica monetiria e fiscal para manter a de-
manda total continua de pé. Como as economias nacionais estio mais
abertas, aumenta a necessidade de uma coordenagdo das politicas mone-
tarias e fiscais 11¢.

Para grupos de nagbes — e especialmente para o grupo dos
paises trilateralistas — continua de pé o que antes era valido para
cada um dos Estados-nagGes. O Estado-nagdo perderia seu papel de
representante de um interesse nacional e receberia as orientagles de
sua a¢do da interdependéncia encarnada agora em institui¢Ges inter-
nacionais que decidem a politica monetéria e fiscal.

O cardter decisivo nessa andlise é que o Estado-nagdo sé pode
levar avante agora suas politicas internas & medida que pode impri-
mir esses interesses internos nas decisdes dessas instituigdes interna-
cionais. Nao deixa de ter a possibilidade de perseguir tais interesses.
Mas s6 a teria no grau em que possa assegurar esses interessse em
instituigdes internacionais que decidem sobre essa politica monetéria
e fiscal. Agora, enquanto se solapava o Estado-nagdo tradicional,
surgiriam tais institui¢bes internacionais nas quais o poder econdmico
e politico dos Estados-nagGes decidiria sobre sua possibilidade de
fazer valer seus interesses internos. E evidente que os paises trilate-
ralistas, e sobretudo os mais fortes, poderdo fazer valer dessa ma-
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‘neira seus préprios interesses dentro da economia mundial. O Fundo
Monetério Internacional é um antecedente convincente daquilo que
sigifica tal solapamento do Estado-nagdo pelo management da inter-
depedéncia.

Todavia, a andlise das ideologias da Trilateral parte de um fato
real. O que eles chamam a interdependéncia — a fase atual da divisdo
internacional do trabalho e o conseqiiente tipo de acumulagdo de
capital — tem efetivamente a conseqiiéncia de tornar impossivel a
politica tradicional (keynesiana) do pleno emprego nas udltimas déca-
das. A experiéncia demonstra que as politicas nacionais para assegurar
uma demanda total desembocam na inflagdo, perdendo seu efeito
sobre a demanda total. Assim, de fato, o Estado-nagdo das dltimas
décadas ficou solapado. A problemadtica da andlise da Trilateral ndo
estd nesse aspecto. Estd antes na rentncia total da anélise das condi-
¢Oes nacionais da inser¢do na divisdo internacional do trabalho e na
substituicio dessa andlise pela introdugdo dessa identidade quase-
-mitica da “interdependéncia’” e com ela da postergagdo dos interesses
nacionais ao interesse das corpora¢des internacionais e das institui-
¢Oes da determinagdo da politica monetéria e fiscal no plano interna-
cional. Esses interesses n3o sdo colocados acima dos interesses na-
cionais. Sublinham os interesses nacionais de determinados paises —
especialmente os paises trilateralistas — e postergam os interesses dos
outros. Todavia, como se nega ao Estado-nagdo a representagdo de
seus interesses a ndo ser que tenha o poder econdmico para impreg-
nar a propria ac¢do das corporagbes e instituigdes internacionais,
transformam-se os paises dependentes em simples executores dos inte-
resses dos paises centrais. O Estado-nagdo no dmbito dos paises de-
pendentes transforma-se em representante dos interesses dos poderes
econdmicos em seu proprio pais.

Todavia, & medida que o Estado-nagdo assume esse papel, tem de
renunciar as politicas de desenvolvimento tradicionais e dedicar-se
antes 4 tarefa de estabilizar a sociedade, que em razdo de seu subde-
senvolvimento é extremamente instdvel. Portanto, no grau em que
este Estado assume o papel que a ideologia da Trilateral lhe deter-
mina, e que em boa parte jd é realidade nos paises subdesenvolvidos,
substitui a politica tradicional de desenvolvimento pelo aumento de
suas fungOes repressivas.

Para o Estado-nagdo do pais subdesenvolvido, essa sujeicdo a
“interdependéncia” significa o aumento da extrema pobreza e a vio-
lagdo sistemdtica dos direitos humanos liberais. Como a sujeigdo a
essa “interdependéncia” aumenta a extrema pobreza, hd ameaga con-
tra a estabilidade, que agora s6 pode ser mantida pela violagao dos
direitos humanos liberais.
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»De fato, a sujeicdo do Estado-nagdo — que hoje estd ocorrendo
em todo mundo capitalista — & “interdependéncia”, tende a aumentar
a pobreza dé todos os pafses. Embora os ideblogos da Trilateral sus-
tentem que uma politica de manuten¢do da demanda total seria pos-
sivel para o conjunto dos paises trilateralistas, essa possibilidade é
pelo menos muito remota. Contudo, o aumento da pobreza é maior e
mais dramdtico nos paises subdesenvolvidos.

Os idedlogos da Trilateral mencionam essa extrema pobreza como
uma das ameacas a interdependéncia.

Aliviar a pobreza ¢ tanto uma exigéncia dos prinoipios éticos
bédsicos do Ocidente como do simples interesse préprio. A longo
prazo, é improvdvel um mundo ordenado se uma grande afluéncia
de riqueza numa parte coexistir com uma pobreza em outra, enquanto
estd surgindo “um mundo” de comunicagdes, de relagdes mituas e de
interdependéncia 115,

A referéncia aos “principios basicos do Ocidente” certamente é
incompleta. A extrema pobreza, tal como hoje existe nos paises sub-
desenvolvidos, é produto da aplicagdo de tais principios éticos bdsicos;
e de nenhuma forma estd num conflito fundamental com eles. O que
estes principios éticos produzem € a extrema pobreza; e o que exigem
frente -a ela é alivid-la. Excluem precisamente a possibilidade de erra-
dicd-la. Esses principios éticos basicos do Ocidente ndo sdo efetiva-
mente outra coisa sendo a expressao do interesse prdprio, do principio
capitalista da sociedade. “Ocidente” ndo conhece outra ética bisica
sendo a do interesse prdprio. Os movimentos que no “Ocidente” pro-
poem outra ética sdao considerados subversivos e tratados em conse-
qiiéncia.

O resultado da aplicagdo desses “principios éticos bdasicos do
Ocidente” é que “um caminho de justica social e reforma serd ne-
cessdrio para a estabilidade a longo prazo” 118,

E preciso conjugar um méximo de “interdependéncia” com um
minimo de “justiga social”; essa é a tarefa de otimizacdo a que os
idedlogos da Trilateral se propdem. Quando falam da estabilidade do
sistema, referem-se a essa tarefa de otimizagao.

Tratam pois, a extrema pobreza em termos da estabilidade do
sistema:

Os problemas da paz, da ecologia e da dependéncia impSem exigéncias
operativas desde agora a politica contemporénea no mundo trilateral,
e o fracasso provocaria custos imediatos 117,

Quanto & extrema pobreza, é diferente: “A situagdo é diferente
com relagdo a satisfagdo das necessidades humanas” 18,

Os idedlogos da Trilateral ndo consideram a alta mortalidade
infantil, a desnutrigdo, a fome, o desespero resultante do desemprego

133

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



como “custos imediatos”. Para justificar tal julgamento, sustentam
que “até mesmo com esfor¢os imediatos e enérgicos serd necessario
muito tempo para alcangar éxitos em escala ampla” 119,

Repetem isso até & saciedade:

Nio ¢é possivel eliminar a pobreza no mundo de uma sé vez 120,

Nio temos os recursos humanos para eliminar a pobreza dentro do fu-
turo imediato previsivel; mas podemos contribuir para isso no periodo
de um tempo mais longo 121,

A experiéncia dos paises socialistas demonstra que, sem divida,
é possivel erradicar a pobreza dentro de prazos “imediatamente pre-
visiveis”. Mas fazé-lo, é incompativel com os “principios éticos basi-
cos do Ocidente”, principios que exprimem somente o cardter capi-
talista da sociedade. Sdo principios que se opSem a erradicagdo da
extrema pobreza. Todavia, os idedlogos da Trilateral nos projetam
um mundo futuro melhor, sem comprometerem-se evidentemente com

nenhum prazo:

E necessério, contudo, definir aquilo para que nos estamos esforgando:
um mundo mais racional, capaz de criar as pré-condi¢des para a so-
brevivéncia fisica humana, uma educa¢do minima, e participagdo poli-
tica 122,

Boa parte do pensamento anterior sobre o desenvolvimento econbmico
falhou frente a tarefa de colocar os seres humanos no centro das es-
tratégias de transigfio 123,

Os idedlogos da Trilateral pdem expressamente a interdependén-
cia no centro de suas estratégias de transi¢do, mas é claro que nunca
colocam ai o ser humano. Repetem-no aos quatro ventos:

Adicionalmente & tarefa de manter a paz e a estreita cooperagdo entre
os paises industriais em relagdo com o amplo conjunto de interesses
comuns, a estratégia global dos paises trilateralistas deveria incluir es-
forgos para fomentar o desenvolvimento econdmico e aliviar a pobreza
nos paises pobres do mundo 124,

Nao se pode dizer mais claramente que o “ser humano” ndo estd
precisamente no centro de tais estratégias.

O tratamento expresso que os ide6logos da Trilateral ddo a extre-
ma pobreza, ndo explica por que a véem como ameaga para a inter-
dependéncia. Contudo, a ponte para discutir tal ameaga constitui a
discussdo das fungdes do Estado-nagdo nos paises subdesenvolvidos.

Nos paises em desenvolvimento, sob a exigéncia de fazer esforgos es-
peciais para aliviar a pobreza, o desejo de autonomia produz dificulda-
des especiais. Desejosos por afirmar sua independéncia em todos os
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campos, freqiientemente tendem a considerar os tipos de arranjos e
consultas necessarios dentro de relagbes de interdependéncia, como in-
terferéncias em seus assuntos domésticos e como um Onus para a sua
soberania 125,

Dirigindo-se para a solugdo dos problemas da pobreza, podem
amenizar a interdependéncia. Mas ndo conseguem sua meta; pelo con-
trdrio, prejudicam a si mesmos:

Apesar de que as diferencas no bem-estar e na infra-estrutura sociopo-
litica s@o inevitdveis, as elites em muitos paises em desenvolvimento
consideram que as disparidades atuais entre paises ricos e¢ pobres sdo
tdo extremas e oferecem tfo pouca prote¢do para o fraco, que tendem
a rejeitar a interferéncia como uma forma de dependéncia de seu pon-
to de vista. Como resultado, solapam as préprias pré-condi¢bes das quais
dependem num grau considerdvel o alivio de seus problemas 126,

Isso constitui uma verdadeira ameaga de degeneragdo da inter-
dependéncia:

A idéia de reforcar a auto-sustentagdo dos paises em desenvolvimento,
que é de fato uma meta indispensdvel da politica de desenvolvimento,
poderia degenerar numa rejeigd3o de uma economia mundial integrada,
se as tendéncias atuais continuarem 127,

Os ideblogos da Trilateral levam essa ameaga & “interdependén-
cia” tdo a sério que a consideram de fato como a principal entre
todas. Nesse sentido afirma Brzezinski:

Hoje em dia verificamos que o plano visivel da cena internacional esta
mais dominado pelo conflito entre o mundo avangado e o mundo em
desenvolvimento do que pelo conflito entre as democracias trilateralis-
tas e os Estados comunistas... e que as novas aspiragdes do terceiro
e quarto mundos (refere-se aos paises subdesenvolvidos e aos da OPEP),
tomadas em conjunto, representam, no meu entender, uma amgag¢a mui-
to maior para a natureza do sistema internacional e, em ultima anélise,
para as nossas proéprias sociedades... a ameaga consiste em negar-se 2
cooperagao 128,

E em outro relatério de uma equipe de trabalho, especifica-se
mais o perigo:

As indistrias dos paises desenvolvidos, que ji estdo comegando a ma-
nufaturar produtos nos paises em desenvolvimento, para aproveitar os
custos mais baixos e as vantagens de acesso, conseguirdo ser outros
tantos futuros reféns 129,

Portanto, procuram dar o alarme. Todavia, aparentemente ndo
frente aos paises socialistas. Brzezinski afirma que “a principal amea-
ca que a Unido Soviética apresenta para os Estados Unidos é de
indole militar” 130,
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Na perspectiva de sua era tecnotrnica, Brzezinski vé€ uma infe-
rioridade tecnolégica dos paises socialistas, que ele considera estru-
tural e portanto crénica. Contudo, vislumbra-se em seus escritos uma
estratégia determinada para enfraquecer o desenvolvimento tecno-
Iégico dos paises socialistas. Por isso sua insisténcia na ameaca mili-
tar dos paises socialistas. De fato, se tal ameaga existe, demonstra
precisamente a capacidade de desenvolvimento tecnoldgico desses
paises. Todavia, ele sublinha tal ameaga por outra razdo. A corrida
armamentista é o principal instrumento do mundo capitalista para
enfraquecer as economias dos paises socialistas, Estes estdo obrigados
a responder & ameaga militar que parte do mundo capitalista inteiro
mediante uma produgdo de armamentos igual a dos ocidentais.

Através da corrida armamentista, o mundo capitalista pode de-
terminar portanto os gastos militares dos paises socialistas. Contudo,
esses paises tem uma renda per capita sensivelmente menor do que
os paises capitalistas centrais. Sendo obrigados a efetuar gastos mili-
tares tdo grandes como o conjunto dos paises capitalistas centrais, os
paises socialistas levam uma carga armamentista muito maior do que
aqueles. Isso se transforma num obsticulo constante para o desen-
volvimento econdmico das esferas de produ¢do ndo vinculadas com a
producdo armamentista. Mas a corrida armamentista dos paises capi-
talistas centrais podem enfraquecer portanto unilateralmente as eco-
nomias dos paises socialistas. E uma politica que a administragdo
Carter maneja sistematicamente.

Todavia, a principal preocupagdo da Comissdo Trilateral nédo se
dirige diretamente contra os paises socialistas.

O principal temor é que os paises subdesenvolvidos poderiam
seguir o exemplo dos paises socialistas. Por essa razdo tém de destruir
na medida do possivel a imagem que estes paises tém frente aos subde-
senvolvidos. O enfraquecimento econdmico é parte importante dessa
campanha. Mas a preocupagdo mais direta dirige-se para os paises
subdesenvolvidos, que poderiam rejeitar os termos atuais da coordena-
¢do da divisao internacional do trabalho para as corporages multi-
nacionais.

Os paises que querem o desenvolvimento econdmico estariam bem acon-
selhados se dessem as boas-vindas as companhias estrangeiras em con-
di¢Ges apropriadas. Em caso de necessidade, podem obter assisténcia
exterior para negociar com tais firmas, por exemplo, através do Banco
Mundial 131,

E Andrew Young afirma:
As muito difamadas empresas multinacionais, muitas das quais: sem

ddvida alguma contribuiram para criar problemas sociais, podem ser,
e em certas ocasides foram, instrumentos que ajudam a difundir tecno-
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logia, a repartir os recursos do desenvolvimento e a promover a justica
social 132,

As corporagbes multinacionais oferecem-se, efetivamente, como
promotoras da justica social.

Os pafses em desenvolvimento teriam de ser livres para determinar se
querem aceitar o investimento estrangeiro e em que condigdes. Todavia,
todos os paises tém a obrigagdo de acolher bem os estrangeiros e suas
propriedades; estes sdo conceitos que valem tanto para os cidaddos de
paises em desenvolvimento e seus investimentos nos paises desenvolvi-
dos, como vice-versa 193,

Trata-se desta justica social que proibe a todos — ricos e pobres
por igual — que vivam debaixo das pontes. Mas h4 algo mais: uma
ameaca. A interdependéncia refere-se a um fato real: a fase atual da
divisdo internacional do trabalho. Esta contém uma rede de entrela-
camentos tal que nenhum pais pode sair dela. Nenhum Estado-nacdo
pode ser um Robinson. Quando os idedlogos da trilateral censuram
os paises subdesenvolvidos pelo fato de quererem dissociar-se da “in-
terdependéncia”, fazem-no com muita malicia. Nenhum pais subde-
senvolvido poderia sair da divisdo internacional do trabalho e¢ nem
aspiram a isso. Aspiram a condicionar sua integracdo na divisdo inter-
nacional do trabalho & solu¢do do problema da pobreza deniro de
prazos “imediatamente previsiveis” e a superagdo do desemprego (os
paises socialistas agem assim). Trata-se, portanto, de rejeitar um tipo
de integragdo que subordine o Estado-nagdo as exigéncias da ““interde-
pendéncia”, e reivindica para o Estado-nagdo o papel de mediador
entre as exigéncias e possibilidades da divisdo internacional do traba-
lho e as necessidades dos “seres humanos”. Reivindica-se uma politica
em cujo centro estejam estes ‘‘seres humanos”, subordinando as exi-
géncias da interdependéncia & sua sobrevivéncia. Isso implica eviden-
temente uma resposta negativa rotunda ao capital estrangeiro e a afir-
magcédo de algumas relagGes socialistas de produgio. Sem essas politicas
ndo se pode pdr o “ser humano” no centro da estratégia do desen-
volvimento.

Mas isso ndo € rejei¢do da insercdo na divisdo internacional do
trabalho. Para recordar somente casos recentes: ndo foi a Cuba
socialista que rejeitou sua insergdo na divisdo internacional do tra-
balho. Pelo contrario, foram os Estados Unidos que excluiram Cuba.
O Chile de Allende também n&o rejeitou a integragdo. Mais uma vez,
foram os Estados Unidos que rejeitaram. E, hoje em dia, o Vietnam
busca a sua inser¢do nessa divisdo do trabalho, e sdo de novo os
Estados Unidos que opdem dificuldades. De fato, o que estd em jogo
ndo € nunca a integragdo na divisdo internacional do trabalho, mas
as condi¢des dessa integragdo expressas no termo “interdependéncia”.
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Os paises trilateralistas impdem como sujeito da integracdo as com-
panhias multinacionais, ¢ impdem a subordinagdo do Estado-nagio
aos seus mecanismos de agdo. Os paises subdesenvolvidos tém de
aspirar a subordinagdo a esses mecanismos, por parte do Estado-nagdo,
a sobrevivéncia de todos os habitantes, isto €, ao trabalho e a subsis-
téncia.

Neste conflito, os paises trilateralistas véem a “interdependéncia”
como uma arma, e dio o nome de desestabilizagdo ao uso dessa
arma. Dada a situagdo de interdependéncia, é uma arma mortal no
caso em que os paises subdesenvolvidos estejam divididos. Precisa-
mente por essa razdo, os idedlogos da Trilateral insistem em que o
“pblo de cooperagdo” que querem fomentar ndo pode incluir os
paises subdesenvolvidos. Isso fomentaria a unido entre eles.

2 .

Dada a interdependéncia, é muito dificil resistir a politica de
desestabilizagdo. O conjunto dos paises capitalistas pode-se isolar de
cada um deles, mas nenhum destes paises pode-se isolar do resto.
Cuba pdde resistir 2 desestabilizagdo, porque conseguiu integrar-se
através da Unido Soviética. O Chile foi derrotado porque ndo encon-
trou aberto este caminho.

Oferecendo os aglomerados multinacionais como alternativa fren-
te aos projetos socialistas dos paises subdesenvolvidos, o problema da
extrema pobreza serve a0 mesmo tempo como pretexto para propor
um caminho da politica de desenvolvimento:

Cremos que os paises trilateralistas deveriam aumentar substancialmen-
te o fluxo de recursos para aliviar a pobreza no mundo, o que daria a
possibilidade de melhorar a produgdo de alimentos, proporcionar um
servigo simples de saide (incluindo a disponibilidade de &4gua tratada,
saneamento e ajuda para o planejamento familiar) e estender a alfa-
betizagdo. Esses programas teriam de ser acessiveis em todos os luga-
res onde houver pobreza, com um minimo de condicionamentos poli-
ticos. Essas ajudas, em troca, podem ser condicionadas em fungdo da
consecu¢do de seus objetivos e diretamente vigiadas quanto & sua efe-
tividade para aliviar a pobreza. Os paises receptores, cujo sentido de
soberania nacional se sentir ofendido por tais condi¢Ges, podem rejeitar
tal ajuda 134,

Tudo parece ser humanismo puro. Todavia, hd toda uma mu-
danga da politica de desenvolvimento prevista:

Nés ajudariamos, além disso, as tendéncias que jd existem nos progra-
mas de ajuda externa para uma mudanga do peso relativo a partir dos
grandes projetos de capital no setor industrial para aquelas atividades
que aliviam a pobreza em termos mais diretos e tendem a assegirar
postos de trabalho para um maior nimero de pessoas, especialmente nas
dreas rurais 135,
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A ideologia trilateral torna-se antiindustrialista. Nessa posig¢ao
hd toda uma visdo ideoldgica do problema tanto da extrema pobreza
como do desemprego. Insinua-se que a producdo agricola e em geral
as atividades ndo-industriais- criam mais emprego do que a industria.
E deduz-se que o apoio para aliviar a extrema pobreza obriga os
paises trilateralistas a restringir a industrializa¢do dos paifses subdesen-
volvidos. A prdpria industrializagdo aparece como a grande culpada
tanto da extrema pobreza como do desemprego.

Mas o desemprego se produz tanto ao dirigit os investimentos
para a agricultura como para a inddstria. Nas duas dltimas décadas,
a tendéncia geral dos paises subdesenvolvidos foi no sentido da estag-
na¢do do emprego industrial; isso vale pelo menos em termos rela-
tivos ao crescimento demogréfico. Dado esse estancamento, os inves-
timentos na agricultura levaram ao aumento do desemprego, porque
diminuiram o préprio emprego agricola, Onde se fez a “revolugdo
verde”, isso acabou sendo catastrdfico para o emprego agricola e,
dada a diminui¢do do emprego industrial, foi catastréfico para o em-
prego em geral. O problema do desemprego e da consegiiente pobreza
extrema nao resulta de tal ou qual direcdo dos investimentos, mas do
fato de que os investimentos se realizam no marco das relagbes capi-
talistas de produgdo. Dentro de tais relagGes, qualquer dire¢do dos
investimentos leva ao aumento tendencial do desemprego nos paises
subdesenvolvidos. Por outro lado, ndo se pode erradicar a extrema
pobreza sem erradicar o desemprego. Por isso, a erradicagdo da
extrema pobreza ndo é possivel sem uma mudanga das relagGes de
produgao.

Os idedlogos da Trilateral sabem disso, embora nao o digam.
Buscam argumentos para um antiindustrialismo que, contudo, dese-
jam por outras razbes. Orientando os investimentos nos paises subde-
senvolvidos para a agricultura, podem manter o atual sistema interna-
cional da divisdo do trabalho. Compreendem que a industrializa¢do
dos paises subdesenvolvidos, mesmo no caso de uma industrializacao
capitalista, pode levar a uma maior independéncia do pais em questdo
no que se refere ao capital multinacional. E o que querem dizer
quando falam do perigo de que o capital multinacional possa con-
verter-se em “refém” do pafs que se industrializa. E entre outros o
caso do Brasil, que inquieta o capital multinacional 136. E muito mais
dificil que se produzam tais situagGes no caso de uma orientagdo do
capital preferentemente para a agricultura.

Desse modo entende-se por que a Trilateral considera a extrema
pobreza como uma ameaga para a interdependéncia. O que na reali-
dade consideram ameacador é uma politica eficaz dos paises subde-
senvolvidos para erradicar a pobreza. Tal politica teria de enfrentar
a posi¢do dominante dos paises trilateralistas na economia mundial e

139

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



levar a algumas relagdes econdmicas internacionais radicalmente dife-
rentes. Efetivamente, uma politica eficaz para erradicar a extrema po-
breza nos paises subdesenvolvidos é uma ameaga para o capitalismo
mundial e para o papel dominante das multinacionais na atual divi-
sdo internacional do trabalho. Por parte dos idedlogos da Trilateral
existe um verdadeiro temor de que os paises subdesenvolvidos possam
tomar esse rumo.

Por essa razdo, declaram que a erradica¢do da extrema pobreza
¢ uma meta a prazo indefinidamente longo, sem negar a meta, Pelo
contririo, quanto mais conseguem apresentar a erradicagdo da po-
breza como uma meta a longo prazo, mais falardo dessa meta, e
com menos perigo para a “interdependéncia”.

Declarando o Estado-nagdo subordinado a “interdependéncia”,
e portanto a erradicagdo da pobreza como uma meta a longo prazo,
transforma-se o Estado-nagdo num Estado cuja tarefa principal é a
repressdo. Os idedlogos da Trilateral estdo perfeitamente conscientes
deste fato. Andrew Young diz que “o subemprego e a repressdo poli-
tica sdo, certamente, parte do mesmo problema social” 137,

Quanto mais se vai protelando a erradicagdo da pobreza para um
futuro indefinidamente distante mais se declara a repressdo politica
como uma tarefa a longo prazo. Somente a repressdo politica permite
viver a longo prazo com a pobreza. O Estado-nagdo anterior € substi-
tuido pelo Estado autoritério policial, o tinico Estado que pode sujeitar-

A

-se & “interdependéncia”.

Portanto, comega-se a falar da “nova democracia”, que é simples-
mente a declaracdo sisteméitica do fim da democracia liberal. A nova
democracia é o Estado policial.

No plano politico aparecem agora os mesmos inimigos da “inter-
dependéncia” citados nas andlises anteriores, mas com outros nomes.
Sdo agora 0s utépicos ou visionarios: os idedlogos da Trilateral seguem
nesse ponto a linha antiutépica de toda a ideologia burguesa atual.
Evidentemente, os utépicos trazem o caos e a catdstrofe. Mas nao sao
s6 eles que levam a este final. Fazem-no também os politicos que se
aferram ao conceito tradicional do Estado-nagd@o e que trabalham por-
tanto com uma politica de objetivos e enfoques a curto prazo:

O enfoque politico a curto prazo tem, em boa medida, as mesmas con-
seqiiéncias que um enfoque utdpico ou visiondrio: ambos tendem a sus-
tentar o status quo; os primeiros o fazem ao limitar-se a cuidar dos
sintomas do problema; os dltimos, ao fugir dos limites do factivel. Em
dltima analise, ambos deixam os problemas reais sem solugdo até.que
se produzam colapsos ou mudangas explosivas. Essa sindrome ndo é
nova 138,
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Os ide6logos da Trilateral se consideram realistas entre os ilusio-
nistas, centro entre a direita e a esquerda. Todavia, como idedlogos
da nova democracia, ndo se preocupam muito com o que acontece nos
Estados do mundo subdesenvolvido, Estados que se sujeitaram'a inter-
dependénc¢ia em nome da seguranca nacional. Ali — realistas como
sdo — véem antes os germes dessa nova democracia. Sua preocupagio
dirige-se para o que estd acontecendo nas democracias liberais dos pré-
prios paises trilateralistas. Véem agora a necessidade de transformar
essas democracias liberais em novas democracias, ou seja, naquilo que
os Estados de seguranga nacional alcangaram em germe. Diz Brzezinski:

Conseqiientemente, sdo necessérias agGes politicas de envergadura e
provavelmente novas estruturas politicas para responder eficazmente
aos problemas que neste momento parecem ser essencialmente técnicos
ou econdmicos 139,

Dizia precisamente uma semana depois do golpe militar no Chile.
A razdo da preocupagdo com o funcionamento da democracia liberal
nos proprios paises trilateralistas consiste no fato de que os politicos
da Trilateral ndo podem estar certos de que os préprios povos de
seus paises irdo respaldar sua politica frente a0 mundo subdesenvol-
vido. Recordam muito bem que uma das razdes da impossibilidade de
continuar a guerra do Vietnam foi a rejeigdo dessa guerra por parte
do povo dos Estados Unidos. Também os recentes golpes militares na
América Latina (Brasil, Uruguai, Chile, Argentina) e a publicagdo das
vinculagdes da CIA e do Pentdgono com eles provocaram movimentos
de solidariedade contra tais golpes. Isso levou, juntamente com o es-
candalo de Watergate, a um sentido de legitimidade frente ao préprio
governo. Todavia, todo o enfoque politico da Trilateral obriga a refor-
¢ar a dominagdo exercida sobre os paises subdesenvolvidos num grau
tal que os idedlogos da Trilateral apelam para a unido das forgas de
todos os paises trilateralistas para essa tarefa. Prevéem um aumento
desses conflitos, e de nenhum modo sua diminui¢do. Mas prevéem ao
mesmo tempo que, dentro das condigBes politicas atuais, sera dificil
encontrar o apoio suficiente e necessdrio para poder sustentar essa
politica.

Uma das principais razdes reside, para eles, no desenvolvimento
moderno dos meios de comunicacdo. Sabem que a politica colonial dos
séculos XVIII e XIX, por exemplo, s6 foi possivel gracas a deficiéncia
dos meios de comunicagdo, e assim os sustentadores daquela politica
eram 0s que estavam mais bem informados dos fatos que se produ-
ziam. A preocupagdo com a democracia liberal e sua orientagao para
a “nova” democracia — que se chama também democracia “vidvel”,
democracia “restrita”, ou democracia “governdvel” — encontra seu
ponto principal no controle dos meios de comunicagdo, tanto das pré-

141

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



prias publicagbes como de suas fontes de informagdo. Samuel P. Hun-
tington encarrega-se de defender tais restrigdes:

Especificamente, hd uma necessidade de assegurar a imprensa o seu
direito de imprimir o que quiser sem restricdes prévias, exceto em cir-
cunstincias pouco usuais., Mas hd também a necessidade de assegurar
ao governo o direito e a possibilidade de reter a informagdo em suas
fontes 140,

Ao mesmo tempo, apela para a auto-regulagdo da imprensa:

Os jornalistas tém de disciplinar-se e desenvolver e reforgar seus pré-
prios standars de profissionalismo; do contrario terdo de enfrentar con-
seqlientemente a probabilidade de uma regulamentagdo por parte do
governo. ..

Os editores responsdveis reconhecem que tais mecanismos (os conse-
lhos de autocensura) sdo desejaveis e a criagio desses conselhos inde-
pendentes pode ser um grande passo para assegurar a existéncia de uma
“imprensa livre e responsivel” 141,

Huntington faz a seguinte andlise do funcionamento da demo-
cracia liberal:

O funcionamento efetivo de um sistema politico democratico requer
normalmente certo grau de apatia e falta de compromisso por parte de
alguns individuos e grupos. No passado, cada sociedade democritica
teve uma populagdo marginal, de tamanho maior ou menor, que nio
participava ativamente da politica. Em si mesma, essa marginalidade por
parte de alguns grupos € intrinsecamente antidemocratica, mas ao mes-
mo tempo foi um dos fatores que possibilitaram um funcionamento
efetivo da democracia. Uma marginalidade menor de alguns grupos tem
de ser substituida por uma maior auto-restrigdo por parte de todos os
grupos 142,

Ou seja, a democracia liberal sé funcionou precisamente porque
nio se realizou de modo universal, e para que possa funcionar de
modo universal é preciso transformd-la numa “nova democracia”, o
que significa sua aboli¢do como democracia liberal. Isso ficou demons-
trado nos dltimos anos:

Todavia, nos fltimos anos, o funcionamento do processo democritico
parece ter gerado efetivamente um colapso nos meios tradicionais de
controle social, uma deslegitimagdo da autoridade politica e outras, e
uma sobrecarga de exigéncias para o governo, que excedem sua ca-
pacidade de resposta 143,

Inevitavelmente, isso desemboca na necessidade de um reposicio-
namento, ndo somente da imprensa, mas de todo o sistema educativo
e uma condenagdo geral aos intelectuais que agem ‘“‘em funcdo de va-
lores”.
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Essa renovagdo da democracia jd tem certa histéria. Inicialmente
foi proposta por Karl R. Popper em seu livro: La sociedad abierta
y sus enemigos. Ali nos demonstra que a sociedade aberta sé pode
manter-se como tal se se transforma numa sociedade fechada. E algo
parecido com aquilo que Huntington diz quando afirma que a demo-
cracia sé ¢ efetiva no caso em que ndo se realize. A primeira consti-
tuicdo politica que contém formalmente esse conceito é a constituigdo
da Alemanha Federal. Todavia, durante os anos cinqiienta e sessenta,
aplicou-se de forma muito marginal; de alguns anos para c4, utiliza-se
para transformar a democracia liberal numa nova democracia; esse
processo estd em pleno desenvolvimento. A ideologia criada por Pop-
per, contudo, ja estava subjacente no maccarthismo, sem desembocar
numa concepgdo politica capaz de substituir a democracia liberal.
Disso encarrega-se agora a Trilateral, ¢ Huntington é seu autor prin-
cipal.

Ao focalizar o problema politico, os idedlogos da Trilateral véem-
se entre dois fogos. De um lado, a democracia liberal que se torna
“ingoverndvel” e cuja governabilidade deve ser recuperada. De outro
lado, as ditaduras militares, os novos autoritarismos em nome da se-
guranga nacional, que contém os germes daquilo que serd a nova de-
mocracia. OpSem-se portanto aos dois, sabendo que o principio cria-
tivo moderno é apresentado pelos novos autoritarismos.

Quando Andrew Young falou diante da CEPAL na Guatemala,
em 3 de maio de 1977, dirigia-se aos representantes dos governos latino-
-americanos, que, em sua maioria esmagadora, eram delegados de regi-
mes de repressao sangrenta de qualquer tipo de movimentos populares.
Tratou-os como portadores de uma nova esperanga:

2

Neste novo periodo de esperanga é novamente realista pensar que a
democracia é realizdvel, que os direitos humanos podem ser protegi-

dos. . .
Estamos no limiar de uma nova época de esperanga...
Devemos unir os conceitos de desenvolvimento... com o conceito de

libertagdo. .. 144,

Sem divida alguma, a democracia que anuncia é a “nova demo-
cracia”. E a democracia governdvel porque ndo realiza os valores da
democracia. Uma democracia com suficientes grupos marginalizados
para poder funcionar.

A conceitualizagdo da “nova democracia” — “restrita”, “vidvel”
¢ “governavel” — que surge a partir da ideologia da Trilateral, é uma
organizagdo do Estado-nagdo capaz de estar subordinada a “interde-
pendéncia”. A “nova democracia”, portanto, ndo conhece mais direi-
tos humanos garantidos a ndo ser a legitimidade para viola-los quando

N

isso for exigido pela subordinacdo a interdependéncia. Todavia, seu
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principio bésico ndo é a violagdo dos direitos humanos, mas a subor-
dina¢@o & “interdependéncia”. Mas a garantia dos direitos humanos sé
existe dentro dos limites dessa subordinacgdo. Portanto, os idedlogos da
Trilateral falam constantemente de “pluralismo”. Trata-se apenas de
uma expressdo para essa relativizagdo da vigéncia dos direitos huma-
nos, que segundo as exigéncias da interdependéncia sera diferente de
um lugar para outro. Mas essa nova democracia é um regime para a
estabilidade. Portanto, na visao dos ideblogos da Trilateral, aconteci-
mentos como os golpes militares no Brasil, Uruguai, Chile ¢ Argentina
sd0 ao mesmo tempo fracassos. A necessidade desses acontecimentos
violentos ndo é posta em divida. Todavia, o fato de que sejam neces-
sdrios, demonstra a falha anterior do management da interdependéncia.
O fato de que o conflito irrompa, demonstra que existe uma falha na
politica de evitar conflitos:

As vezes podem ser evitadas maiores perturbagdes das relagSes interna-
cionajs e das sociedades domésticas prevendo as dificuldades potenciais
e realizando agBes para superd-las. De modo geral, é preferivel evitar
conflitos em vez de soluciond-los 145.

A “nova democracia” é um sistema politico para a subordinagio
do Estado & “interdependéncia”, que regula a vigéncia dos direitos
humanos com a flexibilidade suficiente para prever perturbacdes gra-
ves das relagdes internacionais ¢ das sociedades domésticas. O grau de
vigéncia dos direitos humanos ja ndo é decidido pelos prdprios direi-
tos nem pela relagdo entre esses direitos, mas simplesmente pela neces-
sidade de estabilizar a interdependéncia, que no fundo ndo é mais do
que outro nome para designar a acumulagdo de capital em escala
mundial.

Daquilo que ficou dito anteriormente derivam-se as razGes pelas
quais a ideologia da Trilateral é apresentada em nome da promogdo
dos direitos humanos. E dificil imaginar outra ideologia em cujo nome
se pudesse justificar uma relativizacdo absoluta dos direitos humanos,
em funcgio das exigéncias da acumulagdo do capital em escala mundial.

O resultado da relativizagdo dos direitos humanos deriva logi-
camente do primeiro passo da ideologia da Trilateral. Uma vez decla-
rada a interdependéncia — ou seja, a acumulagdo de capital em
escala mundial — como prioridade absoluta, declara-se a propriedade
do capital e a competi¢do entre capitais como o tnico valor absoluto
e relativizam-se conseqiientemente todos os direitos humanos. A vigén-
cia dos direitos humanos transforma-se em conveniéncia, € a cam-
panha em seu favor explica-se como uma promogao constante de tais
direitos nos limites da admissibilidade da acumulagdo de capital. A
garantia dos direitos humanos é derrogada e em seu lugar aparece a
campanha em favor dos direitos humanos. A meta nessa campanha
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nao € voltar a garanti-los, mas manter o nivel de violagdo dentro do
limite do “necessdrio” em fungdo da livre acumulagdo de capital em
escala mundial. O nome que os idedlogos da Trilateral inventaram
para essa nova situa¢ao € “humanismo planetdrio”. Trata-se, de fato,
da formulagao da ideologia da seguranga nacional em nivel global do
sistema mundial. Tudo isso se reflete na prdpria linguagem dos
procuradores da Trilateral. Nao falam da garantia dos direitos hu-
manos, mas prometem promové-los.

Em relagdo com a ideologia liberal hd um corte nitido. Essa
ideologia falava da inviolabilidade e da garantia dos direitos humanos,
embora a realizacdo fosse sempre relativa. Mas a mesma ideologia
liberal com sua politica correspondente, jamais prometeu a garantia
de todos os direitos humanos. Estabeleceu uma prioridade em relaczo
a alguns direitos humanos que se garantiam e tratou outros direitos
humanos como secunddrios, cujo cumprimento estava portanto relati-
vizado. Quanto aos direitos humanos tratados como priotitrios, e
portanto garantidos, referiam-se de um lado 2 integridade da pessoa
em sua relagdo com o Estado. Esses direitos contém garantias com
relagdo ao encarceramento arbitrdrio e ao castigo cruel. De outro lado,
os direitos humanos prioritirios referiam-se as liberdades civicas e
politicas, especialmente & liberdade de palavra e de associagdo. O
conjunto desses direitos humanos liberais recebeu a prioridade com
relagdo a outros direitos que eram reconhecidos de maneira retérica:
os direitos de satisfazer as necessidades basicas de alimento, moradia,
satde, educagdo, seguranga social. Na base da grande negagdo em
garantir tais direitos humanos fundamentais estava o fato de ndo ga-
rantir o direito ao trabalho. Em iltima analise, o empobrecimento em
massa nas sociedades liberais deriva dessa negagdo em garantir o
direito ao trabalho. A prépria prioridade entre os direitos humanos
em favor dos direitos liberais era o resultado do reconhecimento in-
condicional da propriedade privada numa economia de mercado capi-
talista, que por sua prépria organizagdo é incapaz de garantir o direito
ao trabalho.

Todos os direitos humanos s@o direitos individuais. Na linha da
ideologia liberal, contudo, fala-se muitas vezes de direitos humanos
individuais para referir-se aos direitos liberais; e de direitos sociais
para referir-se aos direitos fundamentais. Por trds hd uma intengao
ideolégica. Como o sujeito é anterior a sociedade, também os direitos
individuais seriam anteriores aos direitos fundamentais, desembo-
cando portanto no tipo de prioridade entre os direitos humanos, a
qual € intrinseca & sociedade liberal. Essa prioridade deriva do fato
de se constituir a economia na base da propriedade privada capi-

talista.
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A ideologia liberal interpretou os direitos humanos liberais como
direitos universais. Todavia, as sociedades liberais jamais os reco-
nheceram universalmente. Visto que o reconhecimento dos direitos
humanos liberais implicava a negativa 4 garantia dos direitos huma-
nos fundamentais, a prépria légica desses direitos liberais leva a
negar sua vigéncia aqueles grupos sociais que sofrem mais a falta de
cumprimento de seus direitos fundamentais. Isso se refere tanto &s
relagGes de classe como as relagBes coloniais e raciais.

Os grandes impérios da era liberal dos séculos XVIII e XIX
concedem a garantia dos direitos humanos liberais apenas a uma
parte minima da populagdo. No império britdnico jamais se concedeu
o carater de cidaddo a mais do que a 10% dos stditos da coroa brita-
nica. Sé foram cidaddos os siditos ingleses da coroa, e somente os
cidaddos ingleses tiveram o reconhecimento de tais direitos humanos
liberais. Nos demais impérios liberal-coloniais aconteceu a mesma
coisa. Exclusivamente os cidaddos dos paises imperiais do centro sdo
sujeitos dos direitos humanos e constituem-se numa espécie de “cida-
ddos romanos” do novo império. Mas essa limitagdo do reconheci-
mento dos direitos humanos aconteceu também no interior dos paises
imperiais do centro frente a determinados grupos. Quando se declarou,
durante a revolugdo norte-americana, a igualdade dos homens como
sujeitos de direitos humanos, essa declaragdo ndo pareceu aos revoiu-
ciondrios da guerra da independéncia incompativel com a escraviddo
vigente. A institui¢do juridica da escraviddo sobreviveu a essa decla-
ragdo durante quase um século, e foi necessdrio mais um século para
reconhecer a discriminacdo racial como viola¢do dos direitos humanos
liberais. Outro tanto aconteceu com o direito de associagdo. Somente
no final da era liberal se reconhece, ainda que em termos sempre
limitados, o direito de associagdo aos operdrios dos paises imperiais
do centro.

A partir da segunda guerra mundial, derrogam-se as principais
limitagdes do reconhecimento dos direitos humanos liberais da era
liberal. Dissolvem-se os impérios coloniais, tende-se a reconhecer a
discriminag@o racial como violagdo de tais direitos e aplica-se o direito
de associagdo as organizagOes sindicais num nivel cada vez mais
amplo. Todavia, as limitagcdes dos direitos humanos liberais dao-se
agora cada vez mais de uma forma nova e diferente. Aparecem as
ditaduras militares pré-ocidentais, que agora exercem a funcgdo de
excluir grandes massas populares dos paises subdesenvolvidos do
reconhecimento dos direitos liberais, constituindo de novo partes de
um império cujo centro se encontra agora nos Estados Unidos. Toda-
via, a ess€ncia dessa dominag@o j& n#o € racial nem colonial no sentido
literal. Torna-se mais nitidamente classista, dirigindo-se contra qual-
quer movimento popular de massa que reivindique aqueles direitos
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humanos fundamentais que a sociedade capitalista, por razdes intrin-
secas, ndo reconhece e portanto ndo garante. Trata-se de direitos
humanos que ndo se pode cumprir num nivel universal sem garantir
o direito ao trabalho. A medida que a reivindicagdo dos direitos
humanos fundamentais se torna mais intensa, os regimes ditatoriais
se fazem mais sangrentos. Surge todo um tipo de regimes que se esta-
bilizam mediante massacres dos movimentos populares, pogrom gigan-
tescos, e que recebe sua estabilidade posterior pelo apoio dos Estados
Unidos. Com mais nitidez aparece o fato de que a negativa intrinseca
da garantia dos direitos humanos fundamentais obriga a restringir
todos os direitos humanos liberais.

Portanto, a sociedade liberal tem uma contradi¢do em si mesma.
Sua grandeza é partir do reconhecimento, e portanto da garantia, de
determinados direitos humanos. Sua tragédia é que a postergacdo dos
direitos humanos fundamentais a obriga constantemente a excluir
grupos para com os quais nao se cumprem os direitos humanus fun-
damentais. Isso leva para o final da prépria era liberal no momento
em que ndo se garantem os direitos humanos liberais para ninguém,
e assim se pode continuar postergando os direitos humanos funda-
mentais em funcdo da acumulagdo de capital, ou seja, da “interdepen-
déncia”. Para que a democracia liberal seja “governavel”, tem de
deixar de ser liberal.

A democracia liberal foi sempre uma democracia restrita no sen-
tido de limitar a garantia dos direitos humanos liberais a grupos
sociais pequenos. Mas o que agora surge em nome da “nova demo-
cracia”, ou seja, a democracia “restrita”, “‘vidvel”, “governdvel”,
acaba com toda garantia dos direitos humanos liberais. Estes agora
sdo reconhecidos “flexivelmente”, na medida em que o permite a
prioridade absoluta da “interdependéncia”, para poder continuar ne-
gando os direitos humanos fundamentais em fungdo da acumulagZo
de capital.

A semelhanca da ideologia da Trilateral com as ideologias fas-
cistas anteriores é evidente. Mas hd também diferengas importantes.
Os regimes fascistas revalorizaram também todos os direitos humanos,
mas o fizeram em fungdo da “nagdo” ou da “raga”. Nesse sentido eram
ideologias da “besta ruiva”. A ideologia da Trilateral é uma ideologia
da besta multicor e de todos os pafses.

Em certo sentido, a administragao Kennedy foi a dltima tentativa
de salvar a sociedade liberal. Em termos ideolégicos, buscava um
reconhecimento universal dos direitos humanos liberais, incluindo o
estabelecimento universal da democracia liberal para solucionar, a
partir dai, através de reformas estruturais, os problemas vinculados
aos direitos humanos fundamentais. Dado que em Cuba havia surgido
um regime socialista na base da garantia dos direitos humanos fun-
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damentais, buscava-se a estabilizagdo politica dos demais paises da
América Latina na base de reformas estruturais para promover tam-
bém esses direitos humanos fundamentais, Mas foi também a admi-
nistracdo Kennedy que preparou o golpe mortal para a democracia
liberal. Como grande promotor da guerra anti-subversiva, preparou
aquele instrumento que acabaria justamente com os movimentos de
reforma incentivados pela prépria administragdo Kennedy. As cabe-
¢as que se levantam a partir da era Kennedy — movimentos que
fazem pressdo para o reconhecimento dos direitos humanos funda-
mentais — nos golpes militares posteriores, sdo cortadas por aquelas
forgas anti-subversivas que foram preparadas para essa tarefa a partir
da administragdo Kennedy.

Cortadas as cabegas, surge o projeto da ‘“nova democracia”.
Tem o projeto de ndo voltar a cortar as cabegas, mas de estabelecer
uma dominagdo politica tal que ninguém se atreva doravante a levan-
tar a cabega. Por isso sua ideologia é a da promogdo dos direitos
humanos. A violagdo constante e sistemdtica dos direitos humanos
substitui a violagdo eruptiva e paranéica das noites das facas longas,
e a promog¢ao dos direitos humanos — em correspondéncia com isso
— procura que estes ndo sejam violados a ndo ser no grau estrita-
mente necessdrio para a politica de estabilidade.

A “nova democracia” ndo é uma sucessora legitima da demo-
cracia liberal, mas uma sucessora ilegitima. E a sucessora legitima
do fascismo. O socialismo é o sucessor legitimo da democracia liberal.
Esta tinha partido de uma determinada prioridade em favor de detet-
minados direitos humanos, cuja vigéncia garantia. Esse ponto de
partida é garantido pela sociedade socialista. Mas, dado o caréter
contraditério do ponto de partida da democracia liberal a partir da
prioridade dos direitos humanos liberais, a sociedade socialista parte
da prioridade dos direitos humanos fundamentais, cuja vigéncia
garante. Todavia — ao contririo do que aconteceu na democracia
liberal — agora os direitos humanos liberais sdo relativizados em
fung¢do da garantia dos direitos humanos fundamentais. Em forma de
pardfrase: na democracia liberal a democracia estava de cabega para
baixo, na democracia socialista estd de pé.

A ideologia da Trilateral, pelo contrario, ndo parte da garantia
de nenhum direito humano. Para poder negar os direitos humanos
fundamentais em favor da acumulagio de capital, nega também a
garantia dos direitos humanos liberais. Neste sentido € totalitiria —
sua negacido dos direitos humanos é total — e revela a contradigdo
fundamental da democracia liberal: se se tratava de garantir os direi-
tos humanos liberais postergando os direitos humanos fundameqtais,
acaba-se perdendo todo reconhecimento efetivo de todos os direitos
humanos. Estabilizar os direitos humanos liberais por pura insisténcia
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em sua vigéncia, significa, em dltima andlise, acabar com os préprios
direitos humanos liberais.

O resultado da “nova democracia” é uma nova divisdo do mundo
capitalista e de sua auto-imagem ideoldgica. O reconhecimento “fle-
xivel” dos direitos humanos leva & imposi¢do de regimes autoritdrios
de repressdo policial preferentemente nos paises subdesenvolvidos. Os
paises trilaterais lhes impdem uma politica econdmica que produz a
extrema pobreza e que ndo se pode manter sem a repressdc policial
e o terror. Todavia, impondo-lhes tais politicas econdmicas, os pré-
prios paises trilaterais comecam a criticd-los por sua violagdo dos
direitos humanos. ImpGe-se-lhes a necessidade de violar os direitos
humanos, e se lhes critica esta mesma violagdo, que além disso conta
em boa parte com o assessoramento “técnico” dos préprios paises
centrais. O refinamento da tortura na dltima década na América Lati-
na contava com assessores norte-americanos que transmitiram os
‘““conhecimentos” adquiridos na guerra do Vietnam.

Quanto mais se critica e publica a repressdo nos paises subde-
senvolvidos, mais podem brilhar os paises trilaterais, dentro dos quais
a violagdo dos direitos humanos pode ser muito menor. A critica das
violagBes dos direitos humanos transforma-se numa forma de louvar
os paises trilaterais, que na realidade estdo na origem destas viola-
¢Oes. Aparecem agora como as ilhas do respeito relativo desses direi-
tos, que podem dar exemplo aos outros. Sendo na realidade os cen-
tros de um império mundial, no qual a violagdo dos direitos humanos
€ a regra generalizada, eles se apresentam como aqueles que os res-
peitam. Conseguem construir uma aparéncia segundo a qual o mundo
capitalista estd dividido em dois grandes pélos. O pdlo dos paises
centrais, no qual até a “nova democracia” funciona com um grau de
respeito maior pelos direitos humanos, ¢ o pélo dos paises subdesen-
volvidos, que nem respeitam os direitos humanos. Portanto, o presi-
dente Carter podia dizer em sua conferéncia de Notre Dame que
“confiamos em que o exemplo da democracia seja imitado com urgén-
cia e por isso tratamos de pdr o exemplo mais ao alcance daqueles
que estiveram afastados e ainda ndo estdo convencidos”. E acrescenta:
“As grandes democracias ndo sdo livres porque sdo fortes e prds-
peras. Creio que sdo fortes e présperas porque sdo livres”.

Esquecendo-se agora por completo da “interdependéncia”, o mun-
do trilateral puro emerge como produto de seu respeito pelos direitos
humanos. A explora¢go econdmica dos paises subdesenvolvidos, con-
tudo, acrescenta-se agora um elemento moral: o desprezo por suas
viola¢Bes dos direitos humanos. Poncio Pilatos lava as maos em sinal
de inocéncia. Sdo os outros que violam os direitos humanos, e porque
ndo os respeitam, sdo fracos e pobres. Em nivel do sistema capita-
lista mundial repete-se agora algo que ja os impérios liberais do
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século XIX tinham experimentado. A Inglaterra emergiu no século
XIX como o paifs que mais nitidamente respeitava os direitos huma-
nos, apesar de que o império britinico, fora das fronteiras inglesas,
os violava com a arbitrariedade mais plena e na prépria Inglaterra os
limitava a seus termos mais formais. Os idedlogos da Trilateral tra-
tam de repetir essa situagdo na atualidade. Sendo os paises trilaterais
os que impdem a violagdo dos direitos humanos no mundo capitalista
inteiro, apresentam-se frente ao mundo como seus verdadeiros guar-
dides. Suas criticas as violagdes dos direitos humanos sdo o instrumento
para manter a situa¢do da violagao.

D. As raizes econbmicas da idolatria: a metafisica do empresdrio *

A primeira vista, certamente surpreende o fato de que se fale
de uma metafisica empresarial. Embora essa metafisica exista e esteja
divulgada em todas as partes do nosso mundo burgués, muito rara-
mente € percebida como tal. Freqlientemente aparece como simples
descri¢do da realidade, ou tem toda a aparéncia de um conjunto de
alegorias. Todavia é onipresente e sdo muitas nela as imagens religio-
sas, especialmente as da tradigdo cristd. O empresdrio capitalista é
um devoto dessa metafisica e a trata como o esqueleto de sua reli-
giosidade, e se ele presume ndo ter religiosidade alguma, certamente
continua tendo essa metafisica.

A metafisica empresarial é uma metafisica da mercadoria, do
dinheiro, do mercado e do capital. Ja nos inicios do mundo burgués,
o pensamento burgués tem uma percep¢do metafisica desses fen6menos
e nunca a perdeu até hoje. Ela estd presente em toda ética e moral
do empresdrio capitalista e representa a medula da legitimidade do
poder do capital. Exprime-se em toda a publicidade da sociedade bur-
guesa, nos jornais, nas revistas, nos discursos de seus politicos e,
sobretudo, em tudo aquilo que os nossos empresirios proclamam. E
paralelamente hd um esforgo publicitdrio gigantesco com o fim de
transformar constantemente essa metafisica empresarial no sentir co-
mum da populagao inteira.

Mas essa metafisica empresarial ndo aparece somente na publi-
cidade da sociedade burguesa. Aparece também em seus grandes ted-
ricos. Todos eles apresentam e vivem o mundo das mercadorias, do
dinheiro, do mercado e do capital como um grande objeto de devogio,
um mundo pseudodivino, que estd acima dos homens e lhes dita as
suas leis.

O primeiro tedrico nessa linha surge nos inicios da sociedade
burguesa. Trata-se de Thomas Hobbes, que percebe esse sobremundo

* Esta sec¢do foi publicada sob o mesmo titulo in A Luta dos Deusés, Séo
Paulo, Edi¢Ses Paulinas, 1982.
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— a verdadeira natureza — ao mesmo tempo como prometedor e
ameagador ¢ o chama de Leviatad. O Leviatd é a prépria sociedade but-
guesa ¢ Hobbes a chama ao mesmo tempo de o Deus mortal que
vive debaixo do Deus eterno e que exprime a sua legitimidade e seu
direito absoluto & representagdo dos homens na figura do soberano.

J4 Hobbes constata que o dinheiro é o sangue desse grande Le-
viatd. A partir de Hobbes, a engrenagem da sociedade burguesa con-
tinua sendo o grande objeto de devogdo da ciéncia social burguesa.
Locke ainda pensa em termos do Leviata. Hegel comeca a falar da
Idéia. Adam Smith introduz uma transformagio importante: o objeto
da devogdo surge como a “mdo invisivel” da engrenagem social. No
pensamento atual, contudo, verifica-se uma nova mudanga importante.
Max Weber complementa a “méo invisivel” com sua racionalidade
formal, que é a “racionalidade do Ocidente”. Trata-se de uma eterna
luta, que € “destino”. A Comissdo Trilateral chama-o ‘“‘interdepen-
déncia”.

Trate-se do Leviatd, da Idéia, da “mdo invisivel”, do “destino”
ou da “interdependéncia”, sempre aparece no pensamento burgués um
objeto central de devogdo que se identifica com a engrenagem: mer-
cadoria, dinheiro, mercado e capital. Mudam as formas de expressdo
¢ as palavras, mas jamais muda seu contetdo.

Desse objeto de devogdo o pensamento burgués deriva sua ética
e sua moral. Os valores ¢ as determina¢Ges do mercado, portanto,
aparecem — legitimados pelo objeto de devogdo — como caminhos
de virtude ou, em caso de sua auséncia, como caminhos do pecado.
H4 pois virtudes do mercado, como hd pecados contra o mercado.
Também existe uma virtude que é absolutamente central: a humil-
dade. Submeter-se a esse grande objeto de devogdo e jamais revol-
tar-se é exigéncia dessa humildade.

Portanto, ndo existe tedrico burgués das ciéncias sociais que néo
pregue essa virtude central da humildade. Hayek é apenas um exem-
plo disso quando diz: “A orientagdo bésica do individualismo verda-
deiro consiste numa humildade frente ao procedimento...” (do mer-
cado) (Individualismus und wirtschaftliche Ordnung, Zurique, 1952,
p. 115). Esse pensamento de devogdo é suficientemente grosseiro para
unir estas suas virtudes com a grande idéia da recompensa. Conhece
arrependimentos, retificagdes e, por fim, a grande recompensa. No
mundo pseudomistico no qual se move, a expressdo méxima dessa re-
compensa é o “milagre econdmico”. Este é considerado como resul-
tado desta humildade central que dé acesso a liberdade.

A liberdade do pensamento burgués é a contrapartida dessa hu-
mildade que aceita 0 dominio dos mercados acima de tudo e que, por
isso, é considerado primariamente como uma liberdade dos precos.
Os homens agem livremente — na sombra de sua humildade — &
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medida que liberam os pregos, as empresas e os mercados e se subme-
tem aos seus indicadores.

A virtude do mercado no pensamento burgués de fato nio é
outra coisa sendo a submissdo aos indicadores do mercado, e por isso
pode estar tdo estreitamente vinculada com a humildade. O pensa-
mento burgués percebe essa forma de atuagdo como o “natural” ou,
a partir de Max Weber, como o “racional”. O homem € livre en-
quanto o ddlar for livre. Essa é a “natureza” burguesa.

O inimigo do burgués é tdo metafisico como o préprio burgués.
No pensamento burgués constitui-se a imagem desse inimigo por sim-
ples inversdio daquilo que ele permite como natural. Primeiro, o
inimigo do burgués aparece como o grande rebelde frente a Deus,
sendo Deus nada mais do que outra palavra para o objeto central de
devogdo que a ideologia burguesa cria. Por isso, aquele que se levanta
contra a sociedade burguesa, levanta-se segundo eles contra Deus.
Ao mesmo tempo, levanta-se também contra a “natureza”, que §é
criagdo de Deus.

Embora esses termos diretamente religiosos ndo sejam sempre
empregados, sem diivida usa-se sempre uma derivagdo deles. Trata-se
da negagdo da humildade, como o pensamento burgués a entende.
Negar-se & submissdo ao mercado e aos seus indicadores €, portanto,
o pecado central contra o mercado e a negagdo aberta da humildade.
Surge assim uma imagem do inimigo da sociedade burguesa, que o
identifica em qualquer tentativa de oposi¢do ao valor central huma-
no, tal como o burgués o conhece. Portanto, sua caracteristica central
serd a hibris, a soberba, o orgulho.

Enquanto o burgués segue humildemente as virtudes do mercado,
dando gragas ao seu grande objeto de devogdo, o inimigo da socie-
dade burguesa continua soberbamente o caminho dos pecados contra
o mercado. Logicamente, o burgués tem a recompensa em forma de
“milagre econdmico”, ao passo que seu inimigo nio produz mais do
que caos. E jd que o Senhor do caos se chama Licifer, o inimigo da
sociedade burguesa se chama utopista. Leva ao “caminho da escra-
viddo”, porque nega a liberdade dos pregos. E uma perversio da
natureza segundo a entende o burgués.

Essa dupla metafisica — a da ordem burguesa e a do caos de
qualquer alternativa da ordem burguesa — estd na raiz do cariter
sumamente violento do pensamento burgués. Aberta ou ocultamente,
o0 pensamento burgués encerra em si mesmo uma justificacdo ilimi-
tada da violéncia e da violagdo dos direitos humanos frente a qual-
quer grupo capaz de substituir a sociedade burguesa. Nao hd barba-
ridade que ndo se possa cometer em nome dessa metafisica empre-
sarial. Basta fixar-se nos tipos de tratamento que Locke recomenda
para os opositores da sociedade burguesa. Sdo especialmente trés: a
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tortura, a escraviddo e a morte. Isso explica por que na histéria hu-
mana ndo existiu uma legitimagao tdo descarada da escravidao como a
do pensamento liberal de John Locke, nem uma afirmagdo tdo gros-
seira da violagdo dos direitos humanos em todos os ambitos como
precisamente nesse autor. Considera os opositores como “feras”, “bes-
tas”, “animais selvagens”, ¢ recomenda constantemente tratd-los co-
mo tais.

A partir da imagem metafisica da prépria sociedade burguesa,
e por fim dos opositores dela, a realidade constante na agdo e na
ideologia burguesa é antes de tudo a afirmacgdo da violagdo dos direi-
tos humanos para estes opositores; a linha constante nunca foi a
defesa dos direitos humanos. A proclamagéo dos direitos humanos é
antes a excegdo. Por isso, o tratamento que hoje em muitos lugares
se dd aos opositores da sociedade burguesa ndo é novidade alguma.
E o tratamento que desde Locke se praticou e se recomendou, e do
qual existem muito poucas excecOes.

Nas pdginas que seguem trataremos de demonstrar de que forma
essa metafisica empresarial estd presente na publicidade corrente de
hoje. Evidentemente, é impossivel que essa andlise seja completa. Nio
pretende reivindicar representatividade em seu sentido estritamente
metodolégico. Também ndo cremos que essa representatividade seja
necessdria na medida em que os conceitos que vamos referir sao prati-
camente onipresentes. Vamo-nos basear especialmente em comenta-
rios de jornais e revistas, e em discursos seja de politicos seja, espe-
cialmente, de empresarios.

a) A empresa capitalista no mundo mercantil

Visto a partir da perspectiva empresarial, o mundo econdmico
é extremamente curioso. Todas as mercadorias parecem ser pequenos
diabinhos, que se movem e tém toda espécie de relagles entre si.
Parecem ter comportamentos humanos de todo tipo. O lugar de seus
movimentos € o mercado, especialmente a bolsa. Ali as mercadorias
sobem e descem, ganham terreno e perdem terreno, tém triunfos e
sofrem, dangam, caem. Entre eles aparecem inimizades e amizades,
casam, fazem compromissos. Mas de modo especial surgem entre elas
grande quantidade de conflitos. “O ddlar sofreu ontem uma leve
baixa... perdeu terreno em outros mercados”. “Onde terminard a
viagem encosta abaixo do délar”’? “O ddlar estd em queda vertical”.
“Com a fraqueza do délar americano, o mercado do marco europeu
estd florescendo...”

O que se diz do délar, diz-se de toda mercadoria. O café danga
na bolsa quando acontece uma geada no Brasil. O petréleo vence o
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carvdo, o salitre sintético vence o salitre natural. Os produtos eletrd-
nicos japoneses invadem o mercado norte-americano, os vinhos fran-
ceses dominam o mercado europeu do vinho. O petréleo venceu o
carvdo, mas provocou uma crise energética. A energia atdmica tem
de salvar-nos dela.

O mundo econdmico empresarial ndo estd povoado de homens
mas de mercadorias. As mercadorias agem e os homens correm atras.
O sujeito basico desse mundo é uma mercadoria que se move e que
desenvolve agOes sociais. Seguindo as mercadorias, aparecem as em-
presas. Também as empresas neste mundo empresarial exercem ag¢Ges,
que também ndo convém confundir com agdes humanas. Todas as
relagGes sociais que o empresdrio descobre entre as mercadorias, ele
as torna a descobrir entre as empresas. O empresario também ndo se
vé a si mesmo como agente responsiavel. O agente em seu modo de
ver € a empresa, e ele ndo € mais do que o primeiro servidor dessa
empresa.

Todavia, na relagdo social entre empresas o empresdrio vé muito
explicitamente a guerra entre elas, e a si mesmo como soldado desta
guerra. Diz o presidente da Kaiser Ressources Ltda.: “Os manufaturei-
ros norte-americanos de carvao sao velhas companhias que nada fize-
ram em 50 anos. Nés as estamos matando™ (Business Week, 5.12.77,
p. 131). Business Week descreve isso como “marketing superagressi-
vo”. Em outro lugar diz: “Betamax teve muito éxito. De repente in-
troduziu os canhdes de grosso calibre no negécio” (BW, 13.3.78, p.
32). Sobre outro tipo de competicdo diz: “Estas sdo taticas terroristas
das corporagles, uma declaragdo de guerra” (BW, 13.3.78, p. 30).
“Nos duramente combatidos mercados de ago... ndo se podem impor
pregos mais altos... A competigdo é muito dura... Os japoneses
entram na arena com subvengGes para a exportagdo...” (Die Zeit,
23.12.77). “A VEBA luta em duas frentes por seu futuro... Todavia,
um convénio... recebeu na segunda-feira a béngdo do conselho de
administragdo da VEBA”,

Mas ndo se julgue que tudo é luta. As empresas também casam,
assumem compromissos, e as vezes também se divorciam. De um fra-
casso de casamento se diz: .. .ndo se conseguiu efetuar o matrimdnio
entre as duas empresas, que foi planejado e sempre de novo procras-
tinado hé sete anos. No fim a Corona-Holding, que estd acima dos
sécios, decidiu cancelar o compromisso” (Die Zeit, 23.12.17).

Da mesma forma que a mercadoria, também a empresa se trans-
forma assim num ente com personalidade prépria, que funciona inde-
pendente da vida concreta de pessoas concretas. Assim como a’mer-
cadoria se transforma em sujeito atuante, também a empresa se torna
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sujeito ativo. Transforma-se na crianga mimada do empresirio. Um
astrélogo afirma sobre sua relagdo com empresérios:
(A astrologia) tem muita saida e um amplo campo de trabalho j4 que

os connecimentos do astrélogo podem ser tteis 4 Medicina, & Sociologia,
a Psicologia, as empresas, etc. S3o muitas as empresas que solicitam a

2

nossa colaboragdo quando a sua situagdo é critica. Nds estudamos suas
atas levando em consideragio o dia, o lugar e a hora em que foram firma-
das. Uma vez realizado o exame desses dados, aconselhamos o que deve
fazer ou ndo essa empresa para obter resultados positivos (La Crénica, San
Salvador, 27-7-78, p. 6. O grifo é nosso).

A empresa se transforma em personalidade que é até juridica e
quer ser ouvida. N&o é de admirar, pois, que as empresas também
tenham uma moral. Com freqiiéncia se fala de “moral das corpora-
¢bes”, de “as empresas de reconhecida solvéncia ética” (La Nacidn,
San José, 25.5.78). Nao se trata da moral ou ética dos empresarios,
mas do comportamento ético das empresas. As regras de boa conduta,
que alguns querem impor as corpora¢bes multinacionais, sdo da mes-
ma indole. Nao se pGe em didvida a conduta moral de nenhum em-
presario, mas sim a das empresas.

A relagdo social mais freqiiente entre as mercadorias e as em-
presas sdo descritas e percebidas pelos empresirios como uma guerra.
Segundo eles é uma guerra sadia e sauddvel. Mas, entre eles ndo é
uma luta livre. E uma guerra com fins e com normas. Por isso, as
empresas que ndo respeitam essas normas sdo chamadas terroristas:
“taticas terroristas das corporagles”, diz Business Week. A guerra se
faz entre senhores, entre verdadeiros cavalheiros.

Os empresdrios percebem, pois, no comportamento de suas em-
presas algumas metas e algumas normas. A percepgdo das metas € uma
espécie de exigéncia que podemos analisar muito bem num discurso
do presidente do Banco da Nicardgua. Trata-se de um documento
formiddvel no que se refere a percepg¢do empresarial do surgimento
das metas do processo econdmico. Fala da histéria econdmica da
Nicardgua posterior & segunda guerra mundial:

Felizmente surgiram homens arrojados, sem preconceito, vigorosos e capa-
zes que sulcaram a terra inculta e, como grandes capitdes, dirigiram um
inusitado movimento de transformac@io nacional. Sem o dinamismo do
algoddo que no fim de cada calenddrio alveja nossos férteis campos,
nio terfamos conseguido a mudanca de mentalidade necessiria para sa-
cudir a abulia de nossa tranqiiila vida pastoril. Acontece que o cultivo
de algoddo é um desafio que obriga o produtor a empregar as técnicas
mais avangadas para combater as pragas, que podem destruir totalmente
as colheitas e a buscar os maximos rendimentos para obter lucros. O plan-
tador de algodio ndo pode ser homem de meias medidas. Tem de ser
decidido e audaz, e por isso constitui a base de uma mistica produtiva
que deu otimismo e fé no futuro (La Prensa, Managua, 304-78, grifo

nosso).
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Trata-se de um auto-retrato petfeito do empresdrio capitalista.
O verdadeiro ator ndo é o empresdrio, mas a mercadoria que ele
produz. A mercadoria o solicita com seu “dinamismo do algodio”.
Este dinamismo do algoddo é um “desafio que obriga o produtor” e
que produz a “mudan¢a de mentalidade” necessaria. Aceitando esse
desafio que obriga, os produtores de algoddo se convertem em “gran-
des capitdes” que sdo a “base de uma mistica produtiva que deu
otimismo e fé no futuro”.

O empresdrio — grande capitdo e até general — segue o dina-
mismo das mercadorias e sabe aceitar seu desafio. Dessa maneira,
pode ser mais do que o termo médio: decidido e audaz. A empresa
¢ o ambito no qual da sua resposta ao desafio, conduzindo-a. Atuando
decidida e audazmente, d4 otimismo e fé no futuro. Por essa razdo, o
empresdrio sente-se sempre o primeiro servidor de sua empresa, en-
tendendo sua empresa como dmbito da aceitagdo dos desafios que
vém do dinamismo das mercadorias. Jamais se sente como classe
dominante ou como senhor. Como grande capitdo conduz o barco,
que por sua vez € conduzido por uma for¢a muito maior do que ele,
e que é o mercado como grande objeto de devogdo.

O empresario obedece a essa for¢a maior, e somente essa obe-
diéncia o transforma num grande empresdrio. Dai a convic¢do de
todos os empresirios de nosso mundo, de que eles sdo seres humildes
por exceléncia e verdadeiros exemplos. A prépria maximizagdo dos
lucros aparece como um ato nesse servico e lhes d4 a recompensa
correspondente a sua devogao. Embora ndo va a igreja, 0 empresario
¢ um ser profundamente religioso, que prega a todo mundo sua boa
nova da submissdo 4 engrenagem andnima dos mercados, pois a partir
dai um Ser Supremo os interpela.

Dessas grandes metas, &s quais o empresirio dedica o servigo de
sua empresa, derivam suas normas de comportamento. Surge desse
modo a grande ascese do capital que impregna todo o comportamento
empresarial. Essa ascese ndo é de forma alguma uma prerrogativa
limitada ao “empresdrio X puritano”, & maneira de Schumpeter ou
Max Weber. O empresédrio puritano é apenas um caso especial dessa
ascese. Trata-se de transformar o empresdrio e toda a sociedade de
uma forma tal que possa aceitar eficientemente os desafios que pro-
vém do dinamismo das mercadorias. “O mundo dos negbcios im-
planta suas normas” (La Nacidén, San José, 1.6.78). Sua norma bdsica
é colocar no centro da vida do empresdrio essa “mistica produtiva”
que ndo é mais do que uma expressao fantasmagoérica da busca ino-
cente do lucro. Gaste muito ou gaste pouco, as normas que 0 mundo
dos negécios implanta exigem que faga tudo em fung¢do de um melhor

N

servico a sua empresa.
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Portanto, essa ascese é dura. Implica o “empobrecimento total”
do empresirio como homem concreto, para poder enriquecer como
empresario. E um tormento que ele impSe a si mesmo — como a
sociedade inteira — em busca do enriquecimento da empresa, de
cujos rendimentos o empresario participa. Um banqueiro alemdo des-
creve esta ascese do capital em termos perfeitos — e por isso mesmo
ridiculos:

Um homem de negdcios, e sobretudo um banqueiro, ndo deveria tratar
de ter atividades artisticas. Ndo deveria nem fazer miisica, nem com-
posigdes, jamais deveria pintar, e menos ainda ser um poeta. Porque,
do contririo, pde a perder sua boa fama e prejudica a si mesmo e a
sua empresa (Die Zeit, 6.1.78).

E a expressao mdxima desses tormentos que se impSem a si
mesmos, respondendo ao desafio que exerce sobre sua empresa o dina-
mismo das mercadorias.

Esse tipo de personalidade é, de fato, muito mais antigo do que
a prépria sociedade burguesa. J4 sdo Paulo a menciona: “Na realidade,
a raiz de todos os males é o amor ao dinheiro. Por se terem entregado
a ele, alguns se afastaram da fé, e a si mesmos se afligem com muilti-
plos tormentos” (1 Tm 6,9-10). A novidade da sociedade burguesa é
que transformou esse tipo de comportamento na prépria raiz da so-
ciedade. Surgiu assim uma nova metafisica em torno da qual gira a
sociedade burguesa inteira.

Esse empresario dd o nome de liberdade ao conjunto de normas
segundo as quais forma sua prépria personalidade e a sociedade intei-
ra. E como todas essas normas derivam do desafio que o dinamismo
das mercadorias exerce, ao qual o empresirio com a sociedade inteira
quer responder, também a liberdade burguesa deriva desse fato basico.

Para que a mercadoria possa exercer seu dinamismo, a mercado-
ria tem de ser livre. Para que seja livte a mercadoria, seu preco tem
de ser livre. Estando assim livres, as mercadorias podem exercer seu
desafio.

Conseqiientemente, para que o empresirio possa responder ao
desafio das mercadorias livres, a emptesa tem de ser livre. E a em-
presa ¢ livre quando os pregos das mercadorias que ela produz sdo
livres.

Sendo livres as mercadorias e todas as empresas, o empresirio
pode responder ao dinamismo das mercadorias, que constitui um
desafio para a sua empresa. Portanto, o empresério é livre.

Sendo livres todas as mercadorias e todas as empresas, através
da liberdade delas também todos os empresdrios sdo livres e a socie-
dade também é livre.
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Contudo, como jid vimos, essa liberdade nao € libertinagem. O
mundo dos negécios implanta suas normas. Sdo leis cujo acatamento
torna a pessoa livre. Sdo leis da prépria liberdade, que transformam
tanto o empresirio como a sociedade de uma forma tal que podem
responder ao desafio que emana do dinamismo das mercadorias.
Quando na Costa Rica foram anulados os controles dos pregos dos
bens de consumo bdsico, houve o seguinte comentirio:

O Ministro da Economia anunciou que um grupo de artigos ficariam li-
vres, a fim de que as leis do mercado estabelecessem suas regras em
lugar dos aborrecidos controles estatais (La Nacién, San José, 24.5.78).

Para a metafisica empresarial, essa liberdade é bdsica e, no fim
de contas, a ftinica. Os direitos humanos, ao contrdrio, sdo pura-
mente acidentais. Estando livres as mercadorias, estdo livres as em-
presas; portanto, livres os empresdrios e livre a sociedade inteira.
Vendo as coisas a partir da Gtica da metafisica empresarial — e
isso vale desde John Locke, que além de fil6sofo foi também empre-
sdrio, tendo investido seu capital no comércio de escravos — a tirania
mais absoluta pode ser o lugar da liberdade. Porque, de acordo com
f:ssa metafisica, o homem € livre no grau em que as mercadorias sdo
ivres.

b) A empresa capitalista e o dinheiro

As mercadorias e as empresas ndo existem separadamente. Elas
formam um conjunto. Segundo a metafisica empresarial, o dinheiro é
o lago entre todas elas.

O conjunto das empresas unido pelo dinheiro apresenta-se como
o grande organismo. Hobbes jd havia dado a esse organismo o nome
de Leviata e ao dinheiro, o de sangue de Leviatd. A metafisica empre-
sarial, sem exce¢@o, também percebe o dinheiro como o sangue da
economia. Quando se diz: “O sangue da guerra do Vietnam. .. trans-
formou o d6lar na moeda mais fraca e vulnerdvel entre as moedas dos
paises desenvolvidos” (Die Zeit, 24.3.78), ninguém se queixa do san-
gue concreto de homens concretos no Vietnam. A sangria que chama
a atengdo da metafisica empresarial é outra. E o dinheiro que se
gastou na guerra. Embora tivesse morrido muito mais gente, ndo
teria havido nenhuma sangria no Vietnam se o délar tivesse saido
fortificado.

Do ponto de vista da metafisica empresarial ndo hd outro san-
gue que ndo seja o dinheiro. A inflagdo é uma “febre”, e o Newsweek
hé pouco trazia o titulo: “Tomando o pulso da inflagdo”. Novos inves-
timentos significam “infusGes de renda”, uma crise financeira é um

2

infarto cardiaco, “...a crise ndo é um fendmeno ciclico, mas estru-
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tural — uma espécie de artrite industrial nas economias avangadas.
Os economistas do GATT advertem contra as expectativas de poder
curar as enfermidades econdmicas de hoje por meio de estimulos tra-
dicionais de demanda” (Business Week, 21.11.77, p. 138). Esperam-se
éxitos, quando “o dinheiro é bombeado para a inddstria da 4rea...”
(BW, 5.12.77, p. 41). Fala-se da “febre dos precos”. Uma febre que
pode ser uma purificagdo: “Um alto indice de pregos nio é um mau
indice, enquanto reflete o processo de recuperagio da satide da econo-
mia” (Die Zeit, 5.5.78).

Este sangue do Leviatd, que é o dinheiro, na metafisica empre-
sarial tem até uma perspectiva eucaristica: “A bolsa da Itilia se parece
com uma igreja sem fiéis, que de vez em quando é visitada por um
sacerdote ou capeldo, para conservar acesa a luz eterna” (Die Zeit,
30.12.77).

Nesse contexto a percep¢do de problemas monetdrios como a
.inflagdo se parece antes com boletins médicos: “A libra esterlina teve
um dia tranqiiilo”; “a febre voltou”, “conseguiu-se evitar o infarto
cardiaco”.

Mas quando se trata de dominar a inflagdo, os relatérios se asse-
melham a campanhas militares: “O délar que antes era poderoso,
perdeu terreno em ampla frente”. Comega a busca de armas para com-
bater a inflagdo e para salvar o dblar. Os empresirios jamais vém
salvar os homens, como também n#o querem libertar homens. Eles
vém salvar o ddlar e libertar os pregos. Defende-se o ddlar, e o
Banco Central tem uma munigdo para defendé-lo. Os politicos do
Banco Central preocupados com a inflagdo denominam-se “lutadores
contra a inflagdo”: “Os lutadores da Casa Branca contra a inflagdo
se apresentam no ringue”. “Jimmy Carter declarou a inflacdo o inimigo
ndmero um” (Newsweek, 29.5.78, p. 68).

Como na sociedade pré-capitalista o prdprio dinheiro foi perce-
bido como a forca corrosiva de toda a sociedade, agora a inflagdo é
percebida como tal:

a inflagdo assume sua parte da moralidade da nacdo; como a tor-
tura da dgua chinesa varre o contrato social... A factibilidade de pla-
nejar o futuro se corréi. Perturba-se a base na qual o povo vive a
sua existéncia didria... uma espécie de fraude cometida por todos con-
tra todos. E um mundo no qual ninguém cumpre sua palavra (News-
week, 29.5.78, p. 68, grifo nosso).

Aparecendo portanto a corrosdo da moeda — chave do préprio
contrato social e limite entre a ordem ¢ a guerra de todos contra
todos — volta a surgir o ouro sagrado no qual efetivamente se pode
confiar. “Ao contririo do petréleo, um recurso ndo renovivel, quase
todo o ouro jamais produzido continua ainda existindo de uma ou
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outra forma” (BW, 5. 12.77) “...ouro, o tradicional refdgio do di-
nheiro em tempos de intensificagdo de disttrbios politicos” (BW,
5.12.77, p. 19). O ouro brilha até no lixo: “Quando Anglo aper-
feioou um processo para tirar o ltimo pequeno residuo de ouro e
urdnio dos desperdicios, um novo mundo se abriu para a inddstria
de extragdo de ouro... finalmente, o processo de trabalho nao é
intensivo em mao-de-obra. Ndo serd necessdrio encontrar os milhares
de homens necessdrios para uma nova mina de ouro convencional”
(BW, 21.1.77, p. 44).

Para outros 0 novo mundo ndo se abriu tanto. Mas fica-lhes um
remédio seguro: rezar!

Mas Lawrence Hércules vai um pouco além, dadas as novas mudangas
do délar. “Rezamos muito” disse (BW, 29.8.77, p. 68).

Ele encontrara.

¢) A empresa capitalista e o capital

Os empresdrios sentem-se em guerra. Guerra entre as empresas
e guerra contra a inflagdo. Embora as vezes reine a paz entre as em-
presas, a guerra entre elas é o principal. Sua paz é uma continuagdo
de sua guerra com outros meios. Por meio dessas guerras a acumula-
¢do de capital avanga, e com ela — pelo menos assim o créem os
empresdrios — toda a humanidade.

Todavia, quando falam de suas lutas e guerras, fazem-no como
o historiador Ranke. S3o guerras nas quais s6 contam os capitdes e
os generais. Embora o soldado raso tenha de lutar, na histéria ele ndo
aparece: nem sua vida, nem sua miséria, nem sua morte. Essas guerras
tém regras — eufemisticamente chamadas “regras do jogo” — que
também sd3o regras para os generais.

Todavia, para os exércitos industriais as guerras econdmicas entre
as empresas s3o0 tdo horriveis como qualquer outra guerra. As mesmas
destruigGes, mortes e doencas e os mesmos destinos humanos destrui-
dos. Mas essa guerra das empresas nao afeta somente os homens;
com os homens destréi também .a natureza. E, ao mesmo tempo, uma
guerra de terra queimada e arrasada.

A histéria do Terceiro Mundo é uma histéria dessas guerras que
devastaram um pafs depois do outro e um povo depois do outro. Os
capitides do algodao, dos quais nos falou o presidente do Banco da
Nicardgua em tempos de Somoza, continuaram com tanto impeto o
desafio do algoddo dindmico, que hoje a terra onde o plantaram estd
se transformando em deserto. Os camponeses perderam sua terra e
se transformaram em operdrios pobremente pagos, para que os capi-
taes pudessem exercer sua auddcia. Dentro de pouco tempo se trans-
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formaram em povoadores marginalizados de uma terra deserta, ca-
rentes de todo o sustento de sua vida.

Quando o salitre artificial venceu o salitre natural no Chile, uma
populagdo de centenas de milhares de pessoas teve de deixar seus
lares para vagar pelo pais e mendigar o sustento de sua vida. Hoje
toda a regido € vista como depois de um grande bombardeio. Outro
tanto aconteceu no Amazonas, quando a borracha artificial venceu a
natural. Quando nas dltimas décadas do século XIX o dinamismo do
café exerceu sua influéncia sobre os capitdes audazes e decididos de
El Salvador e Guatemala, eles introduziram as assim chamadas “refor-
mas liberais”, cujo principal conteido era a introdugdo do trabalho
forgado para camponeses indigenas deserdados. Atualmente, em todo o
Terceiro Mundo estdo em andamento gigantescos projetos de derru-
bada de florestas, que empregam grandes exércitos de trabalhadores
que alguns anos antes se despediram de sua pr6pria terra, agora trans-
formada em deserto. Os problemas de fome da zona de Sahel ¢ da
Etiépia foram os primeiros produtos dessa tdtica de terra arrasada das
empresas capitalistas em luta,

Um jornalista do New York Times passou por Bangladesh no
periodo da grande fome e dizia: “Grandes regides do Bangladesh pa-
recem Bergen-Belsen”. Bergen-Belsen foi um dos grandes campos de
concentragio nazista. Se tivesse viajado pelos outros paises do Tercei-
ro Mundo teria descoberto que ndo ha nenhum onde nao existam essas
condigdes de vida para partes importantes da populacdo. O Terceiro
Mundo inteiro estd coberto por um gigantesco arquipélago de lugares
que se distinguem de Bergen-Belsen unicamente pelo fato de que ndo
tém arame farpado. Mas isso ndo significa que ndo haja policia por
perto.

Vio surgindo sempre mais regimes cujo principal objetivo é man-
ter reprimidas essas populagdes, que segundo MacNamara jd alcan-
caram o niimero de 800 milhdes no mundo capitalista inteiro. Sofrem
em virtude do desemprego, fome e auséncia total de qualquer perspec-
tiva para o futuro. E enquanto sofrem estas condiges, seus paises
com sua natureza sdo despojados, destruidos e saqueados, tirando-
se-lhes a prépria base sobre a qual, no futuro, poderiam-se reintegrar
numa economia reorganizada e racional.

Por isso, quando o empresdrio fala da guerra entre empresas,
ndo estd usando nenhuma alegoria. A guerra é efetiva. Todavia, o
empresdrio a trata como uma guerra entre generais, e por isso ndo
fala dos que cairam.

Falando, por outro lado, de guerra contra a inflagdo, também ndo
se engana. Os que lutam conira a inflagdo e suas armas sdo real-
mente temiveis e marciais.
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Isso comega com a confianga das empresas: “Os lutadores da
Casa Branca contra a inflagdo estdo sempre mais convencidos de que
a confianga comercial (business confidence) é a chave para sustentar
o crescimento econdmico...” (US News & World Report, 11.4.77).
Mas essa confianca tem suas condigdes:

Como talvez se possa prever, os economistas conservadores tendem a ver
o remédio antes em termos calvinistas. “Ninguém quer a recessdo”, diz
Fellner. “O Governo deve mostrar que estd disposto a restaurar a esta-
bilidade e deixar de zombar do povo”. “Isso pode significar uma taxa de
7% de desemprego por até 3 anos”, mas diz, “ndo ha outra saida (News-

week, 29.5.78, p. 69).

Em seguida aparecem os principais culpados pela situagdo: os
gastos sociais do governo e as exigéncias sindicais. O empresario é

inocente ex professo:

...o processo de criagdo de dinheiro é o coragdo da inflagdo. Portanto,
a economia pode ser mantida sadia simplesmente pela restrigdo do dinhei-
ro... O Governo encontra cada vez mais dificuldade em controlar seus
gastos, jd que eles consistem sempre mais em transferéncias de rendas
para cidaddos que n3o podem ser eliminados: os velhos, os pobres e os

enfermos. . .

Mas o maior desafio para o apelo de Carter a restri¢gdo... é lancado
pelos sindicatos que tém de ser persuadidos a aceitar aumentos de sals-
rios inferiores 4 média, pelo menos em termos relativos. “Teremos de
engolir o anzol” (Newsweek, 29.5.78, p. 72, grifo nosso).

E importante sublinhar que a informagdo contida nesse comen-
tirio é falsa. A parte mais importante dos gastos do governo dos
Estados Unidos ndo sdo transferéncias sociais, que tendem a diminuir,
mas sdo0 os gastos militares, que tendem a subir. Todavia, aos lutado-
res contra a inflagdo interessa outra coisa:

Em suma, a estagflagdo (inflagdo com estagnagdo) ndo é nenhum reflexo
de nossa incapacidade, mas antes de nosso compromisso com valores
sociais, da forga politica relativa desses valores em comparagdo com o
nosso interesse pelo “d6lar sadio e sonante” (sound dollar), e de nossa
disposi¢do de confiar mais no governo do que no mercado (BW, 27.2.78,

p- 18).

Em toda essa metafisica empresarial o choque entre o ‘“cresci-
mento sadio” e a inflagdo é de fato outra coisa: trata-se de fato do
choque entre o “ddlar sadio e sonante” e o que se chama “valores
sociais”. No fundo, para a metafisica empresarial, a inflagdo ndo é
mais do que outra palavra para o compromisso com tais valores
sociais. Vé-se esse compromisso nos dois niveis: )

1. gastos do governo com “os velhos, os pobres e os doentes”;

2. as reivindicagbes das organizagGes sindicais.
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E o compromisso com o délar sadio é o contririo desses valores
sociais: crescimento “sadio”, lei e ordem.

Por isso, quando os empresdrios dizem que a inflagdo subverte
“a moralidade da nagdo”, “varre o contrato social”, constitui uma
“fraude cometida contra. todos”, cria um mundo no qual “ninguém
cumpre a sua palavra”, afirmam ao mesmo tempo tudo isso — em-
bora nio se atrevam a fazé-lo expressamente — de qualquer com-
promisso com esses “valores sociais”.

Os “valores sociais” aparecem como a grande for¢a corrosiva da
sociedade capitalista moderna, e o compromisso com eles é visto
como ruptura do “contrato social” e sua transformagao em “fraude
cometida por todos contra todos”, ou seja, uma espécie de compro-
misso com a guerra de todos contra todos que, na tradigdo liberal na
qual esse texto estd escrito, significa a perversdo mais absoluta.

Toda a tradigdo liberal coincide em que diante daquele que
volta ao estado de guerra de todos contra todos, rompendo o contrato
social, qualquer tratamento € licito. Neste caso, diz Locke, é mister
tratd-los como “feras”, “bestas”, “animais selvagens”. Por essa razio,
censuras como “romper o contrato social”, em linguagem liberal, sdo
uma ameaca terrivel. Com tais palavras tudo se declara licito frente
aos opositores.

Evidentemente, ndo se atrevem a levar a cabo essas ameacas den-
tro dos Estados Unidos. A organizagao sindical é muito forte para ser
tratada dessa forma. A prépria existéncia dessa organizagio sindical
torna tdo dificil — embora de forma alguma impossivel — baixar os
gastos de transferéncia para “os velhos, os pobres e os doentes”.

A situagdo é diferente quando os lutadores contra a inflagdo se
convertem em especialistas do Fundo Monetédrio Internacional (FMI)
e integram as missGes do FMI nos paises do Terceiro Mundo. Ali
entdo impdem o que nos Estados Unidos ainda n#o é possivel.

As missoes do FMI sdo uma das maiores forgas disponiveis para
submeter os paises do Terceiro Mundo. Estando todos esses paises
endividados e sem possibilidade de pagar, ndo tém outra alternativa
sendo a de romper com o sistema capitalista ou continuar endividan-
do-se. Enquanto tiverem regimes burgueses, a ruptura estard excluida.
Por isso tém de continuar endividando-se e submetendo-se & chanta-
gem dos paises desenvolvidos. As missGes do FMI sdo as portadoras
dessas chantagens.

As missdes do FMI vém em nome da luta contra a inflagdo.
Jamais estudam a situagdo concreta de algum pafs. Suas determinagdes
ja estdo prontas antes de chegar e sdo monotonamente as mesmas,
ndo importa onde cheguem. Impera o dogmatismo mais absoiuto que
se conhece. Suas exigéncias sdo sempre duas:
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1. diminuir os gastos do governo com os ‘“velhos, pobres e

doentes”;

2. destruir a organizacdo sindical.

Acatada a determinagdo da missio do FMI, baixam sensivel-
mente os gastos “sociais” do respectivo pais e as organizagdes sindi-
cais ficam destruidas. A miséria, a mortalidade, a fome atestam que
se perdeu uma guerra.

Todavia, jamais diminuem os gastos do governo, como também
nao baixam as taxas de inflagdo, a ndo ser muito excepcionalmente.
Os gastos “sociais” sdo substituidos por gastos militares e policiais
ainda maiores. Os que romperam o “contrato social” sdo tratados
como Locke recomendava. Com a guerra perdida aparece a forga da
ocupagao.

Mas hd um ponto em que a missdo do FMI se interessa pelo pafs
concreto. Procura ver muito bem o que se pode extrair desse pais. A
determinagdo contém entdo exigéncias sobre a entrega de matérias-
-primas e concessfes para a “maquia”. As &4rvores sio condenadas
a morrer ¢ as outras matérias-primas a serem saqueadas.

Sdo missdes de destruicdo do homem e da natureza, sendo a
natureza a vida futura dos homens. Por isso arrastam atris de si uma
pegada de sangue. Sangue do pobre, que convertem em dinheiro,
que € o sangue de sua economia, o sangue do Leviatd. O som do
délar converte-se num grito de tetrror.

Perdida a guerra, a inflagdo continua igual. Mas o FMI ou os
lutadores contra a inflagdo j4 ndo se preocupam com isso. “Um alto
indice de pregos ndo é um mau indice, desde que reflita a recuperagdo
da satide da economia” (Die Zeit, 5.5.78). Eliminados os gastos para
“os velhos, os pobres e os doentes” e destruidos os sindicatos, a infla-
¢do continua igual. Mas agora reflete a “recupera¢do da sadde da
economia”, Jd ndo é ameaca. No Brasil, j4 faz 15 anos, reflete a
“salubridade”.

Os lutadores contra a inflagio evidentemente preferem uma eco-
nomia sem inflagdo a uma economia com inflagdo. Mas a inflagdo
de fato ndo os preocupa. O que os preocupa € ganhar outra guerra:
a guerra contra 0s povos.

Portanto, o que os lutadores contra a inflagdo conseguem e inten-
cionam ¢ algo diferente do que dizem. Trata-se da mudanga das con-
di¢cdes da acumulagdo do capital em escala mundial. Trata-se da
acumulagdo de capital das corporagdes multinacionais.

d) A natureza: arrependimentos, retificacbes e recompensas
A Ma3ie Natureza. .. d4 preeminéncia aquelas espécies que demonstram té-

-la em seu favor: especialmente a sobrevivéncia na luta darwiniana pela
existéncia (Paul A. Samuelson, Newsweek, 26.5.75, p. 41).
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Quando o “d6lar sadio e sonante” enfrenta os “valores sociais”,
na Gtica da metafisica empresarial, a natureza entra em choque com
a antinatureza, o artificial e o perverso.

A metafisica empresarial tem um conceito de natureza que é
exatamente o contrdrio da natureza como a focalizava a tradigdo
aristotélico-tomista. Nessa tradi¢do o natural é que o homem tenha
para viver e trabalhe para que o tenha. O antinatural é a orientagdo
mercantil das atividades humanas.

A metafisica nessa mesma tradicao, portanto, é um transcender
dessa natureza concreta no marco de sua preeminéncia. Por isso Tomas
de Aquino insiste em que os valores ‘“‘superiores” jamais se devam
realizar em detrimento dos valores ‘“inferiores”, sendo estes tltimos
os valores da vida concreta, do trabalho pela vida digna. Esse modo
de ver limita até os piores excessos deste pensamento. Até mesmo no
caso da legitimagdo da escraviddo — que Tomas compartilha expres-
samente com Aristételes — eles ndo sdo capazes de conceder ao se-
nhor do escravo o direito absoluto sobre a vida do escravo.

A “natureza” empresarial é o contrdrio. E uma natureza estrita-
mente mercantil, para a qual a natureza concreta € simples veiculo
sem que se derive um sé direito dela, E uma natureza cujas leis sdo
aquelas da resposta ao dinamismo das mercadorias. Uma natureza na
qual a liberdade é a liberdade dos precos e das empresas. Os valores
da vida concreta ali praticamente ndo existem, pois sdo vistos antes
como antinatureza. Por isso, quando este pensamento liberal passa
a legitimagdo da escraviddo, como o faz Locke — e em sua tradigio
as grandes correntes do pensamento burgués até o século XX — o
faz nos termos menos misericordiosos imaginaveis.

A natureza empresarial é estritamente metafisica. Ndo transcen-
de a natureza concreta, mas entra em choque com ela. E metafisica
pura, e, portanto, é uma “natureza” de puras invisibilidades. Pregos,
mercadorias, empresas sd3o seus elementos constitutivos, ao passo que
os elementos constitutivos da natureza concreta sdo homens e valores
de uso.

Contudo, a natureza empresarial concebe sua natureza em ter-
mos analogos 4 natureza fisica. Como uma casa acaba ruindo se ndo
for construfda de acordo com a lei da gravidade, assim a economia
se esfacela se ndo for construida segundo as leis da metafisica em-
presarial. As leis que surgem da resposta ao desafio das mercadorias
dindmicas sdo percebidas como leis produzidas pelos fatos, por essa
natureza mercantil; e ela as impSe embora seja mediante a destruigdo
da economia que ndo as respeita.

Quando escasseiam os alimentos, segundo essa lei devem aumen-
tar os pregos. Isso significa que alguns ficam sem nenhum alimento
e conseqiientemente morrem. Segundo a metafisica empresarial, mor-
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reram por determinagdo da natureza. Se, pelo contrdrio, se controlam
os pregos e se distribuem os alimentos, todos sobrevivem. Mas, se-
gundo a metafisica empresarial, isso seria um ato contra a natureza,
cuja lei era o aumento do prego. O controle do preco foi um ato
antinatural, perverso, ruptura do contrato social e, no fim das contas,
contra a humanidade. Perdeu-se a liberdade, e que vale a vida sem
liberdade?

Quando a madeira escasseia, o dinamismo da mercadoria madeira
emite um desafio, ao qual o empresério responde destruindo as matas
e transformando a natureza em deserto. Segundo a metafisica empre-
sarial, faz-se isso acatando um ditame da natureza. Seguindo esse
ditame de sua “natureza”, estd-se destruindo o Terceiro Mundo, mas
nunca os paises centrais — com suas Montanhas Rochosas e a Flo-
resta Negra.

Quando os povos se defendem e cuidam de sua natureza como
de sua base de viver, cometem novamente um “ato contra a nature-
za” e o FMI vai praticar chantagens até que abram seus pafses ao
saque. E o FMI defende a natureza contra a antinatureza, contra a
perversdo, contra a ruptura do contrato social. Defende a humanidade
e a liberdade, embora seja a ferro e fogo. E quando o metafisico em-
presarial deixa de falar da “natureza”, fala com Max Weber da
“racionalidade” que exige precisamente tudo isso que a natureza em-
presarial exigiu antes.

Na Otica empresarial, as grandes vitimas dessa luta entre as
duas naturezas — a natureza do “délar sadio e sonante” e a antinatu-
reza dos “valores sociais” — ndo sdo os pobres, destruidos e desem-
pregados. Sdo, ao contrdrio, os proprios empresarios:

O setor empresarial de nossos paises sofre de forma quase persistente essa
luta entre os atos e os interesses dos politicos e de alguns grupos so-
ciais... (La Nacidn, San José, 24.5.78, grifo nosso).

E se sdo cristdos, identificardo esses seus sofrimentos com o
Cristo crucificado em pessoa. Os pobres serdo acusados de crucifi-
cadores.

Todos os valores, diretrizes e condigdes do comportamento em-
presarial se convertem assim em “leis da natureza” que ndo podem ser
violadas. Como realmente existe uma “légica do comportamento” nos
mercados, a metafisica empresarial transforma essa l6gica em lei da
natureza.

O préprio empresdrio vive essa légica real. Quando um produto
escasseia, um controle de pregos é efetivamente dificultoso e pouco
eficaz. A conclusdo empresarial € que se faz mister aumentar o prego
e deixar sem abastecimento aquele que ndo pode pagar; a responsa-
bilidade é do mercado e de Deus. A alternativa de uma reorganizagio
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do aparato distributivo e da distribui¢do de rendas estd fora de cogi-
tagSes ou é descartada.

O empresario faz uma experiéncia parecida quando despede o
operdrio ou lhe nega trabalho. Ele nem despende nem contrata por
gosto e ndo poderia fazélo. Quando o operdrio protesta ele pode
responder ajustando-se aos fatos de que é o mercado que o obriga a
despedi-lo, ndo ele. Ele, como empresario, com muito prazer lhe daria
trabalho. Mas o mercado ndo lhe permite. De novo, o mercado e Deus
tém a responsabilidade; o empresirio nada tem que ver. E, outra vez,
evita a discussdo sobre uma organizagdo alternativa da produgédo, na
qual nenhum mercado obriga a deixar ninguém sem trabalho.

Negando as alternativas, o empresirio transforma a légica dos
mercados na lei da natureza. Se ndo ha alternativa, tudo tem de ser
como é, e 0 empresdrio é a figura que sofre este conflito sem ter
nenhum remédio sendo afirmar a natureza. Ele é o apoio e o servidor
da empresa e ndo instdncia de decisdo. Como o diz o presidente da
Associagdo de Empresirios de El Salvador: ““...a magnifica equipe
humana que constitui o apoio da livre empresa em El Salvador...”
(La Prensa Grdfica, 20.5.78, grifo nosso).

Em nome da natureza, a metafisica empresarial adere & irres-
ponsabilidade mais absoluta.

na constituicio de uma empresa devem-se obter utilidades... Pre-
tender o contrario é utopia. £ ir contra a natureza do homem e da
sociedade.

O que queremos assinalar é que, dados certos principios basicos de uma
economia, estes devem ser fielmente cumpridos e ndo devem estar ao
arbitrio dos politicos, dos funciondrios de turno ou de qualquer pessoa.
Sdo normas que devem ser acatadas. Sdo as premissas de um desen-
volvimento sadio. Muitas vezes os controles e os entraves se convertem
em bumerangues contra os préprios consumidores, ndo sé quanto aos
pregos em si, mas também no que se refere a qualidade dos produtos e
a outras especificagGes importantes. Na economia como na natureza, os
artificios nunca deixam bons dividendos

Portanto o artificio é um sinal de evasio e de preguica (La Nacidn,
San José, 24.5.78, grifo nosso).

Nessa natureza, é um direito que as empresas obtenham garantias
embora. os homens ndo tenham nenhum direito de viver. Poder viver
ou nao € assunto de “valores”, ndo de leis naturais. Obter garantias
para a empresa nio € assunto de valores, mas uma “lei natural”, ou
na linguagem de Max Weber, de “racionalidade”. E qualquer opo-
sitor que se levante contra uma lei natural é um utopista. Levan-
tar-se confra as leis naturais do mercado é tdo ilusério como levan-
tar-se contra a lei da gravidade. E simples loucura. O utopista, por-
tanto, aparece como um homem que busca artificios para passar por
cima da lei da gravidade.
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Portanto, nessa visdo, existe um dever de acatar as leis dessa
“natureza”. Dai deriva uma ética, com arrependimentos, retificacoes
e recompensas. Se nao forem acatadas as leis naturais, impOe-se o
arrependimento:

Cedo ou tarde, a economia de um pais entra em choque com a reali-
dade, isto é, com a ciéncia econdmica, que nio se pode afastar dos
fatos. Nesse momento desfazem-se as teorias politicas e os sentimentos
para dar lugar ao humilde reinado da realidade didria. £ a hora, da
frase biblica, do ranger de dentes, quando se t3m saudades das possi-
bilidades que existiam no principio, quando havia tempo suficiente
para penetrar no bom caminho, embora ndo fosse muito agraddvel para
certos grupos (La Nacién, San José, 24.5.78, grifo nosso).

Constituida assim a “‘natureza” ou “racionalidade”, a metafisica
empresarial comega a pregar ¢ a divulgar sermdes. A economia que
nao observou as leis naturais entra em choque com a “realidade”.
Este choque leva ao arrependimento — & luz das oportunidades que
se perderam — pelos maus passos que foram dados. Impde-se a reali-
dade, suas leis e seus deveres. A submissdo resultante brilha na humil-
dade, que é contrapartida e condicdo de um verdadeiro arrependi-
mento. Abre-se o caminho “para o humilde reino da realidade coti-
diana”, portanto, para o arrependimento “do ranger de dentes”, o
que a metafisica empresarial percebe como uma perfeita coincidéncia
com a Biblia. Os passos errados — a violagao das leis do mercado
em fungdo de “valores sociais” — desaparecem pelo arrependimento
e aparece o “bom caminho”. Esse caminho é bom, embora ndo
seja “muito agraddvel para certos grupos sociais”. Esses grupos sociais
sdo de novo aqueles que j4 foram responsabilizados pela inflagdo por
parte dos lutadores contra a inflagdo: “os velhos, os pobres e os
doentes” e os sindicatos operdrios e camponeses.

Evidentemente, a passagem para o bom caminho n&@o se esgota
no arrependimento biblico. Exige também retificagGes. E preciso re-
conhecer efetivamente as leis do mercado como dever e virtude, e nao
apenas em nivel individual, mas também de toda a sociedade. No
discurso jd citado do presidente do Banco da Nicardgua, nos tempos
de Somoza, este acrescenta o seguinte:

Hé um perigoso desaquecimento econdmico e ndo se podem vislum-
brar os elementos dinimicos que impulsionam a reativagdo. A confianga
aos poucos vai-se perdendo e esta no se restabelece a ndo ser na base
de atos positivos e de retificacbes. O investimento privado estd para-
lisado e o dinheiro de que tanto necessitamos para o nosso desenvol-
vimento, estd fugindo em quantidades considerdveis (La Prensa, Ma-
négua, 30.4.78, grifo nosso).

Os maus passos dados destruiram a confianga e levaram a perda
da confianga, e assim o dinheiro foge. Como jd dizia o velho ban-
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queiro Abs: “O dinheiro é timido como um veado”. Mas precisa-se do
dinheiro e ndo se pode té-lo de volta a ndo ser por “atos positivos e
retificagSes”. O simples arrependimento nio basta.

Todavia, o presidente do Banco da Nicardgua no tempo de So-
moza desta vez tem em mente uma mudanga politica:

Parece que a situagdo bdsica dessa situag@o cle incerteza e de descon-
tentamento é a continuidade de um mesmo regime personalista por
um periodo prolongado (La Prensa, Mandgua, 30.4.78).

Mas a légica empresarial continua sendo a mesma: ndo se vis-
lumbra uma mercadoria dindmica que possa langar o desafio necessa-
rio pelo qual o empresdrio se sinta interpelado. Dessa vez, a razdo
pela qual as mercadorias ndo podem exercer o seu desafio dindmico
encontra-se na situacdo politica: o regime personalista de Somoza.
Por isso mesmo, o presidente do Banco torna-se anti-somozista. A
burguesia nicaragiiense desta vez sente-se amarrada pelas arbitrarie-
dades de Somoza. A economia deixa de ser calculdvel e por isso
Somoza se apresenta como tirano. A burguesia tem necessidade de um
regime burgués, o que hoje em dia implica cada vez menos um regime
parlamentar. Mas, sem didvida, tem de ser um regime impessoal que
acate as leis do mercado.

Note-se contudo que, no contexto geral, essa confrontagdo da
burguesia com regimes personalistas ndo é tipica. Era tipica até certo
ponto nos inicios da sociedade burguesa, o que explica a aparéncia de
uma identificagdo da burguesia com os direitos humanos. O que hoje
normalmente se pede como retificagdo em fungdo das leis do mer-
cado é precisamente a destruigdo dos sindicatos e a eliminagdo dos
gastos sociais do orgamento, que no inicio da sociedade burguesa nem
existiam.

Esse jogo de choques com a realidade, e a conseqiiente humil-
dade, com o arrependimento e as retificagBes necessdrios que superem
0s maus passos para encontrar o “bom caminho”, leva & constituicdo
de uma complexa ética empresarial. E uma ética da “verdade dos
precos”’, das virtudes do mercado e dos pecados contra o mercado.
O bom caminho passa pela verdade dos pregos e das virtudes do
mercado.

Sobre o presidente dos viticultores da regido de Bordeaux diz-se:

...defende-se contra a censura de ter mandado as favas as “virtudes da
economia do mercado” e de ter criado uma espécie de seguro social
para a viticultura (Die Zeit, 16.12.77, p. 23).

Pelo contrério, ele afirma ter-se defendido do “fantasma especula-
¢a0”: “Cremos ter exorcizado alguns dembnios” (Die Zeit, 16.12.77,
p. 23).
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Mas existem também pecados contra o mercado. Em nome das
“virtudes da economia de mercado” convoca-se para a cruzada contra
os pecados que ofendem a economia. De um congresso internacional
de bancos diz-se: “Ali se insere a idéia de uma cruzada de luta contra
a inflagdo no coragdo dos homens, causa esta em que o Estado de-
sempenha papel decisivo na economia” (Die Zeit, 5.5.78).

Mas, ao contrario de tantos outros pecados, ndo se pensa que
os pecados contra a economia de mercado ndo sejam castigados nesta
vida. Pelo contrdrio. J4 em nosso mundo recebem o castigo. Pelo
menos assim o créem os institutos de andlise de conjuntura da Repi-
blica Federal da Alemanha:

Soa como um juizo com o qual é sancionado o grande registro de peca-
dos no campo da politica de saldrios e da politica econémica: os cin-
co institutos independentes de anélise de conjuntura da Alemanha
anunciam em seu relatério comum da primavera que o crescimento
econdmico total deste ano sé alcangard 2,5%..., e isso na hip6tese de
que todos os responsdveis pela economia se comportem racionalmen-
te... Seria mister buscar as razdes numa profunda falta de confian¢a
por parte das empresas, da qual os sindicatos teriam a culpa princi-
pal... O castigo para este comportamento falho — um pouco a menos
do que talvez seria possivel — ¢é elevado... (Die Zeit, 5.5.78, grifo
nosso).

Aparece, pois, o castigo do mercado, que sanciona os pecados
contta o mercado. Embora nao se possa anular esse castigo com hu-
mildade, arrependimento e retificages, surge contudo a possibilidade
de uma recompensa adequada no futuro. Quando o governo de Begin,
em Israel, se despediu definitivamente das idéias de libertagdo do
homem e se dedicou a libertagdo dos pregos, Milton Friedman co-
mentava:

As medidas de economia politica de Israel... mostram a mesma combi-
nagdo de auddcia, agudez e coragem como na guerra dos 6 dias ou na
libertagdo dos reféns em Entebe. E deveriam ser ndo menos importantes
para o futuro de Israel. Sdo 29 anos de dominagéo socialista. .. Tudo isso
mudou. Pela primeira vez desde a fundagdo do Estado israelita, os cida-
daos agora podem comprar e vender livremente ddélares, sem um carimbo
de permissio de algum burocrata... Na esséncia, agora jd ndo sdo trata-
dos como pupilos do Estado, mas como um povo livre, que pode controlar
por si mesmo sua prépria vida... fora com o socialismo; é preciso ca-
minhar para o mercado livre, para o capitalismo. Prometem mais liber-
dade pessoal. .. prometem uma sociedade melhor, mais sadia e mais forte.
Se este impulso de Israel para a liberdade tiver éxito, entdo — posso
predizer — acontecerd o mesmo milagre econémico, que um avango com-
pardvel da Alemanha em 1948 produziu... Tendo em vista a situagdo de
Israel, este milagre favorecerd especialmente aqueles grupos menos favo-
recidos da populagdo... E, além disso, o sistema econdmico e politico
mais livre atraird mais dinheiro e imigrantes dos pafses ocidentais desen-
volvidos (Newsweek, segundo Die Zeit, 6.1.78, o grifo é nosso).
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Essa voz de profeta anuncia o milagre, que agora aparece como
a recompensa dos arrependimentos e retificagbes. Do mesmo modo que
aos pecados contra a economia do mercado corresponde o castigo, as
virtudes do mercado corresponde’ a recompensa: o milagre econd-
mico. O ato maximo da virtude do mercado, nesse caso, é a libertagéo
do ddlar.

Nao € por acaso que Friedman compara essa medida econdmica
por um lado com uma guerra, por outro com uma “libertagdo de
reféns”. Como em Entebe foi seqiiestrado um grupo de homens, assim
no Israel “socialista” o délar havia sido segiiestrado. Havia perdido
sua liberdade, um refém em maos do regime “socialista” seqiiestrador.
As medidas do novo governo, ao contrério, o libertaram. Libertando
o délar, todo o povo se libertou, pela simples razdo de que a liber-
dade do délar € a liberdade, sua verdadeira esséncia. Por isso, segundo
a metafisica empresarial, a exigéncia moral de “libertar os presos”
corresponde & virtude de “libertar o délar e os pregos”.

Parece humor negro quando o profeta Friedman diz que seu
“milagre favorecera especialmente aqueles grupos da populagdo me-
nos favorecidos”. Todavia, descontado o humor negro, é uma alusdo
aquele reino da justica com o qual se compromete toda a metafisica
empresarial. Esse reino da justica brota diretamente da libertagao dos
pregos e da busca das utilidades:

Investir significa ndo somente contribuir para a criacdo de riqueza e
empregos, e com isso colaborar para o reino da justica social e para a
solidez da economia, mas também ter oportunidade de obter utilidades
(La Nacién, San José 24.5.78, grifo nosso).

A metafisica da empresa vé a empresa como criadora de em-
prego, e esquece facilmente que o emprego é a condigao da criagdo
da riqueza por parte da empresa. Mas afirma-se, ao contrdrio, que o
investimento cria riquezas e ocupagdo. Portanto, o investimento ¢é
apresentado como o caminho para a justi¢a social, aquela tnica justica
social que a metafisica empresarial entende: aquela que ndo viola a
lei da rentabilidade.

Seguindo esse “reinado da justica social”’, o metafisico da em-
presa pode aceitar qualquer reivindicagdo social e constantemente
afirma todas. Todavia, afirma-as ndo em termos ut6picos, mas em
termos “realistas”, conforme as leis da “patureza”. Melhor nivel de
vida, maiores saldrios, melhor educagéo e satide, superagdo da extrema
miséria no mundo, pleno emprego... o empresirio estd sempre de
acordo. Mas, realista como é, sabe muito bem que tudo isso ndo se
pode alcangar de um dia para outro.

Respeitando as leis da natureza — sua natureza empresarial me-
tafisica — ele sabe também que para chegar ao “reinado da justica
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social” é preciso incentivar as empresas, cujos sustenticulos e servi-
dores sdo os empresirios. Mas as empresas vivem do ganho, como o
animal de trabalho vive do alimento. Quanto mais esfor¢o, maior é o
ganho de que necessitam. A aproximag@o do reinado da justica social,
contudo, é um esforgo colossal que a empresa ndo pode realizar sem
ganho colossal. Essa é a lei da gravidade da natureza empresarial.

Por isso mesmo, dizer sim a tudo: maior nivel de saldrios, de
educacdo ¢ satide, pleno emprego e superagdo da extrema pobreza;
mas € preciso dizer sim também aos dnicos meios “sadios” para con-
segui-lo: maiores ganhos. Porque os ganhos de hoje sd3o os investi-
mentos de amanhi, e 0o emprego e crescimento de depois de amanha.
Contudo: maiores ganhos significam menos saldrios, menos educagao
e saliide, e mais “dialética maldita” da metafisica empresarial: para
aproximar-se do “reinado da justica social” & preciso aumentar preci-
samente o “reinado da injustiga social”’. Quanto mais fomentamos a
injustica, mais rapidamente chegamos & justica. A prdpria injustiga
¢ o “bom caminho” para a justiga, na dtica empresarial.

A metafisica empresarial comete aqui um simples qiiiproqud.
Transfigura o fato concreto de um vinculo objetivo entre nivel de vida
e nivel das forgas produtivas num fato abstrato de sua natureza me-
tafisica. Transforma as grandes metas da justica social em finalidades
fantasmagdricas do crescimento econdmico e do processo de acumu-
lagdo de capital. Nessa transfiguracdo a possibilidade da justi¢a apa-
rece, por isso, limitada pela “escassez de capital” e pela capitalizagdo
com base na maximiza¢do dos ganhos como o caminho para conse-
gui-las. O “reinado da justiga social” transforma-se em tarefa de
Sisifo, e o brilho do capital se apresenta como o brilho da justica.

Na verdade, as tarefas da justica dependem muito pouco do nivel
das for¢as produtivas. O pleno emprego simplesmente ndo tem nada
que ver nem com a escassez de capital nem com o nivel das forgas
produtivas. As forgas produtivas indicam o nivel da produtividade e
ndo do emprego. O pleno emprego é exclusivamente um problema da
organiza¢do da economia e o desemprego ¢ um resultado da sacraliza-
¢do da l6gica dos mercados em forma de uma lei natural.

A vida digna, por outro lado, é um problema de distribui¢ao de
um produto existente e ndo de um produto por fazer no futuro. O
aumento do nivel de vida relaciona-se com o desenvolvimento das
forgas produtivas, ao passo que a dignidade da vida se relaciona com
a distribuigdo daquilo que existe de tal forma que todos possam viver.
Educagdo e satde dependem das forgas produtivas somente na me-
dida em que se referem a utilizagdo de técnicas determinadas, mas de
forma alguma como servigo social.
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Por isso, para um pensamento concreto e responsavel frente aos
fatos, o capital é um simples obsticulo da justiga social. Na 6tica
empresarial, contudo, é a luz nas trevas e a estrela da manha.

Quando o empresario se transforma em advogado da justiga so-
cial, o desejo de justica é transformado em veiculo da acumulagdo de
capital. Quando a injustica se apresenta como justica, o desejo de
justica se transforma em motor da prépria injustica. Arrasando popu-
lages inteiras e a prdpria natureza, a acumula¢do de capital se en-
tende como um contributo para o “reinado da justiga social”.

Milton Friedman resume as metas dessa luta pela justica, men-
cionando os programas sociais, que tém de desaparecer para que haja
justica:

Os programas agricolas, beneficios gerais a velhice, leis de salario minimo,

legislagdo em favor dos sindicatos, taxas, regulamentagdes para a conces-

sdo de licengas nos oficios e nas profissdes, ¢ assim sucessivamente, no
que ndo parece ter fim (Capitalismo y Liberdad, Madrid, 1966, p. 41).

Dessa forma, a justica é substituida por um veiculo fantasmagd-
rico do qual se sustenta que leva a ela: o crescimento econdmico
“sadio”. Nio se trata de outra coisa sendo da prépria acumulagdo do
capital. Toda a sua agressividade tem agora sua legitimidade na

referéncia 2 justiga social. Mo novo presidente do Banco Central dos
Estados Unidos, diz-se:

Miller estd aprendendo de forma dura que é muito facil falar contra a
inflagdo; mas harmonizar as necesidades de um real crescimento econd-
mico a curto prazo com o intento de lutar contra a inflagdo é uma tarefa
que ele apenas comega a perceber. Que o céu o ajude nessa tarefa
(Newsweek, 29.5.78).

Como ja se sabe, lutar contra a inflacdo é lutar pela diminui¢do
dos gastos sociais do governo e pelo enfraquecimento dos sindicatos.
Essa luta deve ser harmonizada com a necessidade de um incremento
real. E como se trata de uma injustica cometida em busca da justica,
que € produto fantasmagdrico do crescimento, compreende-se o brado
dirigido ao céu. Deus — uma evidente sublima¢do do mercado e do
capital — ajudard nessa dificil tarefa.

O crescimento econdmico sadio, como resultado da acumulagdo
de capital e da negativa as exigéncias da justi¢a, transforma-se no
mito dindmico da metafisica empresarial. A constituicdo metafisica
da natureza é sua condigdo. A partir dessa concepcdo da natureza
toda catdstrofe social pode ser vista como catidstrofe natural. A crise
econdmica, subdesenvolvimento, saldrios baixos parecem-se agora com
terremotos, furacGes e mau tempo. Nao hd exploragdo, da mesma
forma como um furacdo ndo explora ninguém. A lei da gravidade
funciona, e a lei do mercado também.
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Portanto, ndo havendo alternativa para a lei do mercado, também
ndo hd alternativa para a acumulagdo do capital e para o crescimento
econdmico “sadio”. As metas da justica se transformam, por isso, em
produtos que se esperam da acumulagdo de capital.

Surge como problema da legitimidade da sociedade burguesa a
necessidade de convencer, na medida do possivel, as classes operiria
e camponesa de que ndo hd outra justiga senfo esta, utilizando seja
a intimidagdo, seja a perseguicdo. Na medida em que deixam de
orientar-se por projetos socialistas, essas classes ndo tém como evitar
sua orientagdo para a acumulagdo de capital, seja de forma afirma-
tiva, seja na forma de uma reivindica¢do sem projeto.

Todavia a sociedade burguesa busca a aceitacdo afirmativa por
parte da classe operdria, o que produz conflitos entre as virtudes da
economia do mercado — liberagdo dos pregos, diminuigdo dos-gastos
sociais, enfraquecimento da organizacdo sindical — e suas necessi-
dades de legitimagdo além da classe empresarial. Esse conflito é so-
lucionado por um compromisso.

Esse compromisso consiste na exportagdo inclemente das virtu-
des da economia do mercado para os paises economicamente fracos,
onde regimes de for¢ca suprem a falta de legitimidade do sistema.
Esses regimes sdo sustentados pelos paises altamente desenvolvidos
do centro, que no seu interior sustentam sua legitimidade na base de
um respeito relativamente alto pela forca sindical e pela politica
social.

Por isso o FMI jamais impde aos paises do centro programas tdo
catastroficamente extremistas como os que costuma impor ao Terceiro
Mundo. Embora a orientagdo para as virtudes do mercado seja em
todos os pafses a mesma, a radicalidade de sua implantagdo é muito
diferente. Os paises centrais necessitam desta base de legitimidade
mais ampla para poder sustentar os regimes de for¢a no Terceiro
Mundo, os quais por sua vez ndo poderiam sustentar essas virtudes do
mercado sem o apoio exterior.

Nessa legitimagdo da sociedade burguesa nos paises centrais é
cada vez mais importante a referida vinculagdo entre acumulagdo de
capital, crescimento econdémico e justiga social. Na medida em que
se consegue acoplar as organizagdes sindicais com essa perspectiva,
estas podem fazer sua a prépria perspectiva da acumulagdo do capital
e passam a ser climplices de toda agressividade que essa acumulagdo
implica.

Sob este aspecto desempenha um papel importante a preocupa-
¢do com o desemprego. Na perspectiva socialista busca-se a solugéio
do desemprego numa mudanga das relagGes sociais de producdo. Na
medida em que prevalece a perspectiva capitalista, a busca do pleno
emprego passa pela aceleragdo da acumulag@o do capital e das taxas

174

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



de crescimento. A orgnizag@o sindical que aceita essa segunda alter-
nativa continua falando da necessidade do pleno emprego, mas agora
a identifica com a politica do crescimento econémico e da acumulagédo
do capital. Sobretudo as organizagdes sindicais dos Estados Unidos e
da Alemanha Federal adotaram essa perspectiva.

Nessa perspectiva, todo obsticulo & acumulagdo do capital apa-
rece como um perigo para o emprego. Portanto, em nome da justiga
as organizagOes operdrias podem ser usadas como forga de choque
contra grupos sociais que criam obsticulos & acumulagdo de capital.
Isso pela simples razdo de que tais organizagdes operdrias esperam
agora a solugdo de seus problemas sociais mediante uma acumulagdo
de capital absolutamente desenfreada — excetuando o que se refere
ao nivel de vida de seu grupo.

Surge assim uma l6gica invertida dos interesses operirios, que é
contrdria a légica da solidariedade internacional que havia prevale-
cido na perspectiva socialista. Certamente é limitada a determinados
paises do centro, mas opera ali com grande poder. Apdia a agressi-
vidade da acumulagdo de capital especialmente em duas linhas: contra
os paises do Terceiro Mundo e seus movimentos de libertagdo, e
contra os movimentos sociais que lutam pela protegdo do meio am-
biente.

A seguinte citagdo serve para demonstrar esse tipo de ldgica
referente & protegdo do meio ambiente e aos limites do crescimento:

Enquanto hoje ndo hd quase ninguém que ndo convoque a um maior
crescimento do rendimento econdmico para poder solucionar o problema
do pleno emprego, hd apenas alguns anos apresentou-se o crescimento
econdémico como obra do diabo (Die Zeit, 5.5.78).

. enquanto se apresentava o crescimento econémico sempre mais como

um assunto moralmente questiondvel e perigoso para toda a humani-
dade... os “limites do crescimento” revelaram-se como uma Fada Mor-
gana que se dissolve no nada quando alguém se aproxima dela.
O baixo crescimento econdmico ndo preocupa somente aqueles que ndo
ficam indiferentes frente a sorte dos desempregados... crescimento eco-
ndémico fraco — ou pior ainda, crescimento zero, como se propagou ha
alguns anos — poderia transformar-se, juntamente com a mudanga técni-
ca, numa perigosa carga explosiva social. Porque se o crescimento ndo é
suficiente para criar empregos, para todos aqueles que perderam seu em-
prego anterior, na oficina ou na fdbrica como conseqiiéncia do progresso
técnico, o nimero do desemprego poderia aumentar como uma avalancha
(Die Zeit, 5.5.78). '

Desvinculado assim o problema do emprego das relagles sociais
de produgdo e vinculado com a rapidez e agressividade da acumula-
¢do de capital, é possivel o seguinte tipo de propaganda:

Depois do congresso do Partido Social Democrata (alemdo), o chanceler
enfatizou que os cidaddos ndo devem permitir que se destruam os empre-
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gos a pretexto da protegdo do meio ambiente, e menos ainda pela agéo
de “individualistas bem intencionados” ou de “certos circulos intelec-
tuais”. Um grande aplauso dos sindicatos respondeu ao que se procla-
mou, ndo sem éxito, “a iniciativa urbana mais importante do pais” (Die
Zeit, 13.1.78).

Esse tipo de argumento é facilmente aplicdvel as relagGes com
os pafses do Terceiro Mundo. Para que haja trabalho, sdo necessarias
matérias-primas baratas. Requer-se petréleo. Por isso é necessério ter
mercados nos paises onde o capital goze de “confianga”. Os movi-
mentos de libertagdo desses paises podem chegar a apresentar-se como
um perigo para os bons resultados sociais nos paises do centro. Na
América Latina a AFL/CIO transformou-se, através da ORIT, num
brago do capital multinacional dos Estados Unidos. A prépria explo-
ragdo do Terceiro Mundo e o saque de suas riquezas de matérias-
-primas pode assim transformar-se na condi¢do para garantit as con-
quistas sociais dos movimentos operarios dos paises do centro.

Dessa forma completa-se o circulo. A acumulagdo de capital
cria ilhas dentro de um mundo explorado e com uma natureza cres-
centemente destruida, ilhas onde a acumulacdo mais desenfreada se
vincula com saldrios altos e altos gastos sociais dos governos. A pres-
sio do desemprego, contudo, serve constantemente para obrigar a
populagdo a ir adiante e aumentar o ritmo de acumulagio, e a com-
bater os obstaculos dessa acumulagdo que, segundo seu modo de ver,
é a garantia do emprego. Por isso, a acumulagdo do capital langa-se
com toda a firia agressiva sobre as grandes regides empobrecidas,
nas quais a populagdo e a natureza sdo destruidas e ficam ao cri-
tério do capital, ao passo que as ilhas modernas desse grande mundo
empobrecido servem ao préprio capital para que ele se apresente como
portador do “reinado da justiga social”.

Somente assim consegue constituir nestas ilhas desenvolvidas sua
legitimidade em bases amplas, o que permite manter ali regimes par-
lamentares. No resto do mundo recorre a regimes de forca, cuja exis-
téncia ndo é explicdvel a ndo ser pelo apoio que estes paises do cen-
tro — democraticamente legitimados -—— lhes emprestam. Nao tendo
estes regimes nenhuma base suficiente de legitimidade prépria, sdo
os regimes mais dependentes que se possa imaginar. Por isso, nao
t8ém outra saida sendo entregar suas populagdes e sua natureza a
exploragdo e ao saque por parte do capital dos paises do centro.

Unicamente o conjunto desse quadro analftico explica por, que,
nos paises do centro, o capital se apresenta com a face da justica
social ¢ da democracia.
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e) A oposigdo a metafisica da empresa

A metafisica da empresa vé seus opositores nos mesmos termos
metafisicos com os quais v& a si mesma. Mas para tal efeito inverte
esses termos.

Visto que se opdem a liberdade dos pregos e das empresas, sao
vistos como inimigos da liberdade. J4 que opSem 2 natureza meta-
fisica do mundo mercantil a natureza concreta e material de homens
concretos com seu direito a trabalho, pdo e teto, sdo materialistas.
Visto que rejeitam a submissdo as forgas superiores do mercado, sdo
a presenga da hibris, soberba e orgulho. Dado que pretendem cons-
truir uma sociedade sem usar a lei do valor como a lei da gravidade
da economia, sao utopistas. Ao proclamar seu direito & defesa da
vida concreta, sdo violentos.

O empresdrio vé a si mesmo como um set livre, idealista, humil-
de, realista e pacifico. V& seu opsitor como inimigo da liberdade,
materialista, orgulhoso, violento. O empresdrio representa, por isso,
a ordem e a justica, e seus opositores, o terrorismo e a anarquia.

E como para toda metafisica empresarial a histéria mundial ¢
um juizo final, seus opositores recebem os frutos amargos que a pré-
pria realidade lhes proporciona. Ao empresirio, com suas virtudes do
mercado, a natureza oferece um milagre econdmico. A seu opositor,
oferece o caos.

Na visdo da metafisica empresarial este caos é tdo metafisico
como o milagre econdmico. Do mesmo modo que o milagre econd-
mico é uma secularizagdo do céu religioso, o caos ¢ uma seculariza-
¢do do inferno da tradig@o religiosa. Portanto, o empresdrio age am-
parado por Deus, e seu opositor amparado pelo diabo. Quando o
empresirio enfrenta seu opositor, vive o choque entre Deus e o
diabo. Por isso a metafisica empresarial fala tanto do exorcismo
quando se refere aos seus opositores.

Coube-nos viver numa época em que o mundo inteiro se debate numa
luta aberta entre a ordem, a legalidade e a justica de um lado, e o ter-
rorismo, a anarquia e os sentimentos mais desumanos do outro. .. (Prensa
Grdfica, El Salvador, 20.5.78).

O pélo do terrorismo, da anarquia e dos sentimentos mais de-
sumanos estdo sempre vinculados com a realidade utépica:

. boatos demagégicos que oferecem aos nossos trabalhadores paraisos
impossiveis de obter, e os induzem & ruptura da paz social por meios
violentos (Ibid., grifo nosso).
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Denunciam-nos como “... hordas que pretendem levd-lo (o ope-
rario) a sua prépria destruicdo”, “perturbadores da ordem”, “fize-
ram da violéncia sua norma de conduta”.

E evidente que essa liberdade seria aniquilada por um regime opressivo
e coletivista que pomposamente se faz chamar “mundo novo” ou a “Nova
sociedade” (Ibid.)

Desse maniqueismo estrito, a percepgdo metafisica do opositor
pode passar & censura da blasfémia.
Eles estdo:

em aberta contradigio com a autoridade terrena, desrespeitando e
violando de maneira evidente a nossa Constituigdo Politica e demais leis,
chegando ao extremo de dar interpretacbes teoldgicas a leis humanas
(Ibid., grifo nosso).

Essas leis humanas as quais ddo “interpretagGes teolGgicas” que,
na Otica da metafisica empresarial constituem verdadeiras blasfé-
mias, sdo aquelas leis que na tradi¢do aristotélico-tomista se chamam
precisamente direito natural. Referem-se & satisfagdo das necessida-
des basicas como direito do homem.

A metafisica empresarial tem outra natureza, a das mercadorias,
do dinheiro e do capital. Evidentemente, interpreta-as em termos teo-
légicos como verdadeira natureza divina. Mas a metafisica empre-
sarial ndo considera essa “natureza” como produto humano, nem
suas leis corao leis humanas. Por isso, considera algo absolutamente
legitimo diviniza-las. Constituem seu grande objeto de devogdo.

Pelo contrdrio, aquela natureza concreta e material, da qual vive
0 homem concreto e & qual tem de proteger para poder viver dela,
€ vista pelo metafisico empresarial como um &mbito de leis huma-
nas cuja interpretagdo teolégica é percebida como escindalo e blas-
fémia.

A critica que citamos dirige-se contra a teologia da libertagdo.
O escindalo que a metafisica empresarial percebe consiste no fato de
que a libertagdo dos precos e das empresas tenha sido substituida
pela libertagdo dos homens. Por isso, aparece de novo no préprio
campo religioso a censura do orgulho, da sublevagao nao somente
contra a “autoridade terrena”, mas também contra o préprio Deus.

Quem se levanta contra as relagdes mercantis do dinheiro e do
capital, e portanto, quem afirma o homem concreto com seus direi-
tos de trabalho, pdo e moradia, do ponto de vista da metafisica do
empresdrio levanta-se contra o préprio Deus. Deus e o capital de um
lado, o homem concreto e necessitado e o diabo do outro. Essa € a
visdo méaxima da metafisica da empresa.
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Nessa polaridade metafisica aparece a reagdo do empresdrio
como algo inevitdvel. Surge frente aos “Cains contemporaneos”, que
sdo “exemplo vivo da insensatez e da falta de sentimentos humanos
daqueles que depois pretendem-se escudar em direitos que eles mes-
mos pisoteiam e destroem” (Ibid., grifo nosso).

Nenhuma liberdade para os inimigos da liberdade, nenhum di-
reito humano frente aos inimigos dos direitos humanos. Quem ndo
quer a libertagdo dos pregos e da empresa, também ndo quer a liber-
dade nem os direitos humanos. Portanto, obtém exatamente o que
quer, quando se lhe nega a liberdade e o reconhecimento de seus
direitos humanos. E tendo o que quer, de fato € livre.

Como nao quer a liberdade — que deriva da libertagdo dos
precos — obtém o que quer quando se lhe tira a liberdade. Por isso,
na sociedade burguesa todos sdo sempre livres, tanto os cidaddos
reconhecidos como os perseguidos, os ricos e os pobres. Esta invo-
cagdo da liberdade — um verdadeiro “chamamento da selva” —
leva o metafisico empresarial a sair

do campo lirico da conversa para o campo da agdo... demonstremos
com fatos que o regime de livre empresa sabe responder ao desafio das
inquietacGes da época em que vivemos (Ibid.),

1) A idolatria empresarial: o fetiche

Exceto para a propria metafisica empresarial, é evidente sob
todos os aspectos que essa metafisica é uma grande idolatria precisa-
mente no sentido em que essa palavra € usada na tradigdo biblica.
Em alusdo a esse fato, Marx a chama fetichismo. E a submissfo do
homem e de sua vida concretd ao produto de suas préprias maos,
com a conseqiiente destruicdo do homem pela relagdo que ele estabe-
lece com o idolo. Todo idolo é, nesse sentido, um Moloc que devora
o homem. O idolo é um “deus” ligado a opressio.

Todavia, hd um elemento novo importante. A metafisica empre-
sarial se refere a um objeto de devogdo que certamente é produto
humano. Mas, e isso constitui a diferenca com a idolatria conhecida
na Biblia, esse produto humano transformado em objeto de devogdo
é um produto ndo-intencional. Nao é, no sentido literal, um produto
da acdo, mas da interacdo humana. E um modo pelo qual os homens
se inter-relacionam.

Por isso, o idolo da metafisica empresarial ¢ invisivel, o que
o distingue do idolo biblico, que é feito de elementos da natureza
concreta e portanto visivel. E imagem concreta. Em sua forma de
produto ndo-intencional da intera¢do humana, o idolo empresarial
€ fetiche.
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Dado esse cardter invisivel e ndo-intencional, a idolatria empre-
sarial pdde absorver muitos elementos centrais da prépria tradigcdo
crista, transformando-os em elementos do fetichismo. No conjunto
de suas ramificagGes, chega a dar a impressio de uma inversdo do
cristianismo.

A partir da metafisica empresarial surge um conceito da natu-
reza cujo dnico obstdculo é 0 homem que exprime suas necessidades
e que reivindica a natureza concreta como ambito e condigdo de sua
vida concreta. Esse homem concreto aparece como o grande anti-
pode da divindade da metafisica empresarial que ndo é outra coisa
sendo a simples sublimag¢do do mercado, do dinheiro e do capital,
em fungdo dos quais a empresa opera. Um deus dos poderosos que
submete os homens.

Frente a esse fetiche cabe a reivindicagdo da critica biblica da
idoaltria ¢ o conseqiiente discernimento dos deuses. Na tradi¢do bi-
blica, o Deus verdadeiro é aquele cuja vontade é de que o homem
concreto, com suas necessidades concretas, seja o centro da sociedade
e da histéria. Ao competir com o homem, o idolo compete com Deus.
Erige-se como Deus na medida em que transforma o homem num
ser depravado, cuja miséria é o caminho da grandeza de Deus. O
Deus biblico, pelo contrario, estd ali onde a sociedade e a histdria
giram em torno do homem concreto ¢ da satisfagdo de suas necessi-
dades concretas.
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Capitulo 3

VIDA E MORTE NA MENSAGEM CRISTA

2

A teoria do fetichismo é a teoria e a critica da transcendenta-
lidade das relagGes sociais entre os homens. Isso tanto em Marx
como em Max Weber. Entretanto, percebem essa transcendentalidade
de maneira oposta. A transcendentalidade na qual desemboca a ané-
lise de Marx — o reino da liberdade — é negada por Weber. Na
tradicado de Weber, Popper trata-a como demoniaca € como objeto
de exorcismo. Pelo contrario, a transcendentalidade, na qual desem-
boca Weber, é precisamente aquela que na visdo de Marx se chama
fetichismo. E de fato, essa transcendentalidade weberiana é uma
simples imanéncia eternizada. E essa transcendentalizacdo de uma
“imensa corrente cadtica dos acontecimentos” que “flui de maneira
incessante para a eternidade” e que forma uma “corrente eterna-
mente inesgotdvel de vida”. Em sentido nitido, ndo é transcenden-
talidade, mas uma projecao para o infinito dos acontecimentos pre-
sentes. Pelo contrario, Marx desemboca numa transcendentalidade
que nao é projecdo do presente para o infinito, mas antecipagdo de
uma mudanca neste mundo além de qualquer factibilidade humana.
E a transcendentalidade desse mundo transformado em outro. Por
isso pode descrevé-la como “reino da liberdade”, como um mundo
no qual o trabalho chega a ser “um jogo de suas forgas fisicas e es-
pirituais”, como ‘“desdobramento das forgas humanas que se consi-
deram fim em si”. Trata-se de uma transcendentalidade que, segundo
Marx, no socialismo se pode antecipar, mas ndo realizar em sua ple-
nitude. Trata-se, pois, de uma transcendentalidade efetiva, além de
todas as possibilidades do homem.

Por isso, Max Weber faz a critica do cristianismo a partir dessa
imanéncia projetada para a eternidade. E uma simples e méa infini-
tude apresentada como ‘“‘objeto de piedade”, como ‘“‘rosto severo do
destino de nossos tempos”. Dentro dessa imanéncia eternizada existe
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o mundo dos deuses, e “sobre estes deuses e sua eterna luta o des-
tino decide”. Max Weber nd3o permite pensar para além desse
**destino”.

A critica ao cristianismo realizada por Marx parte, ao contrario,
precisamente de seu conceito de transcendentalidade no interior da
vida real. Percebe o cristianismo como uma expressdo a mais do feti-
chismo. Entretanto, Marx jamais confunde o cristianismo com o feti-
chismo. Antes, denuncia o fetiche cristianizado como um anticristo.

Por outro lado, a posi¢gdo de Max Weber no ponto referente a
eternidade como destino € totalmente coincidente com aquela de
Nietzsche, que nessa mesma légica se autodenomina como antictisto.

A transcendentalidade de Marx coincide com sua critica do capi-
tal. Pelo contrdrio, na légica de Max Weber chega-se & posicdo de
Milton Friedman. Milton Friedman procura solucionar a contradi-
¢ao entre homem e capital de maneira inversa. Cria um conceito
de capital segundo o qual a relagdo do homem consigo mesmo é uma
relagdo entre homem e capital. Quando tudo é capital, inclusive
o préprio homem, entre homem e capital ndo pode existir nenhuma
contradigdo. Assim nasce o fetichismo feliz.

O pensamento de Marx contém uma crenga na vida além de
todas as factibilidades humanas. E um pensamento que jamais se
resigna. O pensamento de Max Weber, pelo contrdrio, contém toda
uma filosofia da morte, & qual ele sem didvida se resigna. Essas po-
sicbes contrdrias correspondem somente a suas posigdes frente &
transcendentalidade.

Em Marx aparece uma transcendentalidade que, implicitamente,
vai além da morte, em dire¢do & vida plena; ao passo que Max
Weber ndo vai além de uma simples imanéncia eternizada, uma
proje¢do do presente para um futuro infinito. Ndo é possivel chegar
a entender essas posi¢Oes td0 contririas a ndo ser partindo de uma
confrontagdo com aquelas posices com as quais o cristianismo
nasceu.

Portanto, faz-se mister uma confronta¢do dessas duas posigdes
com a prépria mensagem crista.

A. A RESSURREICAO DO CORPO

Jesus come, bebe e é tocado. A alma é perecivel e o corpo ¢ etermo
através da ressurreicdo. A franscendentalidade ¢ interior a vida real:
esta vida corporal sem a morte.

A chave para a percep¢do da vida no Novo Testamento estd
na ressurreicdo de Jesus, e a chave para a percepg¢do da morte estd
na sua crucificacdo. Em termos cristdos percebe-se a relagdo entre
vida e morte como relagdo entre ressurrei¢do e crucificacdo. Quando
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se fala da crucificagao, fala-se da morte, e ao falar da ressurrei¢io,
fala-se da vida.

Na percepgdo da ressurreigdo — e portanto da vida — por parte
dos evangelistas, destaca-se a sua insisténcia na ressurreicdo do corpo
de Jesus. O que ressuscitou ndo € um fantasma, nem uma alma, nem
um espirito: é um corpo. A impressdo de estarem diante de um espi-
rito que saia da tumba, sem ddvida infundiu medo:

Falavam ainda, quando ele préprio se apresentou no meio deles e disse:
“A paz esteja convosco!” Tomados de espanto e temor, imaginavam ver
um espirito (Lc 24, 36-37).1

Como espirito, os teria assustado e aterrorizado. O susto passa
quando Jesus mostra seu ser corporal:

Mas ele disse: “Por que estais perturbados, e por que surgem tais divi-
das em vossos coragdes? Vede minhas mios e meus pés: Sou eui Apalpai
e entendei que um espirito ndo tem carne, nem ossos, como estais vendo
que eu tenho”. Dizendo isto, mostrou-lhes as mios e os pés. E como, por
causa da alegria, ndo podiam acreditar ainda e permaneciam surpresos,
disse-lhes: “Tendes o que comer?” Apresentaram-lhe um pedago de peixe
assado. Tomou-o, entio, e comeu diante deles (Lc 24, 38-43).

A alternativa € espirito ou corpo, medo ou confianga. O cara-
ter corporal e material é o elemento distintivo da ressurreigao. Corpo
significa: comer, tocar, beber. A ressurrei¢cdo é, nesse contexto, sem-
pre voltar a ser tocado, voltar a comer e beber. Nisso consiste o es-
cdndalo. A ressurreigdo de um espirito ndo teria nenhuma novidade
no contexto histérico. Todos acreditavam que os espiritos voltavam
de seus timulos e metiam medo. A volta dos espiritos seria antes
uma ameaca para os vivos, por parte dos mortos. Esse escindalo é
notdvel também na pregacdo de Paulo em Atenas.

Ao ouvirem falar de ressurrei¢do dos mortos, uns zombavam, outros di-
ziam: “Ouvir-te-emos a respeito disto outra vez” (At 17,32).

O escindalo consiste em que Paulo declara, através da ressur-
reigdo dos corpos, a eternidade da vida corporal num ambiente grego,
no qual a eternidade é das almas e das idéias.

Por isso também a morte de Jesus é percebida na mensagem-
cristd como morte completa. Ndo hd morte do corpo que nao afete
a alma. Com o corpo morre a alma.

Por ter passado realmente pela morte em todo o seu horror, ndo somente
em seu corpo, mas precisamente também em sua alma (“Meu Deus, meu
Deus, por que me desamparaste?”), Jesus deve e pode ser para o cristdo,
que vé nele o redentor, aquele que triunfa da morte em sua prépria
morte 2.
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Os textos dos evangelhos demonstram clara consciéncia daquilo
que tem de caracteristico a declaragdo da eternidade da vida corpo-
ral. Sem dar lugar a equivocos, voltam continuamente a vincular a
ressurreicdo com a vida corporal:

Deus o ressuscitou no terceiro dia e fez que se manifestasse, ndo a todo
o povo, mas as testemunhas que Deus havia escolhido de antemao, a nés
que comemos e bebemos com ele apds a sua ressurrei¢do dentre os mortos
(At 10,4041).

Um espirito ndo tem corpo, de modo que ndo pode exercer as
fungGes do corpo nem sente as suas necessidades. Essa é a crenga
comum daqueles aos quais essas testemunhas se dirigem. Portanto,
a especificagdo corporal dé-se através do exercicio de fungdes que
sdo especificas do corpo. Especialmente trata-se de comer, beber e
ser tocado. Com mais freqiiéncia os textos se referem aos alimentos:

Quando saltaram em terra, viram brasas acesas, tendo por cima peixe
e pdo. )

Jesus lhes disse: “Trazei alguns peixes dos que apanhastes”. Sim&Zo Pedro
subiu, entdo, ao barco e arrastou a rede para a terra, cheia de cento e
cingiienta e trés peixes grandes; e¢ apesar de serem tantos, a rede nao se
rompeu. Disse-lhes Jesus: “Vinde comer!” Nenhum dos discipulos ousava
perguntar-lhe: “Quem és tu?”, porque sabiam que era o Senhor. Jesus
aproxima-se, toma o pdo e o distribui entre eles; e faz 0 mesmo com o
peixe (Jo 21,9-13).

Jesus acende o fogo, prepara a refeicdo, reparte-a e todos jun-
tos comem. Os relatos da ressurreicdo nio mencionam muito a be-
bida. Todavia, a ela se referem na dltima ceia:

E digo-vos que ndo tornarei a beber deste produto da videira até o dia
em que convosco beber o vinho novo no reino de meu Pai (Jo 26,29).

E claro que ndo somente se come; também se bebe vinho no
“reino de meu Pai”. Mas as testemunhas também o tocam. Diz Tomé:

Se eu ndo vir em suas maos o lugar dos cravos e se ndo puser o meu
dedo no lugar dos cravos e minha mao no seu lado, ndo acreditarei (Jo
20,25).

E ao aparecer, Jesus lhe diz:

PGe o teu dedo aqui e vé minhas m#os! Estende a tua m#o e pSe-na no
meu lado, e ndo sejas incrédulo, mas acredita! (Jo 20,27).

O corpo e a atuacdo de Jesus sdo percebidos em direta, conti-
nuidade com a vida anterior & morte. Por isso podem ser reconheci-
das até as feridas e as cicatrizes.
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Mas verifica-se a0 mesmo tempo uma mudanga. Nota-se uma
estranheza nesses relatos. Refere-se ao fato de té-lo reconhecido. As
testemunhas n3o se atrevem a perguntar quem &, porque sabem
que é o Senhor (Jo 21, 12). Em outro lugar véem-se ¢ créem que ¢
um jardineiro ou um viajante. Reconhecem-no enquanto se faz reco-
nhecer (Jo 20,16; Lc 24,30-31): “E, uma vez 4 mesa com eles,
tomou o pao, abengoou-o, depois partiu-o e distribuiu-o a eles. Entéo
seus olhos se abriram e o reconheceram; ele, porém, ficou invisivel
diante deles” (Lc 24,30-31).

Entretanto, ao reconhecé-lo, o fazem numa continuidade corpo-
ral e sensacial. O que se sublinha como a Unica razao das diferencgas
¢ que ndo ressuscitou com um corpo igual ao anterior, que era corpo
mortal, mas um corpo imortal. Ao continuar o corpo com todos os
tracos particulares e com seu cariter de satisfazer fungSes corporais,
a descontinuidade é exclusivamente quanto 4 mortalidade desse corpo.
“Deus o ressuscitou dentre os mortos, de modo que nunca mais possa
morrer. ..” (At 13, 34).

Trata-se de uma continuidade em todos os aspectos, exceto no
que se refere & mortalidade do corpo. Neste sentido, o antigo corpo
é agora outro, é transformado. Trata-se de uma transcendentalidade
no interior da vida corporal: esta vida corporal sem a morte. Preci-
samente nesse sentido descreve-a depois Paulo:

Com efeito, é necessdrio que este ser corruptivel revista a incorruptibi-
lidade e que este ser mortal revista a imortalidade. Quando, pois, este
ser corruptivel tiver revestido a incorruptibilidade e este ser mortal tiver
revestido a imortalidade, entdo cumprir-se-4 a palavra da Escritura: a mor-
te foi absorvida na vitéria. Morte, onde estd a tua vitéria? Morte, onde
estd o teu aguilhdo? (1Cor 15,53-55).

B. A CORPOREIDADE PAULINA

A ressurrei¢cio é a chave da mensagem cristi. O Espirito é uma
antecipacdo daquilo que teremos. Corpo libertado, vida santa, dia-
logo corporal com Deus: o apressamento da vida do Senhor.

Paulo concentra toda a sua mensagem nessa concep¢do da res-
surreigdo corporal. Primeiro a ressurreicdo de Jesus e, derivada dela,
a esperanca da ressurreicdo de toda a humanidade numa terra nova.
Dessa ressurreicdo deriva sua imagem de Deus, do homem e da morte;
tudo gira em torno dela.

E, se Cristo ndo ressuscitou, iluséria é a vossa fé: ainda estais nos vossos
pecados (1Cor 15,17).

E, se Cristo nao ressuscitou, vazia é a nossa pregagdo, vazia também ¢
a vossa fé (1Cor 15,14).

Se os mortos ndo ressuscitam, comamos e bebamos, poi$ amanha morre-
remos (1Cor 15,32).

187

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



Paulo vé expresso na ressurreicao de Jesus o sentido do cris-
tianismo e todo o seu conteido; a partir dessa ressurreigdo, vé a
de todos os homens. Portanto, desenvolve até uma cosmologia da
ressurreicdo, que comeca pela ressurreicdo de todos os homens e
passa para o universo inteiro: “Pois a trombeta tocard e os mortos
ressurgirdo incorruptiveis e nés seremos transformados” (1 Cor 15,52).

A ressurreicdo é a dos mortos, a transformacgdo é daqueles que
nesse momento — quando tocar a trombeta — viverem. Nos dois
casos trata-se de corpos que ji ndo podem morrer, e sdo, exceto

~

quanto & mortalidade, iguais aos corpos anteriores.

O mesmo se dd com a ressurrei¢do dos mortos: semeado corruptivel, o
corpo ressuscita incorruptivel; semeado na fraqueza, ressuscita reluzente
de gléria; semeado na fraqueza, ressuscita cheio de forga; semeado corpo
psiquico, ressuscita corpo espiritual (1Cor 15,42-44).

A ressurrei¢do daqui ndo é da alma, em lugar da qual aparece
o Espirito. A continuidade é exclusivamente do corpo, cuja trans-
formacdo é a superagdo da morte. O corpo ndo é parte perecivel de
uma alma eterna, pois o corpo eterno é assinado por uma alma. Esta
alma ndo é eterna, mas substituida pelo Espirito no momento em
que se expulsa a morte, no ato da ressurrei¢do e transformagdo do
corpo. O corpo se renova: “Por isso este corpo destrutivel serd re-
vestido do que ndo morre...” (1 Cor 15,54).

A analogia é agora de revestir-se. A partir do fato da ressurrei-
¢do, determina-se quais sdo as vestes velhas e quais sd3o as vestes
novas. A instdncia a partir da qual se deve julgar isso € a transfor-
magdo do corpo. Tudo aquilo cuja existéncia se deve a morte, é
veste velha e vai perecer. O que fica é o corpo renovado que ji ndo
pode morrer e cujo principio de vida ja ndo € a alma, mas o Espirito.

A vida humana presente é vista por Paulo como uma vida com
a esperanga de ser revestida. Mas essa esperanga ndo € apenas dos
homens, e sim de todo o universo:

Pois a criagdo em expectativa anseia pela revelago dos filhos de Deus.
De fato, a criagdo foi submetida & vaidade — ndo por seu querer, mas
por vontade daquele que a submeteu — na esperanca de ela também ser
liberta da escraviddo da corrupgdo para entrar na liberdade da gléria dos
filhos de Deus. Pois sabemos que a criagdo inteira geme e sofre as dores
de parto até o presente. E ndo somente ela. Mas também nés, que temos
as primicias do Espirito, gememos interiormente, suspirando pela reden-
¢do do nosso corpo. Pois fomos salvos em esperanga; e ver o que se
espera, ndo ¢ esperar. Acaso alguém espera o que vé? (Rm 8,19-24).

A transformagdo corresponde a todo o universo, para o qual
também € libertagdo da morte. Paulo espera uma nova terra,.igual
4 existente, mas sem a morte. E vé& o universo atual sofrendo e par-
ticipando da esperanga. Mas a esperanga nio se trefere exclusiva-
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mente a um momento histérico por vir, no qual o corpo serd liber-
tado. H4 uma antecipag@o dessa libertagdo do corpo que é o Espirito.
No Espirito pode-se libertar o corpo antecipadamente. E uma “an-
tecipacdo daquilo que teremos”. Nessa idéia Paulo implica o seu con-
ceito do conhecimento, que se vincula com a prépria ressurrei¢ao do
corpo:

Agora vemos em espelho e de maneira confusa, mas, depois, veremos
face a face. Agora o meu conhecimento é limitado, mas, depois, conhe-
cerei como sou conhecido (1Cor 13,12).

Libertar o corpo para Paulo significa sempre destruir a morte
nele, portanto, dar-lhe vida. O corpo libertado para Paulo € liber-
tado da morte, e portanto capaz de viver plenamente. A morte obs-
curece a vida do corpo até que este termina morrendo, ao passo que
o corpo libertado da morte vive plenamente. Quanto & vida plena,
trata-se de novo de uma vida plenamente sensual. Libertar o corpo
significa, portanto, a libertacdo dos sentidos. A alma morre e nao
volta a ressuscitar. O corpo ressuscita, animado pelo Espitito. A alma
desaparece; e ndo tem vida eterna, ao passo que o corpo a tem no
Espirito.

Em geral, a vida santa significa libertar o corpo, entabular o
didlogo com Deus numa linguagem material, e isso é a orientagdo
do corpo para a vida. Ndo se conversa com Deus diretamente, de
forma espiritualizada. Conversa-se com ele através do Espirito, que
¢ a orienta¢do do corpo para a vida. Conversa-se com Deus unicamente
naquele templo que é o corpo.

Libertar o corpo é antecipagdo da nova terra no Espirito. Mas,
¢ ainda mais. A vida chega a animar os corpos mortais, embora con-
tinuem mortais. A vida deixa de ser um simples caminho para a
morte, mas — caminhando para a morte — transforma-se num ca-
minhar para a vida. Embora o corpo continue sendo mortal e efetiva-
mente acabe na morte, esta sua vida jd se transforma em vida efe-
tiva, além da morte, porque agora antecipa a nova terra, que é a
vida sem a morte.

E se o Espirito daquele que ressuscitou Jesus dentre os mortos habita em

vés, aquele que ressuscitou Cristo Jesus dentro os mortos dard vida tam-

bém aos vossos corpos mortais, mediante o seu Espirito que habita em

vés (Rom 8,11-12).

No fim, tal presenca da vida no corpo mortal ndo ¢ somente
essa antecipa¢do, mas é a0 mesmo tempo um meio para apressar

2

a vinda do Senhor. Além disso, é o tnico meio possivel:

O dia do Senhor chegard como ladrdo e entdo os céus se desfardo com
estrondo, os elementos, devorados pelas chamas, se dissolverdo e a terra,
juntamente com as suas obras, serd consumida.
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Se todo este mundo estd fadado a desfazer-se assim, qual ndo deve ser a
santidade do vosso viver e da vossa piedade, enquanto esperais e apres-
sais a vinda do Dia de Deus, no qual os céus, ardendo em chamas, se
dissolverdao e os elementos, consumidos pelo fogo, se fundirdo? O que
nés esperamos, conforme a sua promessa, sd0 novos céus e nova terra,
onde habitard a justica (2 Pd 3,10-13).

Na vida santa apressa-se a vinda do dia de Deus, embora esse
dia de qualquer forma vird “como um ladrdo”. Em outras palavras:
apressando essa vinda, chega-se 4 maturidade dos tempos; mas tam-
bém ndo se pode determinar o dia.

Portanto, libertar o corpo é a vida santa, 0 meio de didlogo com
Deus. Mas continua sendo antecipacdo da nova terra, na qual se
entra pela ressurrei¢do. Essa antecipagdo da nova terra e da ressur-
reicao €, ao mesmo tempo, o0 meio para apressar a vinda do dia de
Deus.

Entretanto, a seguranga dessa esperanga ndao depende do homem,
mas de Deus. Pode-se antecipar a ressurrei¢do e a nova terra, mas
ndo decidir sobre sua chegada ou realizacdo. Paulo busca assim a
razdo dessa seguranga da esperanga, e também a vontade de cumprir
com ela. Ndo deduz a ressurrei¢do do poder de Deus, mas aoc con-
trario: da ressurreicdo de Jesus deduz o poder de Deus.

Conforme a agdo de seu poder eficaz, que ele fez operar em Cristo, res-
suscitando-o de entre os mortos e fazendo-o assentar 4 sua direita nos
céus, muito acima de qualquer Principado e Autoridade e Poder e Sobe-
rania e de todo o nome que se pode nomear ndo s6 neste século, mas
também no vindouro (Ef 1,20-21).

Na ressurrei¢do de Jesus manifestou-se essa forca, e é a partir
dessa sua manifestacdo que ela se torna conhecida. Trata-se de uma
forga suficiente para fazer em relagdo a todos os homens o que Deus
fez com ele:

Transfigurard o nosso corpo humilhado, conformando-o ao seu corpo glo-
rioso, pela operagdo que lhe dd poder de submeter a si todas as coisas
(F1 3,21).

Nao se trata apenas de que Cristo tenha a forca. Também esté
comprometido:

Nele, predestinados pelo propésito daquele que tudo opera segundo o
conselho de sua vontade, fomos feitos sua heranga, a fim de servirmos
para o seu louvor e gléria, nés, os que antes esperdvamos em Cristo. Nele
também vés, tendo ouvido a Palavra da verdade — o evangelho da vossa
salvagdo — e nela tendo crido, fostes selados pelo Espirito da promessa,
o Espirito Santo, que é o penhor de nossa heranga, para a redengdo do
povo que ele adquiriu, para o seu louvor e gléria (Ef 1,11-14).
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Paulo vé& a seguranca da esperanga tanto na forca de Cristo para
cumprir com ela, como no Espirito que é a garantia de que este poder
potencial também vai ser usado. E a garantia de que o poder de
Deus vai libertar os corpos (a “garantia de nossa heranca”) mas
nele se antecipa pela esperanca.

C. A MORTE, A LEI, O PECADO E A FE

O pecado estabelece seu reino de morte. .. O pecado vive protegido
pela lei para dar morte aos homens: ¢ um fetiche. O fruto da lei
e de suas observincias é a morte. Na antecipacio da nova terra
nasce o reino da graga e da vida. A crucificacio do corpo pela
carne. O pecado como orientacio do corpo para a morte. O Espi-
rito como orientac@o do corpo para a vida. O estilo de vida orgiaco
do império romano: a falsa vitalidade. O deus dinheiro como se-
nhor do reino da morte. O orgulho como confianca numa “coisa
do corpo’’.

Todo o seu conceito da antecipagdo do corpo libertado no corpo
mortal, que se efetua por meio do Espirito, leva Paulo a um com-
plexo conceito da subjetividade. Através dessa subjetividade desen-
volve a moralidade.

Paulo parte do corpo mortal, que pode-se inclinar tanto para a
morte como para a vida. Enquanto se inclina para a morte, Paulo
descreve a moralidade correspondente pela relagao da lei e do pe-
cado. Muitas vezes fala da carne, dos desejos da carne e de seus
instintos, ou do homem velho. A medida que o corpo mortal se
inclina para a vida, Paulo fala da fé, da antecipagdo do corpo liber-
tado, da satisfagdo de necessidades, do gozo dos bens, da luz, do corpo
como templo de Deus, do corpo espiritual.

A inclinagdo do corpo para a morte nao ¢ a amoralidade, e a
inclinagdo do corpo para a vida ndo € a moralidade. Isso € o essen-
cial no conceito paulino de sujeito. Paulo ndo identifica vida com
moralidade, e morte com imoralidade ou vicio. Pelo contrario. A in-
clinagdo do corpo para a morte € um determinado tipo de morali-
dade, e a inclinagdo para a vida, outro tipo. Para Paulo, ha duas
moralidades em luta, ¢ o pecado é uma categoria pertencente & mora-
lidade que se inclina para a morte. A moralidade que surge da incli-
nagdo para a vida, ao contrdrio, ndo conhece o pecado. Pode cair
nele, mas caindo, cai em outro tipo de moralidade. A inclinagdo para
a vida é a fé, e a queda no pecado para aquele que tem fé, é uma
falta de fé. Nas categorias da vida ele tem falta de fé, nas categorias
da morte ele cai no pecado.

O corpo mortal que se inclina para a morte desenvolve uma ética
em referéncia & qual existe uma moralidade da morte. Paulo dd a
essa ética o nome de lei. Morte, pecado e lei formam portanto uma
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unidade do corpo mortal cujo destino é a morte. O pecado trouxe a
morte e orienta para ela. A lei é a negagdo do pecado, que por sua
parte reproduz e reforca o pecado e portanto também conduz a
morte. Pecado e lei se correspondem, excluem-se e reforcam-se mu-

tuamente, e ambos efetuam uma corrida para a morte.

Como por meio de um s6 homem o pecado entrou no mundo e, pelo pe-
cado, a morte, e assim a morte passou a todos os homens, porque todos
pecaram. . .

Pois ja antes da Lei havia pecado no mundo; o pecado, porém, ndo é
levado em conta quando n#o existe lei (Rm 5,12-13).

Primeiro estd o pecado, ao qual segue a morte, “o pecado esta-
beleceu seu reino de morte...” (Rm 6,21). Frente ao pecado estabe-
lece-se a ‘‘lei com suas observincias” (Rm 3,27). Mas por ser lei, ndo
pode limitar o pecado. Pelo contrdrio, reforga-o: “Entretanto veio a
lei, e com ela o pecado se foi multiplicando” (Rm 6,20). A lei é pura
negacao e portanto pura condenagdo: “pois é préprio da lei conde-
nat” (Rm 4,15).

Ao estabelecer simples limites de mandamentos, aumenta a pré-
pria atragdo pelo pecado e o estimula. A lei, portanto, converte-se
numa parte do jogo da morte, embora se oponha ao pecado. O pecado,
pois, zomba da lei.

Quanto mais a lei trata de expulsar o pecado, com mais forga
este volta. Paulo trata, nesse contexto, do préprio pecado como um
sujeito que habita no sujeito humano.

Quando estivamos na carne, as paixfes pecaminosas que através da lei
operavam em nossos membros produziam frutos de morte (Rm 7,5).

O pecado atua por conta prépria e toma posse do corpo do
homem:

Mas o pecado, aproveitando da situagdo, através do preceito engendrou
em mim toda espécie de concupiscéncia: pois, sem a lei, o pecado estd
morto (Rm 7,8).

Sem a lei, o pecado também existe; mas nao vive, é coisa morta.
A lei o faz viver, inculca-lhe vida, transforma-o num sujeito que
habita no corpo. Vive em “paixdes desordenadas” e “maus desejos”.
O pecado suga a vida do sujeito:

Outrora eu vivia sem lei; mas, sobrevindo o preceito, o pecado reviveu
e eu morri. Verificou-se assim que o preceito dado paar a vida produziu
a morte. Pois o pecado aproveitou a ocasido, e, servindo-se do preceito,
me seduziu e por meio dele me matou (Rm 7,9-11).
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Dado para a vida, o mandamento serve para a motte. Por isso
Paulo se preocupa com a relagdo entre mandamento e pecado:

De modo que a lei € santa, e santo, justo e bom é o preceito. Portanto,
uma coisa boa se transformou em morte para mim? De modo algum. Mas
foi o pecado que, para se revelar pecado, produziu em mim a morte
através do que é bom. Para que o pecado, através do preceito, apareces-
se em toda a sua viruléncia (Rm 7,12-13).

Dados para a vida, o mandamento e a lei sdo santos, justos e
bons. Mas ndo sdo a vida, porque deles se pode servir o pecado, re-
sultando no fato de o pecado chegar a viver dando morte ao sujeito.
Ao causar a morte, mostra-se como pecado. Isso entdo é critério para
distinguir o pecado, o Gnico que Paulo conhece: causar a morte. Tudo
0 que causa a morte, é pecado; e o pecado vive porque suga a vida
daquele a quem d4 a morte. O pecado é um fetiche que vive pela lei.

Isso leva Paulo a uma discussdo da relagdo entre as intengdes e
seus efeitos. O mandamento é dado para a vida; esta é sua intengdo:
a vida. O pecado se serve do mandamento para poder viver e fazer
morrer 0 corpo, para cuja vida o mandamento foi dado. Mas o que
€ dado com boa intengdo, ndo pode ser mau. O homem que afirma
a lei e os mandamentos, esti fora de si. Ao afirmar a lei, nele habita
o pecado que se manifesta frente ao homem por suas paixdes desor-
denadas. Mas a medida que o homem age sobre elas, reforgam-se
e portanto ndo tem escapatdria.

Ora, se fago o que ndo quero, eu reconhego que a lei é boa. Na realidade,
n3o sou mais eu que pratico a agdo, mas o pecado que habita em mim.
Eu sei que o bem ndo mora em mim, isto é, na minha carne. Mas o
querer o bem estd ao meu alcance, ndo porém o praticé-lo. Com efeito,
ndo fago o bem que eu quero, mas pratico o0 mal que nio quero. Ora, se
eu fago o que ndo quero, jd ndo sou eu que estou agindo, e sim o pecado
que habita em mim (Rm 7,16-20).

Se faco alguma coisa que n@o quero, o que estou querendo € a
lei e o que estou fazendo, o pecado. Mas se o fago sem queré-lo, ndo
sou eu que o estou fazendo, mas outro: o pecado que age em mim.
O pecado é possivel porque a intengdo e a atuacdo efetiva nao coin-
cidem. Na carne n3o habita 0 bem; é o que Paulo diz mais adiante:
“Nao procureis satisfazer os desejos da carne, mas vesti-vos do Se-
nhor Jesus Cristo” (Rm 13, 14).

Isso explica por que na carne ndo habita o bem. A razdo é esta:
pondo-se a servico dos seus impulsos, produz-se a morte.

Paulo situa o pecado na imediatez dos impulsos do corpo, na
falta de sua mediatizagdo. Percebe esses impulsos como paixdes de-
sordenadas, e a lei se ople a esses impulsos sem conseguir ordena-los.
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O pecado coloca o corpo a servico desses impulsos. Frente a lei de
Deus surge assim, ditada pelo pecado-sujeito, uma lei do pecado, que
a lei de Deus nao consegue destruir, embora seja dada para a vida.
Portanto, o pecado pode-se servir dela para viver.

Verifico pois esta lei: quando eu quero fazer o bem, é o mal que se me
apresenta. Eu me comprazo na lei de Deus, segundo o homem interior;
mas percebo outra lei em meus membros, que peleja contra a lei da minha
razio e que me acorrenta 2 lei do pecado que existe em meus membros.
Infeliz de mim! Quem me libertard deste corpo de morte? Gragas sejam
dadas a Deus, por Jesus Cristo Senhor nosso (Rm 7,21-25).

O pecado age seguindo sua propria lei, que sdo as normas dadas
pelos impulsos da carne. A lei do pecado seria a ordem de seguir esses
impulsos. Essa lei existe independentemente da vontade do sujeito
que se dirige pela lei de Deus e o transforma em sujeito infeliz. A
lei de Deus nio substitui a lei do pecado, mas a deixa intacta. Proibe
somente acatd-la. A observincia da lei de Deus se contrapde a lei do
pecado. Mas a observancia se frustra.

Sobre esse pano de fundo, Paulo analisa a moralidade do corpo
inclinado para a vida. Desaparece a lei: “Porque diante dele ninguém
serd justificado pelas obras da lei, pois da lei vem s6 o conhecimento
do pecado” (Rm 3,20).

Trata-se da lei das observéncias:

Onde estd, entdo, o motivo de gléria? Fica excluido. Em forca de que lei?
A das obras? De modo algum, mas em forga da lei da fé. Porquanto
nds sustentamos que o homem ¢ justificado pela fé, sem as obras da lei
(Rm, 27-238).

Essa fé é agora a afirmacdo da esperanga (no Espirito) do corpo
libertado. Ndo é crenga, mas a moralidade implicita dessa afirmagao.
Na fé, enquanto antecipagdo, hd implicita uma ética ¢ uma morali-
dade. Mas nem uma nem a outra s@o a lei. Paulo quer destruir qual-
quer norma que se cumpra por observincia. Na norma nao hd ne-
nhum valor em si. Da norma nfo resulta nenhuma razdo para obser-
vé-la. E simples exterioridade para o sujeito, e o sujeito decide se se
guia por ela ou nao. Nem o fato de ser ditada por Deus no Sinai
salva. Perde toda a sua legitimidade. Mas ndo sua vigéncia. Estd
vigente no grau em que a fé a legitima. N&do vale por ser manda-
mento; mas como implica¢do da fé, a norma torna a aparecer no grau
em que a fé a legitima. Mas o critério ndo é que sejam normas dita-
das (por Deus ou pelos homens) e sim que derivem da fé. Isso, evi-
dentemente, implica um conceito de fé que ndo seja uma crenca ou
observancia de crengas, mas de antecipagdo da nova terra. Essa ante-
:ipagdo ndo € individual, mas se efetua em comunidade com todos
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os homens. O centro dessa antecipagdo € para Paulo o amor ao pré-
ximo, que é ntcleo da ética e em fungdo da qual se determina a
moralidade. Nenhuma moralidade pode ser derivada de norma alguma;
mas a moralidade com referéncia ao amor ao préximo legitima a
agdo segundo uma norma. Nio se destrdi a norma, mas muda-se o
ponto de referéncia dela:

Nio devais nada a ninguém, a ndo ser 0 amor mutuo, pois quem ama o
préximo cumpriu a lei. De fato, os preceitos: ndo cometerds adultério,
ndo matards, ndo furtards, ndo cobigards, e todos os outros se resument
nesta sentenga: amaris o teu préximo como a ti mesmo. A caridade ndo
pratica o mal contra o préximo. Portanto, a caridade é a plenitude da lei
(Rm 13,8-10).

Com a mudanga do ponto de referéncia frente 4 norma, muda
também o ponto de referéncia da moralidade. A lei tinha o sentido
da nega¢do do pecado, e portanto o reproduzia. A fé se dirige ao
corpo libertado da nova terra e antecipa a libertagdo. Para a lei, o
pecado era o atrativo que o individuo tinha de se negar. Por isso a
lei multiplica o pecado. Na fé, Paulo vé tudo ao contrdrio. O bem
se transforma em atrativo, o corpo se liberta, e 0 pecado aparece como
uma escraviddo. Libertando o corpo, a fé e sua atragdo derivam do
préprio corpo ja definitivamente libertado. Na fé, a moralidade deixa
de ser imposta externamente por um ditado que exige observancia.
A fé ndo significa deixar de viver, mas viver mais. Portanto, destréi
a lei do pecado e a fonte da vida do préprio pecado. O reino da
morte, que se impds sob a lei, é substituido pelo reino da graga, da
vida. A lei do pecado desaparece por destrui¢do. Assim a fé pode
superar o pecado e nd3o o multiplica, como fez a lei: “Portanto, ndo
existe mais condenagdo para aqueles que estdo em Cristo Jesus. A
lei do Espirito da vida em Cristo Jesus te libertou da lei do pecado
e da morte” (Rm 8,1-2).

Quando a fé (a lei do Espirito da vida) substituiu a lei, a lei do
pecado e seu reino da morte foram destruidos. Na lei do pecado
havia escraviddo do corpo frente & carne. O corpo se liberta dessa
escraviddo. O homem do pecado e da carne é crucificado e ressus-
cita o corpo para a vida. Morre o “homem velho” e ressuscita o ho-
mem novo:

Sabendo que nosso velho homem foi crucificado com ele para que fosse
destruido este corpo de pecado, e assim ndo sirvamos mais ao pecado.
Com efeito, quem morreu, ficou livre do pecado (Rm 6,6-8).

Para Paulo, a identificagdo com a crucificacdo significa a morte
ou crucificagdo da carne, que terminam com a lei do pecado e com
a escraviddo; e isso é o que liberta o corpo para viver. Jd o pecado
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ndo pode viver levando-o 4 morte; pelo contrdrio, a morte do pecado
agora o deixa viver em liberdade.

Assim também vés considerai-vos mortos para o pecado e vivos para Deus
em Cristo Jesus.

Portanto, que o pecado nio impere mais em vosso corpo mortal, sujei-
tando-vos &s suas paixGes; nem entregueis os vossos membros, como armas
de injustiga, ao pecado; pelo contrario, oferecei-vos a Deus como vivos
provindos dos mortos e oferecei os vossos membros como armas de justi¢a
a servico de Deus. E o pecado ndo vos dominard, porque ndo estais de-
baixo da lei, mas sob a graga (Rm 6,11-14).

Deixar-se dominar de novo pelo pecado € voltar de novo ao
mundo da lei. No mundo da graca e da vida Paulo ndo conhece o
pecado, porque o pecado é a saida deste mundo. Portanto, a fé ndo
evita de per si o pecado. Mas o pecado demonstra falta de fé, ndo é
assunto de uma moralidade afastada da fé. Quem cai no pecado, néo
tem fé adequada. Volta, pois, a0 mundo da lei e sob a lei do pecado.
Quando a fé ndo é observincia de crengas, a falta de fé se torna visi-
vel como falta de moralidade.

H4 determinados tipos de pecado que Paulo denuncia:

Com efeito, os que vivemn segundo a carne desejam as coisas da carne,
e os que vivem segundo o espirito, as coisas que sdao do espirito. De
fato, o desejo da carne é morte, ao passo que o desejo do espirito € vida
e paz (Rm 8,5-6).

Mas o que ele indica é antes um método, jamais normas bem
definidas. A vontade do Senhor, que leva a vida e nao & morte, deve
ser descoberta: “Por isso, ndo paregcam pessoas estiipidas, mas apren-
dam a descobrir qual é a vontade do Senhor” (Ef 5,17). O que ele
pretende dar ndo sdo normas, mas exemplos que ensinem a descobrir
o que é o bem:

Nossa salvag@o estd mais préxima agora do que quando abragamos a fé.

A noite avangou e o dia se aproxima. Portanto, deixemos as obras das

trevas e vistamos a armadura da luz. Como de dia, andemos decente-

mente; ndo em orgias € bebedeiras, nem em devassiddo e libertinagem,
nem em rixas e ciimes. Mas vesti-vos do Senhor Jesus Cristo e ndo pro-

cureis satisfazer os desejos da carne (Rm 13,11-14).

Todo este pensamento de Paulo se dirige contra o estilo de vida
vigente na antiga Roma do império. Trata-se de um estilo de vida
orgiaco. E a vida de Satiricon, por tras de cuja vitalidade aparente
Paulo denuncia a morte. A esse estilo de vida ele chama vida da
carne, a inclinagdo do corpo mortal para a morte, as paixGes desor-
denadas.

Mas nido se dirige contra tal estilo de vida de maneira abstrata.
Esse estilo vai unido a determinada religiosidade, que precisamente
no primeiro século comega a difundir-se nas massas populares do
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império. Trata-se especialmente das religides de mistério cujos cultos
se baseiam nesse estilo de vida orgiaco. Tém especialmente uma cen-
tralizagdo parecida, no que se refere ao corpo e aos sentidos, com o
cristianismo. J4 Tito Livio escreve sobre a influéncia dessas bacanais,
que penetram nas massas populares. Provocam continuamente o Es-
tado, fazendo com que as reprima; mas, a0 mesmo tempo, podem ser
assimiladas pela sociedade romana no grau em que compartilham seu
estilo de vida. Sdo irrupgGes sensuais populares que arrastam outras
classes sociais. Por seu profundo sentido corporal e sensual da vida,
atraem as classes oprimidas do império, pelo simples fato de que as
classes oprimidas exprimem sempre sua libertagdo em termos do corpo
libertado. Paulo descobre esse sentido do corpo libertado e o vincula
a mensagem cristd de ressurreicdo. Mas descobre também a grande
fraqueza desses movimentos. Desencadeando o que Paulo chama os
impulsos da carne, torna-se a reproduzir a morte, da qual esses mis-
térios se querem libertar. Portanto, o império recupera constante-
mente tais movimentos, seja por repressdo seja por assimilacdo, mas
se convulsiona. Jamais formam uma forga a qual se possa fazer frente.
E precisamente o conceito de Paulo do corpo libertado que permite
aos cristdos resistir tanto & assimilagdo como & repressdo por parte do
império. Essa relacdo intima do cristianismo com as religides de mis-
tério continua ainda por muitos séculos. Dai vem o conceito do corpo
libertado, a prépria palavra mistério, a festa de Natal (25 de dezem-
bro era a festa de Mitra) e até os ritos do batismo e da eucaristia.
Mas a partir do conceito de corpo libertado em Paulo, todos esses
outros niveis se desenvolvem de maneira diferente dos seus paralelos
nos cultos de mistério. A diferenca de fundo é aquela entre corpo
libertado de Paulo e o que ele chama de os impulsos da carne. E des-
ses dois elementos resulta a forga para resistir e abalar o império.

Com efeito, todas essas conceitua¢Ges de Paulo nao se dirigem
unicamente contra a gnose. A gnose jamais ¢ um movimento popular
nem de massas, ao passo que o cristianismo sem ddvida o é. A gnose
despreza o corpo e por isso se reduz a um pensamento de recuperagao
e renovagdo no limite do império. Evidentemente, o pensamento de
Paulo dirige-se também contra ela, mas isso acontece antes por sua
critica & lei. Essa critica dirige-se contra os valores eternos, que sub-
jugam a vida corporal e que sdo obsticulos do corpo-libertado. “O
sébado é para o homem, € ndao o homem para o sibado”. Isso im-
plica uma critica ao pensamento grego, que tende a subjugar a vida
corporal a idéias eternas. Em ambos os casos — seja a partir de va-
lores eternos, seja de idéias eternas — o corpo é denegrido e pos-
tergado.

O fato de que Paulo se dirija antes a lei, explica-se pela prdpria
situacdo do cristianismo, que é religido judaica e que como tal vive
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em competigdo com o judaismo. Com relagéo ao judaismo, Paulo tem
de insistir no corpo e relativizar os valores. Com relagdo aos misté-
rios e seus cultos, tem de insistir no corpo libertado, ao contréario dos
impulsos da carne. Essas lutas ndo se ddo contra a gnose. Posterior-
mente, Paulo dirige-se contra outra influéncia no movimento cristdo,
a qual deriva do poder do dinheiro. O cristianismo penetra em classes
sociais mais altas e enfrenta valores diferentes. A partir dai € que
se ddo as influéncias da gnose. No decorrer dos séculos seguintes,
aumenta sua importincia até que se ddo as decisGes do concilio de
Nicéia, no ano 325.

Na epistola aos romanos, Paulo fala do reino do pecado e do
reino da morte. Nos dois casos a morte é sua referéncia direta, por-
que o que é pecado determina-se pelo fato de que leva & morte. En-
frenta-se a lei de Deus, mas esta ndo o pode destruir. Pelo contrario,
o reino de morte desenvolve-se precisamente & sombra da lei de Deus.

Posteriormente comega a falar de outro rei no reino da morte.
Trata-se antes de um antideus, cuja veneragdo é incompativel com
o reino da graca, da vida e com seu Deus verdadeiro. E fala do “deus
dinheiro” (Ef 5,5). Fala dos falsos pregadores, para os quais “a re-
ligido é um negécio” (1 Tm 6,5).

Paulo desenvolve esse tema no sentido de uma critica da forma .
dinheiro da riqueza:

Ora, 0s que querem se enriquecer caem em tentagdo e cilada, e em mui-
tos desejos insensatos e perniciosos, que mergulham o homem na ruina e
na perdi¢do. Porque a raiz de todos os males € o amor ao dinheiro, por
cujo desenfreado desejo alguns se afastaram da fé, e a si mesmos se
afligem com miiltiplos tormentos (1Tm 6,9-10).

No amor ao dinheiro — ao “deus dinheiro” — estd a raiz de
todos os males. Antes o pecado tinha a sua expressdo comé tendén-
cia para a morte. Agora o dinheiro é a raiz de todos os males e “mer-
gulha o homem na ruina e na perdi¢do”. Igualmente o dinheiro é a
morte. E a morte que brilha como se fosse vida. Primeiro, quando
falava dos impulsos da carne, a morte brilhava como vitalidade. Agora
brilha da mesma forma, mas ndo pelos muitos impulsos da carne, e
sim pelo “deus dinheiro” que os unifica num s6; dai o amor ao
dinheiro.

A morte aparece como o deus dinheiro, e o servigo & morte ja
ndo é um sem-nimero de pecados independentes uns dos outros, mas
constitui um antimundo no qual todos os impulsos sio organizados
sob um denominador comum. Aparece a ascese da morte ¢ do di-
nheiro: “a si mesmos se afligem com mdltiplos tormentos”. O ente-
sourador fica mergulhado e torturado. Deixa-se levar pelo amor ao
dinheiro, deixa-se levar pela morte, morte de outros e morte prdpria.

198

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



Paulo opde de novo o verdadeiro Deus a este “deus dinheiro”,
a partir do corpo libertado. Mas o ponto de vista agora é antes aquele
da perda da satisfagdo de necessidades e do gozo dos bens:

A piedade ¢ de fato grande fonte de lucro, mas para quem sabe se con-
tentar. Pois nés nada trouxemos para o mundo, nem coisa alguma dele
podemos levar. Se, pois, temos alimento e vestudrio, contentemo-nos com
isso (1Tm 6,6-8),

Alimento e vestudrio, pdo e teto: estes sd3o os fins da economia
e ndo os tesouros. A gente se orienta para a vida ao buscar o alimento
e o vestudrio; e para a morte, orientando-se pelo amor ao dinheiro.
A exigéncia de se satisfazer com o que se tem corresponde exatamente
a uma sociedade como a romana. Nela o produto per capita perma-
nece igual no tempo, visto que ndo se pode aumentar a satisfagdo
das necessidades de todos. Aumentar a riqueza de um é diminuir a
do outro. O amor ao dinheiro cria precisamente a aparéncia da vida
para essa situagdo de morte.

E Paulo sublinha ni3o somente a orientagdo econdmica para o
alimento e a roupa, mas também o gozo deles: “Que antes confiem
em Deus, que nos prové tudo com abundancia, para que nos alegre-
mos” (1 Tm 6,17).

Com o brilho do ouro a vida do corpo se esfuma; ¢ isso que Paulo
teme. Nesse caso, o corpo libertado perde precisamente sua corpo-
reidade. Depois de falar do deus dinheiro, diz: “Ninguém jamais quis
mal & sua carne, antes alimenta-a e dela cuida, porque também o faz
Cristo com a Igreja, porque somos membros do seu corpo” (Ef 5,
29-30).

Paulo nunca concebe uma vida que ndo seja vida do corpo.
Essa vida significa alimento e vestudrio, que se consome desfrutan-
do-os. Por isso também percebe a relagdo com Cristo corporalmente,
porque nado pode ter outra relagdo. Todos os corpos humanos sdo —
formando uma unidade — o corpo de Cristo. Cristo vive, segundo
Paulo, na vida corporal dos homens.

O amor ao dinheiro rompe essa unidade corporal entre os ho-
mens, na qual vive o amor de Deus. Tem-se confianga numa coisa
(dinheiro), em vez de depositid-la em Deus, ja que a relagdo com
Deus ¢ essa unidade corporal. Por isso, confiando na riqueza-dinheiro,
perde-se a fé e nasce o orgulho: “Aos ricos deste mundo, exorto-os que
ndo sejam orgulhosos, nem coloquem sua esperanca na instabilidade
da riqueza, mas em Deus, (1 Tm 6,17).

A confianga em Deus, evidentemente, ndo é um ato da cons-
ciéncia; é a aceitagdo da unidade corporal entre os homens — do
sujeito em comunidade — que para ele é tanto o corpo de Cristo
como a ponte corporal com Deus. O orgulho é a ruptura dessa uni-
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dade corporal, e sua expressdo corporal é o dinheiro. O dinheiro é o
corpo do antideus, como o corpo libertado é para Paulo o corpo de
Cristo. Por isso ndo se pode ter confianga em Deus sem a efetiva
dissolugdo dos tesouros. A dissolugdo ndo é interior, mas exterior:

Que cles fagam o bem, se enriquecam com boas obras, sejam prédigos,
capazes de partilhar. Estardo assim acumulando para si mesmos um belo
tesouro para o futuro, a fim de obterem a verdadeira vida (1 Tm §,18-19).

Paulo ndo fala muito da vida eterna. Normalmente fala da vida
simplesmente, a qual é vida do corpo presente libertado ao mesmo
tempo com sua perspectiva eterna. Quando fala do “belo tesouro”
para adquirir a vida eterna, refere-se precisamente a substituir uma
vida real atual pela perda do corpo “libertado” no amor ao dinheiro.
Libertar o corpo na atualidade — poder gozar dos bens e satisfazer as
necessidades — é a condigdo real para a vida eterna. O fato de que
“se tenham torturado a si mesmos com um sem-nimero de tormentos”
traz-lhes a morte. Porque, aquele que perde a vida presente, perde
também a eterna; e quem vive a vida presente, ganha a vida eterna.
O amor ao dinheiro, pelo contririo, faz perder a vida eterna junta-
mente com a vida presente.

Por isso Paulo n3o fala em termos morais sobre o dinheiro, mas
exclusivamente em termos de fé. No amor ao dinheiro perde-se a fé.
Paulo projeta essa perda de fé para os ultimos tempos:

Sabe, porém, o seguinte: nos dltimos dias sobrevirdio momentos dificeis.
Os homens serfo egoistas, gananciosos, jactanciosos, soberbos, blasfemos,
rebeldes com os pais, ingratos, iniquos (Tm 3,1-12).

A seqiiéncia é esta: egoismo, ganincia, jactincia, inigiiidade. O
egoismo € a ruptura da unidade entre as pessoas; € o contrdrio do amor
ao proximo.

Paulo termina toda a parte da carta na qual faz a andlise do
amor ao dinheiro da seguinte maneira: “O tnico que possui a imor-
talidade, que habita uma luz inacessivel, que nenhum homem viu, nem
pode ver. A ele, honra e poder eterno! Amém!” (I Tm 6,16).

Precisamente nestas cartas, nas quais fala do deus dinheiro, do
amor ao dinheiro e dos amantes do dinheiro, ele afirma em termos
cada vez mais extremos o poder de Deus. Ele v& uma nova ameaga
que antes ndo havia percebido; e contra ela ressalta o Deus verda-
deiro. Mas posteriormente, com todos esses textos aconteceu uma in-
versdo ndo intencionada por parte de Paulo. Até na atualidade os re-
gimes do capital, que se langam contra seus povos, tiram essas refe-
réncias de seu contexto e os usam para justificar precisamente sua
ruptura com a unidade do género humano. Trata-se precisamente de
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Fl 2,1-11, que foi usada pela ideologia de regimes, tanto no golpe
chileno de 1973 como no argentino de 1976. Esses movimentos, que
foram levados a cabo em nome do “orgulho”, atribuiram-se aquela
imagem de Deus que Paulo tinha desenvolvido para prevenir esse or-
gulho. Ao vincular orgulho e imagem de Deus onipotente e Senhor
da histéria, criam uma justificacdo transcendental de sua lei. O Deus
de Paulo transforma-se em santa providéncia.

Para Paulo, o perigo estd sempre nessa ruptura da unidade cor-
poral do género humano: “Nés somos os verdadeiros circuncidados,
pois servimos a Deus segundo o Espirito de Deus e nos gloriamos em
Cristo Jesus e ndo confiamos na carne” (Fl 3,3).

Agora contrapde corpo libertado e “coisa do corpo”, e com isso
se refere a qualquer parcialidade corporal; nesse caso opde-se ao ser
judeu e a circuncisdo. Mas com “coisa do corpo” se refere a qualquer
ruptura de tal unidade; quer se trate de amor ao dinheiro ou apego
a lei. E, por assim dizer, o idealismo de valores absolutos.

Entdo se pode resumir o que € a relacdo e a contraposi¢ao entre
a lei e o Espirito segundo Paulo. Sob a lei 0 homem tem intimeros
impulsos da carne, falta-lhe denominador comum e mediagao prévia
com as atuagdes dos outros. A lei substitui essa falta de mediagdo por
normas, das quais hd tantas ou mais do que os impulsos da carne.
Mas deixa o sujeito intacto como dono de seus impulsos, cujas conse-
qiiéncias proibe. A lei aponta para a unidade entre os homens — para
a vida — mas ndo a pode realizar. Pelo contrdrio, refor¢a a ruptura.
A relagdo enire lei e impulsos da carne desemboca na m4 infinitude.

No Espirito, ao contrdrio, hd uma unidade prévia entre os dois
homens, da qual deriva o comportamento. Mas € subjacente, ndo atua-
lizada. E uma unidade por vir, da qual deriva um dever ser. A unidade
atual se constitui atualizando esse dever ser. Fazendo isso no Espirito,
resulta a fé.

Paulo percebe ao mesmo tempo outra superacdo da lei. Trata-se
de sua transformagdo em lei do valor, na qual a lei é substituida pelo
amor ao dinheiro, ao deus dinheiro, e da qual deriva também um
comportamento que destrdi o corpo libertado; e € a lei do reino da
morte. Leva & ruina, atormenta, destréi a satisfacao das necessidades
e 0 gozo dos bens. A lei foi de Deus, mas essa lei do valor, na qual
¢ transformada, vem do antideus, da morte. OpGe-se ao Deus ver-
dadeiro, é orgulho.

Por trds da critica aos impulsos da carne, estd o estilo de vida
do império romano. Sua projegdo religiosa é o mundo politeista, no
qual cada impulso tem seu deus. Depois da critica a lei, estd a projecao
religiosa do judaismo, do Deus que dita tantas leis segundo haja im-
pulsos da carne. E por trds da critica ao dinheiro estd a proje¢do do
deus dinheiro, que ordena os impulsos da carne em fungdo da morte
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e cria assim um mundo inverso ao mundo da fé. E o verdadeiro anti-
cristo. Nisso consiste 0 mundo da gnose.

Tanto a lei como o estilo orgiaco da vida do império n3o deixam
surgir o individuo. Reprimem-no e o descompdem juntamente com
a unidade humana. Trata-se de um sujeito constituido a partir de fora,
a partir da exterioridade, sem subjetividade. Na fé, pelo contrério,
constitui-se um sujeito a partir da unidade vindoura entre os homens.
A subjetividade correspondente constitui-se através do amor ao pré-
ximo, ou seja, a partir da vida. Entretanto, também o deus dinheiro
constitui uma subjetividade. Ndo o faz a partir da unidade humana,
mas da desunido. A referéncia exterior dessa subjetividade é uma
coisa, o dinheiro. Forma-se uma subjetividade tendente & morte dos
outros e do préprio sujeito. A relagdo entre a lei e os impulsos da
carne constituem-se por uma relagdo entre uma subjetividade tendente
a vida (baseada no amor ao préximo) e uma subjetividade tendente
a morte (baseada no amor ao dinheiro). Aparecem dois mundos inver-
tidos: Deus e o antideus, Cristo e o anticristo.

Em toda essa andlise de Paulo é notavel a dificuldade de expri-
mir esta unidade entre os homens como corpo libertado. Faz isso re-
ferindo-se ao corpo de Cristo, no qual todos os corpos humanos sao
um s6. Mas n#o consegue dar a essa corporeidade uma expressao que
anteceda tal corporeidade e que seja transformada por ser agora corpo
de Cristo. Nem o corpo de Cristo nem o amor ao préximo tém ex-
pressdo corporal prdpria que possa ser referéncia do juizo sobre a
relagdo entre os homens. Essa falta é notdvel e explica em boa parte
os muitos vaivéns do conceito paulino da corporeidade. Isso explica
também por que Marx a confunde com o “eu sou eu” de Fichte; ou
seja, com a miragem pura, na qual a corporeidade de um é simples-
mente espelho para a corporeidade do outro ou da prdpria pessoa.
O mesmo problema surge em Paulo quando se trata de vincular o
corpo libertado com o universo libertado. Nao o da referéncia cor-
poral que une as duas libertagdes, e que faz de uma a condi¢do da
outra. O que falta, e que naquele tempo ndo se podia perceber,
¢ uma percep¢do da divisdo do trabalho como unifo corporal prévia
e condicionante da vida de cada um dos homens.

Vendo-se os homens corporalmente unidos na divisdo do traba-
lho, a unidade definitiva do sujeito na comunidade humana e por-
tanto o amor ao proximo tém expressdo corporal em carne € 0sso.
Sem isso, ndo hd derivagdo dos comportamentos a partir da comu-
nidade humana definitiva para estabelecer o dever ser. Como resul-
tado, Paulo salta sempre da fé a exemplos do comportamento. Isso é
necessdrio por nao ter uma ponte corporal entre comportamento e
comunidade humana definitiva.
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D. O REI MANDA PORQUE MANDA:
AUTORIDADE E ESTRUTURA DE CLASSE

O principio imanente da ética de Paulo. A autoridade: ilegitima,
mas vigente. A necessidade da ordem. A vigéncia da autoridade:
o rei manda porque manda. Ilegitimidade e vigéncia da escravidio;
a carta a Filemon. A crucificacio do escravo através da autoridade.
A paralisacio do império romano pela renincia ao poder por parte
dos cristaos.

Paulo declara a ilegitimidade de todas as normas de lei, ou seja,
de todas as normas externas do comportamento humano. Relafiviza
essas normas a partir do corpo libertado, em fungao do qual vigoram
ou nao. A afirmagdo: “O homem ndo é para o sibado, mas o sidbado
para os homens” ilegitima qualquer norma enquanto tal; mas tam-
bém qualquer autoridade e qualquer estrutura de classe. Uma inquie-
tante pergunta para Paulo chega a ser esta: “Mas, vamos pecar por-
que passamos da lei para o reino da graga?”’ (Rm 6,15).

Da declaragdo da ilegitimidade da lei, Paulo passa a declaragéo
de sua vigéncia. A vigéncia da lei ndo € uma volta disfarcada a
lei e & sua legitimidade, mas sua interpretacdo como implicagdo da
fé, e portanto do amor ao préximo. A legitimidade estd no amor ao
préximo, € a vigéncia da lei deriva desse amor. Quanto a lei, distin-
gue entre os mandamentos dados por Deus € as leis humanas. A vi-
géncia dessas normas é defendida a partir do amor ao préximo. Os
mandamentos, segundo Paulo, sao intrinsecos ao amor ao prdéximo.
Embora sua legitimidade esteja nesse amor e ndo no fato do pronun-
ciamento das normas do mandamento, sua validade é intrinseca (Rm
8,8-10). Por necessidade imanente estdo implicados na fé e no amor
ao préximo. Isso mesmo ndo vale para as leis humanas. Podem ser
derrogadas ou mantidas. Isso é irrelevante, mas também nfo estao
de per si sem vigéncia. O amor ao préximo ndo as pode legitimar, mas
sem divida pode exigir a sua vigéncia e o respeito a ele. Paulo argu-
menta isso com referéncia a lei judaica da pureza dos alimentos:

Eu sei e estou convencido no Senhor Jesus que nada é impuro em si.
Alguma coisa s6 é impura para quem a considera impura. Entretanto,
se por causa de um alimento teu irméo fica contristado, j4 n3o procedes
com amor. Nado fagas perecer por causa do teu alimento alguém pelo
qual Cristo morreu! (Rm 14,14-15).

Trata-se de leis caprichosas ao lado dos mandamentos. Sao irre-
levantes. Mas tém vigéncias — obrigam em consciéncia — se outros
as consideram relevantes, ¢ por isso o fato de nao respeité-las sig-
nifica uma ruptura com eles. O amor ao préximo lhes concede vigén-
cia. Mas essa vigéncia € extrinseca. Se todos esido convencidos de seu
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cardter caprichoso, podem ser derrogadas sem que deixem vestigio.
A interagdo entre individuos decide sobre a vigéncia: no caso dos
mandamentos, de maneira intrinseca; no caso de leis humanas, de
maneira extrinseca. O sujeito em comunidade é a referéncia. Essa re-
feréncia é futura; no futuro,-os mandamentos se afirmardo e as leis
humanas serdo derrogadas, e portanto exclusivamente nessa perspec-
tiva sdo afirmadas como vigentes. Do fato de serem necessarias auto-
ridades, deduzem a vigéncia de qualquer autoridade ou a estrutura
de classe com a qual se encontram. A vigéncia ndo é afirmada por
ser esta ou aquela a autoridade, mas exclusivamente por ser autori-
dade. Somente na perspectiva escatolégica negam a autoridade e a es-
trutura de classe com tal. Movem-se entre esses dois pdlos. Na pers-
pectiva escatolégica, a autoridade e a estrutura de classe sdo ilegi-
timas; mas no presente t€m vigéncia e nao lhes interessa de que auto-
ridade ou estrutura de classe se trata: “Todo homem se submete is
autoridades constituidas, pois ndo hd autoridade que ndo venha de
Deus, e as que existem foram constituidas por Deus” (Rm 13,1).

Nio se trata de perguntar se uma autoridade foi estabelecida
por Deus ou ndo. Nao se trata de tal ou tal autoridade: Enquanto
se trata de autoridade, ela é estabelecida por Deus. Pedro diz isso
nos mesmos termos: “Sujeitai-vos a toda instituicdo humana por causa
do Senhor, seja ao rei, como soberano, seja aos governadores, como
enviados seus para a puni¢cdo dos malfeitores e para o louvor dos que
fazem o bem” (1 Pd 2, 13-14).

A autoridade é autoridade porque o é. E preciso obedecer ao
rei porque o rei manda. Néo existe nenhuma discriminagdo entre for-
mas especificas de autoridade: “De modo que aquele que se revolta
contra a autoridade, opde-se 4 ordem estabelecida por Deus. E os
que se opbem, atrairdo sobre si a condenagdo” (Rm 13,2).

A autoridade como tal é ordem estabelecida por Deus. A ordem
estabelecida é contraposta ao caos sem nenhum conteido especifico.
O fato de que a ordem seja estabelecida pela autoridade estd no mau
comportamento, o qual estabelece a sua vigéncia até o dia do Se-
nhor: “Pois ela é instrumento de Deus, para’conduzir ao bem. Se,
porém, praticares o mal, teme, porque nao € a toa que ela traz a es-
pada: ela é instrumento de Deus para fazer justica € punir quem pra-
tica o mal” (Rm 13,4). Essa vigéncia da autoridade obriga, ¢ um
dever da consciéncia: “E necessdrio obedecer, ndo por medo, mas em
consciéncia” (Rm 13,5). Enquanto portadores dessa autoridade, sdo
funciondrios de Deus: “E também por isso que pagais impostos, pois
os que governam sdo servidores de Deus, que se desincumbem com
zelo de seu oficio. Dai a cada um o que lhe é devido: o imposto a
quem é devido; a taxa a quem é devida; a reveréncia a quem € de-
vida; a honra a quem é devida” (Rm 13,6-7).
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A vigéncia € claramente extrinseca ao amor ao préximo, porque
os comportamentos da autoridade néo sdo condicionados pelo amor ao
préximo. A autoridade ndo tem normas nem exigéncias, exceto man-
ter-se como autoridade. E isso que implica o castigo. Sua esfera é
continuar mandando. Seu destino é ser derrogada no dia de Deus.

A atitude frente a escraviddo é exatamente igual. E ilegitima,
mas vigente no sentido mais estrito. Com tal conceito da autoridade
também ndo se podem dirigir & autoridade para admoestd-la. Sentem
a autoridade infinitamente longe, sem a possibilidade nem o dever
de influir nela. Quando muito, dirigem-se aos patrSes, sem julgar de
forma alguma a estrutura de classe: “Senhores, dai aos vossos servos
0 justo e eqiiitativo, sabendo que vés tendes um Senhor no Céu”
(Cl14,1).

Nisso se dirige aos patrdes cristdos. Mas nao hd nenhum indi-
cio de um discernimento entre as autoridades ou estruturas de classe
especificas. Também a estrutura de classe vale em si mesma.

Entretanto, consideram-na ilegitima. Na carta de Paulo a File-
mon, Paulo ndo deixa nenhuma didvida a respeito. Paulo pede nessa
carta a Filemon, homem cristdo e dono de escravos, a liberdade do
escravo Onésimo. Esse escravo havia escapado do dominio de File-
mon, e Paulo o havia convertido ao cristianismo. E 0 manda de volta
a Filemon para que lhe leve a carta.

Mando-o de volta a ti; ele é como se fosse meu préprio coragdo. Eu
queria segura-lo comigo para que, em teu nome, ele me servisse nesta
prisio que a pregagdo do evangelho me valeu. Entretanto, nada quis
fazer sem teu consentimento, para que tua boa ag¢do nio fosse como
que forgada, mas espontinea.

Talvez ele tenha sido retirado de ti por um pouco de tempo, a fim
de o recuperares para sempre, ndao mais como escravo, mas, bem melhor
do que como escravo, como um irmdo amado: muitissimo para mim e
tanto mais para ti, segundo a carne e segundo o Senhor. Portanto, se
me consideras como amigo, recebe-o como se fosse a mim mesmo (Fm
12-17).

Como irméao, Onésimo ji ndo é legitimamente escravo. Mas a
escraviddo € vigente, Paulo sublinha a ilegitimidade referindo-se ao
problema da indenizagdo:

E se ele te deu algum prejuizo ou te deve alguma coisa, pde isso na
minha conta. Eu, Paulo, escrevo de meu punho, eu pagarei... para ndo
dizer que também tu és devedor de ti mesmo a mim! (Fm 18-19).

Paulo faz um jogo de pertengas miituas. Paulo estd preso pelo
Evangelho, Onésimo pertence como escravo a Filemon, e Filemon
juntamente com Onésimo sdo devedores a Paulo porque Paulo os con-
verteu ao cristianismo. O tnico que tem um direito positivo é File-
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mon, senhor do escravo Onésimo. Esse direito é vigente, e Paulo ndo
o0 nega. Mas hd outras pertengas. Paulo pertence ao Evangelho, ¢
Filemon é devedor a Paulo. Da mesma forma, Onésimo é devedor
a Paulo e pertence como escravo, por direito vigente, a Filemon. Paulo
respeita essa vigéncia, e por isso ndo quis reté-lo sem um acordo com
Filemon. Mas como Onésimo é devedor a Paulo jd ndo é um escravo
arrancado, pois foi resgatado a Filemon. Paulo envia Onésimo a File-
mon, e Filemon o terd de todas as formas: ou como escravo ou como
irmdo. Se Onésimo é devedor a Paulo, com a comunhio entre Paulo
e Filemon serd devedor também a Filemon. Mas isso ndo é possivel
enquanto escravo. Se o exige como escravo o terd, mas entdo ndo
como irmdo. Ao exigi-lo como escravo rejeita-o como irméo. Isso
rompe a comunh@o entre Paulo e Filemon. Nesse caso Paulo lhe pa-
gard., Mas Filemon ji ndo serd devedor a Paulo. Se fizer de Onésio
um escravo, tornard escravo também Paulo, e este ji pertence ao
Evangelho. A comunhdo entre Paulo e Filemon se rompe, e Filemon
ficard livre de Paulo e do Evangelho. Se fizer de Onésimo um escravo,
Filemon saird livre, mas livre do Evangelho, e isso para Paulo signi-
fica ser escravo do pecado. Ao fazer de Onésimo um escravo, File-
mon perde a liberdade. Onésimo € escravo vigente, mas ilegitimo.
Filemon chegara a ser escravo legitimamente.

Paulo, portanto, ndo pede um favor a um amigo, mas um ato
de fé. Por trds do jogo de conceitos fica evidente que é a fé que
exige a liberdade de Onésimo, no caso de se manter a vigéncia da
escraviddo.

Essa visdo da autoridade e da estrutura de classe as torna ina-
moviveis na vigéncia, e assim se transformam ao mesmo tempo em
sofrimento. Os cristdos submetidos a elas sofrem-nas, e conseqiiente-
mente as interpretam como uma “cruz” e um “jugo” que devem car-
regar. Depois de chamar a4 submissdo toda autoridade humana, Pedro
diz:

Vés, criados, sujeitai-vos, com todo o respeito, aos vossos senhores,
ndo s6 aos bons e razodveis, mas também aos perversos. E louvével
que alguém suporte aflicGes, sofrendo injustamente por amor de Deus.
Mas, que gléria hd em suportar com paciéncia, se sois esbofeteados por
terdes pecado? Ao contririo, se, fazendo o bem, sois pacientes no so-
frimento, isto sim constitui uma agdo louvdvel diante de Deus. Com
efeito, para isso é que fostes chamados, pois que também Cristo sofreu
por vés, deixando-vos o exemplo, a fim de que sigais os seus passos.
Ele ndo cometeu nenhum pecado; mentira nenhuma foi achada em sua
boca. Quando injuriado, ndo revidava; ao sofrer, ndo ameagava, antes,
punha sua causa nas m#os daquele que julga com justiga (1Pd 2,18-23).

2

Agora, a autoridade é meio da crucificagdo. Neste sentido da
crucificagdo por meio da autoridade — ndo por determinada autori-
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dade — Paulo fala da escraviddo com um “jugo” (1 Tm 6,1). Como
ao amparo da lei de Deus surgiu o pecado que produz a morte, Paule
vé agora, ao amparo da autoridade ordenada por Deus, o mal que
surge e se reforga:

Pois 0 nosso combate nio é contra o sangue nem contra a carne, mas
contra os Principados, contra as Autoridades, contra os Dominadores
deste mundo de trevas, contra os Espiritos do Mal, que povoam as regides
celestiais (Ef 6,12).

Paulo v& que se aproxima o confronto (a epistola foi escrita do
carcere) com a autoridade e com a estrutura de classes do império.
Ele tinha declarado a autoridade ilegitima, mas vigente. A autoridade
defende sua legitimidade e se langa sobre os cristdos. Uma autori-
dade declarada ilegitima mas vigente se desvanece € é minada. Mas
os cristdos nao tinham outra alternativa, Declarando qualquer auto-
ridade ilegitima, embora vigente, a solapam. Mas no sendo nenhum
movimento politico e ndo desenvolvendo critérios politicos, ndo apre-
sentam nenhuma alternativa concreta. Disso resulta uma luta surda
durante séculos, na qual o império se desmantela. Sem ter a minima
intengdo politica e sem querer, o cristianismo é um movimento poli-
tico. Mas como ndo assume sua relevincia politica, permanece 2
espera do dia de Deus. E quando o império se desmorona por sua
prépria agdo, ndo podem substituir seu poder porque sio incapazes
de diferenciar autoridades especificas. Tiveram impacto politico; mas
ndo podem dirigir nenhuma agdo politica. Acompanham e, em parte,
originam a decadéncia centendria do império romano.

O cristianismo desse primeiro periodo é, efetivamente, um mo-
vimento religioso que ndo quer e ndo pretende fazer politica, mas
que apesar disso chega a ser politico. O puritanismo dos séculos XVI-
XVIII volta a ser um movimento parecido. E intencional e exclusi-
vamente religioso, mas sem querer ¢ sem intengdo chega a ser um
contributo fundamental para o surgimento do capitalismo industrial.

O efeito politico desse primeiro perjodo cristdo deriva de sua
declaragdo da ilegitimidade da autoridade e da estrutura de classes.
Mas a autoridade ndo pode ser exercida se ndo for sustentada por
sua legitimidade. Dai resulta o conflito entre cristdos e Estado roma-
no. O Estado romano defende a dnica legitimidade que se conhece:
sua sacralizagdo do deus imperador. O cristianismo destrdi essa legi-
timagdo e declara a simples vigéncia desse Estado; rejeita, ao mesmo
tempo, a possivel legitimagdo de qualquer outra autoridade. Ataca
qualquer autoridade em si. Toda autoridade, porém, € especifica. E
tal ou qual autoridade; e também a estrutura de classes é sempre tal
ou qual estrutura. Na impossibilidade de discernir frustram-se tanto
o cristianismo como o impétrio.
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Nessa rejeicdo da legitimagdo da autoridade produz-se a primeira
secularizagdo dela. Produz-se a partir de um determinado ponto de
vista que tem um lugar preciso na estrutura romana de classes. Trata-se
da negativa & dominagdo, embora nao haja nenhum questionamento
politico dela. Através da dominagao — seja do Estado, seja da estru-
tura de classe — efetua-se a crucificacdo. A libertagdo € concebida
contra a autoridade e contra a estrutura de classe. A partir da domi-
nagdo da estrutura de classe, Paulo e os outros apdstolos criam suas
denominagdes sobre qualquer dependéncia interna ou externa. Por
isso também a obediéncia ao pecado é escraviddo., Tudo é dentincia da
escraviddo, que é efetivamente a dominag¢do vigente desse tempo. Mas
a libertacdo dessa escraviddo é concebida em termos estritamente
transcendentes que coincidem com a libertagdo definitiva do pecado,
no dia de Deus. Portanto, contribuem para o caos que querem evitar.
Tornam a autoridade insuportdvel, mas rejeitam qualquer substitui-
¢do dela, a ndo ser pela vinda do Senhor.

Isso é um impasse. Ao rejeitar a dominagdo, ndo a podem substi-
tuir. Destroem-na, mas se negam a substitui-la. De fato, ndo tém
alternativa. Falta-lhes um conceito de praxis, e sua situag¢do histSrica
nd3o permite desenvolvé-lo. Denunciam a dominagdo, ao passo que
as Unicas alternativas politicas sdo alternativas de dominagdo. Por
isso, quando o império desmorona, todo o ensinamento tradicional
sobre a autoridade e estrutura de classe é eliminado e reinterpretado
em fungdo de uma sociedade especifica que agora quer ser sociedade
cristd. Em nome do cristianismo, agora se volta a legitimar uma de-
terminada autoridade. O rei ndo manda porque manda; ao contrério,
ele manda porque é cristdo,

A deniincia da dominag¢do no primeiro periodo cristdo tem um
claro simbolismo. A dominagdo — autoridade e estrutura de classe
— ¢ cruz, é crucificagdo dos dominados. Os apéstolos conhecem duas
situagBes que se identificam com a crucificagdo: a crucificagdo da
carne, que leva a ressurrei¢do do corpo libertado; e a crucificagdo dos
dominados através da estrutura de classe e da autoridade, que leva
a ressurreicdo no dia de Deus, a nova terra. Em ambos os casos
trata-se de um homem velho, e na ressurreicdo aparece um homem
novo como corpo libertado. No caso da carne o pecado crucifica; no
caso da submissdo a4 autoridade e & estrutura de classe, as “forgas
sobrenaturais do mal” crucificam (Ef 6,12). E estas forcas crescem
4 sombra daquelas.

Essas “forgas sobrenaturais do mal”, que tém vigéncia e subje-
tividade analogas ao pecado, sdo o que posteriormente, na andlise do
fetichismo, Marx chama o fetiche. Paulo os menciona em Ef 6,12,
depois de contrapor em Ef 5,5 o deus dinheiro ao reino de Cristo.
Mas Paulo ndo os pode focalizar em fungdo de uma praxis, pela
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simples razao de que nio tem um conceito adequado de uma unidade
corporal entre os homens. Esse conceito lhe permitiria derivar, a
partir do amor ao préximo, uma especificagdo da autoridade e da
estrutura de classes. Ndo as pode mediatizar pelo amor ao préximo
sem essa referéncia corporal que, em tltima andlise, sempre € a divisdo
do trabalho. Mas a situag@o histérica também ndo lhe permite desco-
bri-la, e portanto ndo pode descobrir nenhuma préixis. Paulo descobre
o fetiche como anticristo, mas frente a ele sé pode tomar uma atitude
escatoldgica.

Essa situagdo produz o conjunto de ilegitimidade e vigéncia da
autoridade. Os cristdos mantiveram inflexivelmente tal posi¢do. Os
imperadores podiam ser frenéticos como Nero, histéricos como Dio-
cleciano ou conciliadores; a resposta era invariavelmente “ilegitimo,
mas vigente”. Os imperadores foram marginalizados do poder, sem
que chegassem a ser destituidos. Os cristdos eram inatacdveis mas,
quanto mais o eram, mais o poder era corroido. O lema: “ilegitimo,
mas vigente”, demonstrou ser uma arma terrivel de classes sociais
sem poder. Na visdo desses cristdos, a autoridade era para a ordem,
até o dia de Deus, no qual iria ser julgada. Entretanto, cada acdo
politica lhes parecia uma agdo levada a cabo pelos impulsos da carne,
e portanto era condendvel.

Os dois pélos desse solapamento sdo: primeiro, o lema “ilegi-
timo, mas vigente”, e depois, a rentncia a praxis em nome do dia
de Deus. Posteriormente surgiram de novo, na histéria do cristianis-
mo, movimentos desse género. Os cdtaros parecem se ter inclinado
num sentido semelhante. Segundo Max Weber, aparecem os purita-
nos e calvinistas dos séculos XVI-XVIII numa postura parecida com
o “ilegitimo, mas vigente”, com o que Weber explica sua tendéncia
a formacdo de seilas. Fora da tradigdo cristd, os jacobinos tinham um
cariter assim e especialmente os partidos socialistas da segunda me-
tade do século XIX, que o préprio Engels comparou com o cristia-
nismo primitivo. Existe ali uma discussdo parecida em torno do lema
de Proudhon: “A propriedade é um roubo”. Este lema nfo declara
somente a ilegitimidade da propriedade capitalista, mas nega também
sua vigéncia. Ao rejeitar tal lema, os partidos socialistas marxistas
transformaram-no também num “ilegitimo, mas vigente”.

O que evidentemente muda é o seatido e a duragdo da vigéncia
da autoridade declarada ilegitima. Quanto mais progride o sentido de
praxis, o termo da vigéncia chega a ser revolugdo, entendida como
o caminho da estrutura de classe e da prépria autoridade. Mas a de-
claragdo da vigéncia da autoridade ilegitima continua sendo resultado
de uma manutencdo da ordem: também num periodo de revolugdo
ou pré-revolugdo é preciso viver; isso significa que a autoridade ilegi-
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tima tem de ser assegurada até que seja substituida por outra ordem.
Embora ndo seja legitima, sua vigéncia permite viver até substitui-la.

O que é temivel nesses movimentos é que, sem tocé-la, trans-
formam a autoridade aos olhos dos sdditos numa casca oca, sem
sentido. Dessa forma, influem sobre o modo de ver a autoridade,
sendo sua legitimidade sempre um modo de vé-la. Transforma-se em
autoridade oca quando é vista como tal. Nesse momento a idéia se
transforma em poder.

A contradi¢do do cristianismo do primeiro periodo foi ter trans-
formado a autoridade do império romano em autoridade oca, e ter
concentrado assim o poder em suas mdos, renunciando a0 mesmo
tempo a usd-lo. Por fim, os préprios fatos o levaram a tomé-lo, em-
bora nido tivesse critério algum para fazé-lo.

Mas depois da derrota do império, quando o poder politico esta
a disposi¢do dos cristdos, forgosamente tém de definir uma politica.
A atitude escatoldgica ndo pode ser mantida. Ndo existindo um pen-
samento cristao politico frente 2 dominagao, o cristianismo que agora
surge € de dominagdo. Mas essa dominac@o j4 ndo pode ser legiti-
mada por ordem dos deuses, de Deus, nem do deus imperador. Todas
essas possibilidades estdo destruidas. A dominagdo, portanto, legiti-
ma-se agora a partir do amor ao préximo. Mas para poder fazer isso,
todo o conteddo do cristianismo tem de mudar. A todos os mistérios
e ao préprio amor ao préximo dé-se um contetido tal que o amor ao
préximo e os mistérios sdo capazes de legitimar um poder contra o
qual tinham surgido.
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I PARTE

O nexo corporal entre os homens:
vida e morte no pensamento catélico
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Da corporeidade paulina ao direito dos pobres. Da gnose a teologia
neoplatonica e & teologia antiutépica da mistica medieval de
Bernardo de Claraval.

Toda a teologia paulina esti baseada na corporeidade. Ao ante-
cipar a nova terra, o sujeito em comunidade se liberta corporalmente.
Essa libertagdo corporal esta, ao mesmo tempo, integrada na liberta-
¢do de todo o universo corporal. A libertagdo corporal é a linguagem
mediante a qual o homem fala com Deus no Espirito. Entretanto,
Paulo n@o consegue desenvolver critérios especificos desse nexo cor-
poral entre os homens. Ele constata esse nexo no sentido de que a
libertagdo € ato comum entre os homens, e entre os homens e a natu-
reza, Mas ndo chega a desenvolver os critérios da necessdria organi-
zagao correspondente da sociedade.

Com essa falta de critérios especificos referentes & estrutura de
classes e & autoridade publica, o cristianismo desemboca numa para-
lisia frente a essa autoridade. Tendo o amor ao préximo como critério
méximo de sua ética social, ndao o pode traduzir em critérios de
discernimento entre estruturas de classes e autoridades, exprimindo-se
essa paralisia no “ilegitimo, mas-vigente”.

Entretanto, ji4 nos primeiros séculos comegaram-se a desenvolver
critérios mais especificos com relagdo a esse nexo corporal. Trata-se
especialmente da elaboragao do direito dos pobres e do acesso de
todos aos bens da terra. A comunica¢cdo com Deus no Espirito enten-
de-se cada vez mais na base corporal do cumprimento desses direitos.
Mas todos esses pensamentos dos padres da Igreja ndo se transformam
em critério especifico para a avaliagdo do prdprio sistema de proprie-
dade. Isso ocorre na filosofia social de Tomds de Aquino, que declara
o cumprimento de tais direitos como critério de legitimidade do pré-
prio sistema de propriedade. Trata-se de uma conquista que poste-
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riormente na doutrina social da Igreja se perde novamente, quando
substitui o direito de acesso aos bens da terra por sua tese do direito
natural da propriedade privada.

A orientagdo paulina da teologia para a corporeidade faz com
que seu critério central seja o de vida ou morte. O pecado é a orien-
tacdo da vida corporal para a morte; a graga, sua orientagdo para a
vida. Quanto mais se especifica posteriormente esse nexo corporal
entre os homens e entre homens e natureza, mais se tende a elaborar
o critério da orientagdo das realizagdes sociais entre os homens na
base desse critério de vida ou morte. O direito do acesso aos bens da
terra nao é sendo a expressao desse critério. Cumprem-se 4 medida
que todos tenham a possibilidade de viver e que a morte de um n#o
seja a condigdo da vida dos outros. Necessariamente isso desemboca
na exigéncia de uma determinagdo tal da estrutura de propriedade
e da autoridade piblica, que a todos seja possivel viver. Na impossi-
bilidade de viver, agora se pode ver o pecado que vive ligado a estru-
tura social pela morte daqueles que ndo podem viver. Portanto, che-
ga-se a exigéncia de uma coordenagdo tal da divisdo social do traba-
lho que todos possam viver e reproduzir sua vida material mediante
seu trabalho.

Trata-se de uma légica que se deduz do conceito paulino da
corporeidade. Ela estd presente com maior ou menor énfase em toda
a tradigdo cristd. Entretanto, ndo € a dnica interpretagdo das relagGes
sociais, nem é sempre a dominante. Desde muito cedo aparece outra
de cardter mais antiutépico. Surge jd com a gnose e com a teologia
neoplatdnica de Origenes, e se instala no poder politico com a teolo-
gia do império no tempo de Constantino (Eusébio). Uma linha con-
tinua desse cristianismo antiutépico vem se produzindo desde a Idade
Média até hoje. De um lado, o antiutopismo cristdo se junta com a
mistica anticorporal de um Eckhart; de outro, com a mistica da
violéncia de um Bernardo de Claraval. Essa mistica da violéncia é
mais claramente uma mistica da cruz. Em estreita vinculagdo com
essa mistica medieval aparece, na disputa sobre os universalia, o
realismo dos unmiversalia. Tanto na unido mistica como nesse realis-
mo dos universalia ji estd prefigurado o desprezo pela corporei-
dade da vida humana.

Niao se trata de esbogar aqui em linhas gerais essa histdria do
cristianismo. O que interessa é antes, como transparece nas diversas
correntes do cristianismo atual, concentrar a analise nas diversas cor-
rentes do catolicismo de hoje.

Também ndo interessa uma anéilise das diversas correntes poli-
ticas, que sdo portadoras das correntes ideoldgicas existentes e cuja
investigagdo exigiria uma diferenciagdo muito maior de grupos. Va-
mos estudar, antes, como surgem diversas posi¢Oes com relacdo a
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corporeidade das relagdes entre os homens e dos homens com a natu-
reza, o que implica uma andlise do tipo de transcendentalidade que
aparece e das posigdes tomadas frente a vida, ou a morte.

Como a mensagem crista de per si nao contém nenhuma teoria
de sociedade, as correntes cristds atuais surgem em vinculagdo com
determinadas teorias vigentes na sociedade. Nesse contato se concre-
tizam os conteddos que os elementos-chaves do ensinamento cristdo
— a transcendentalidade, o sujeito, vida e morte — receberdo, e em
cujo contexto o conjunto dos mistérios recebe sua significagdo con-
creta.

Como meta da andlise a seguir, propomo-nos descobrir nas cor-
rentes ideoldgicas do catolicismo atual essas concretizagdes. Nesse
esforco vamo-nos apoiar nos resultados das andlises anteriores da
teoria do fetichismo de Marx e de Max Weber.

Partindo dessas duas teorias opostas, dar-se-d4 a possibilidade de
distinguir as diversas categorias que usam, e que se referem precisa-
mente a esses elementos bdsicos do mesmo ensinamento cristdao: a
transcendentalidade, o sujeito e a posi¢do em favor da vida ou da
motte.
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Capitulo 4

A PROPRIEDADE PRIVADA COMO PEDRA ANGULAR
DA ORTODOXIA DA FE:
A DOUTRINA SOCIAL CATOLICA

Direito dos pobres e direito ao uso dos bens da terra.

A autoridade, a estrutura de classes e o consegilente sistema de
propriedade aparecem na mensagem cristd exclusivamente em sua
perspectiva escatoldgica. Nessa perspectiva estdo condenados a desa-
parecer, e portanto aparecem como ilegitimos. Mas ao desaparecer
unicamente nessa perspectiva, sdo ao mesmo tempo declarados vi-
gentes. A perspectiva escatolégica exclui precisamente a possibilidade
de discernir entre as formas especificas delas, o que impossibilita
qualquer praxis social.

Essa auséncia da mensagem cristd ja leva, nos primeiros séculos,
a novas formulagdes. O ponto de partida da mensagem cristd era o
sujeito em comunidade com os outros sujeitos. Essa comunidade apa-
recia como limitada pelo fato da existéncia da propriedade. Surgiu,
pois, a tentativa de converter a comunidade crista em comunidade
de bens. Ndo sendo factivel tal solu¢do, aparecem desde o século II
pensamentos sobre o direito dos pobres e o direito de todos ao uso
dos bens da terra. A prdpria propriedade aparecia como ilegitima,
embora, pela ndo viabilidade de uma comunidade dos bens, fosse
vigente. Portanto, o proprietirio ¢ somente administrador dos bens
da terra. O fim dessa administragao é assegurar a todos o acesso aos
bens da terra. Assim os pobres tém um direito aos bens necessérios,
e é obrigagdo concedé-los.

Com o anterior se estabelece, em forma de direito dos pobres,
aquele nexo corporal entre os homens que em Paulo ndo aparece e
cuja auséncia torna impossivel discernir entre formas de autoridade,
estrutura de classes e sistemas de propriedade. Mas aparece de forma
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timida, tomando antes a comunidade ctistd como ponto de partida.
Trata-se de direitos e deveres que essa comunidade reconhece, sem
tratar de os impor a estrutura vigente da autoridade e do sistema de
propriedade. Mas iniciou-se uma discussdo sobre a relagdo entre o
direito de todos ao uso dos bens da terra e a propriedade, que é mo-
nopdlio do direito ao uso dos bens da terra. Essa discussdo ainda ndo
desapareceu da tradigdo cristd.

Com esse direito ao uso dos bens, que é um direito de vida e
gue inclui o direito aos meios de vida, aparece um novo valor intrin-
seco, que na prépria mensagem sé é expresso indiretamente. E conse-
qiiéncia do fato de que na mensagem cristd todos os valores sd3o deri-
vados do sujeito em comunidade com os outros sujeitos, e portanto
do amor ao préximo. Essa derivacdo de todos os valores do amor ao
préximo pode ser encontrada mais explicitamente em Paulo. Paulo
sublinhou os mandamentos como valores derivados do amor ao pré-
ximo e com vigéncia intrinseca. Portanto sao valores que ndo vigo-
ram somente na perspectiva escatolégica aquém do dia de Deus, mas
também além deste. Os outros valores — as leis humanas e a autori-
dade — tém vigor até o dia de Deus, mas desaparecem além deste.
Todavia, extrinsecamente Paulo também os deriva do amor ao pré-
ximo. No caso das leis humanas, sua vigéncia desaparece se houver
um acordo comum sobre a sua aboligdo. No caso da autoridade, sua
vigéncia nfo depende de um acordo comum, mas estende-se até o
préprio dia de Deus.

O direito ao uso dos bens da terra agora surge como valor intrin-
seco ao amor ao proximo, cuja validade vai além da perspectiva esca-
tol6gica. Portanto, hd agora dois tipos de valores intrinsecos: os man-
damentos e o direito ao uso. Se prescindirmos das leis humanas,
poderemos confrontd-los com a vigéncia extrinseca da autoridade,
estrutura de classe e do sistema de propriedade. Quanto mais o cristia-
nismo se vé€ na necessidade de discernir entre autoridades especificas
— 0 que acontece quando os cristdos se encontram com o poder
politico em suas m#os, como aconteceu a partir da conversdo de
Constantino ao cristianismo — mais tem de interpretar a autoridade
com sua vigéncia extrinseca como media¢cdo ou administragdo desses
valores intrinsecos ao amor ao préximo. Na linha da media¢do dos
mandamentos pela autoridade dd-se uma critica da autoridade tirinica;
na linha do direito ao uso, uma critica da propriedade. A medida que
tal critica se realiza, aparece a possibilidade de discernir entre auto-
ridades especificas. S6 se concede vigéncia aquela autoridade que é
efetivamente uma mediacdo dos valores intrinsecos ao amor ao pré-
ximo. Portanto, comeca-se a discernir entre autoridades com as quais
o cristdo pode legitimamente atuar, e outras, cuja vigéncia pode ser
negada em nome do préprio cristianismo. Esse discernimento entre
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autoridades especificas continua tendo lugar na perspectiva escato-
légica, e agora aparecem novas formas de legitimagdo do poder. Ago-
ra, na perspectiva escatologica surge um tipo de sacralizagdo desse
poder que somente nessa perspectiva é compreensivel.

A. A hipdstase da propriedade no direito natural & propriedade
privada: o direito & vida na doutrina social

A propriedade privada e capitalista como iltima instincia da or-
todoxia da fé. A necessidade da institucionaliza¢io da propriedade
em Tomas de Aquino. A institucionalizacio da propriedade segundo
Stalin. A dedugio ilicita do direito natural da propriedade privada
dos critérios de Tomds de Aquino. A derrogacio do direito de
todos ao uso dos bens da terra. A vida decorosa dos possuidores e
o supérfluo: niio siio consideradas as necessidades do pobre. Os
pobres: encurralados sem saida.

A doutrina social da Igreja catdlica tem de ser interpretada com
esse pano de fundo. Ela afirma determinado sistema de propriedade
— a proriedade privada capitalista — como propriedade legitima, ao
contrdrio de outros tipos de propriedade viavel, e deriva.sua legitimi-
dade do reconhecimento do direito ao uso dos bens da terra. Por-
tanto, transforma a confissdo da propriedade privada capitalista em
pedra angular da ortodoxia da fé. Nesse sentido, o cardeal chileno
Silva Henriquez diz de um documento dos “Cristdos pelo Socia-
lismo” .

O primeiro reparo que o documento merece de ndés é que se deixou de
lado, em grande parte, para ndo dizer totalmente, a doutrina contida
nos ensinamentos da Igreja catélica, que a juizo dos papas é insepard-
vel da concepgdo cristd da vida (Mater et Magistra). £ a doutrina de
Cristo em matéria social e econdmica e, portanto, € o evangelho aplicado
a sociedade atual e portanto i luta de classe.

No mesmo sentido, censura-lhes o fato de terem tomado um ca-
minho que “de fato lhes faz renunciar ao seu cristianismo” 2.

O raciocinio implicito a tal postura é que a propriedade capita-
lista privada deve ser o meio central para assegurar o direito de todos
ao uso dos bens da terra. Como media¢do entre o direito ao uso € a
necessdria administragdo dos bens, a propriedade capitalista privada
€ destacada entre todas as formas de propriedade possivel. Nesse sen-
tido se declara ao mesmo tempo como vontade do Criador e doutrina
de Cristo. Portanto, transforma-se em tltima instincia da ortodoxia
da fé. A defesa da fé e da propriedade capitalista transforma-se numa
mesma coisa.-

Nos tratados da douttina social, o raciocinio sobre a propriedade

2

privada é referido constantemente & andlise respectiva de Tomds de
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Aquino. Efetivamente, Aquino é o primeiro tedlogo que desenvolve
uma teoria da propriedade a partir do direito de uso. Em Aquino ji
nio se trata de um ensinamento referente aos valores da comunidade
cristd; sua andlise se refere ao préprio sistema de propriedade insti-
tucionalizado e portanto se dirige & prépria propriedade. Aquino
busca os critérios da agdo politica frente ao sistema de propriedade.

Todavia, ndo legitima nenhum sistema especifico de propriedade.
Ele contrapGe o direito ao uso com a necessidade da propriedade. O
direito ao uso é o direito bésico. Entretanto, seu exercicio direto seria
a desordem econdmica. A propriedade é, portanto, necessdria para
evitar o caos resultante de um exercicio direto do direito ao uso.
Propriedade nesse sentido é, simplesmente, a propriedade institucio-
nalizada em contraposi¢do ao que na tradigdo cristd se chamava a
comunidade dos bens. Propriedade nesse sentido nfo é um direito,
mas uma necessidade. Sua institucionalizagdo cria uma distancia entre
sujeito e bens, fazendo com que o acesso aos bens seja possivel como
contrapartida de um rendimento. A propriedade é, portanto, uma ne-
cessidade de efetuar uma administragdo dos bens, sem a qual ndo é
possivel assegurar a reproducdo da vida humana. Para além dessa
defini¢do de propriedade em contraposi¢io com a comunidade dos
bens, em Aquino n#o existe nenhuma derivagdo de propriedade espe-
cifica. Seu conceito de propriedade é tdo amplo como o é em Paulo
o conceito de autoridade. Como a autoridade é necessiria para a
ordem, agora em Aquino o é também a propriedade. Portanto, Aquino
sustenta que nao € possivel assegurar o direito ao uso a ndo ser
dentro de algum tipo de propriedade institucionalizada.

Bigo resume os argumentos de Aquino em favor da necessidade
de uma institucionalizagdo da propriedade privada da seguinte ma-
neira;

1) um sé individuo responsivel administrard melhor uma coisa do que
se esta for deixada ao cuidado de todos ou de virias pessoas;

2) haverd mais ordem, confiando cada coisa a um responsével: ex1st1rla
confusdo se todos se ocupassem indistintamente de tudo;

3) havera mais possibilidade de paz: a auséncia de divisdo é fonte de
conflito 3.

Em nota Bigo acrescenta:

E preciso reconhecer que esses argumentos condenam a confusio dos
bens (tudo confiado a todos) mais do que motivam a propriedade pri-
vada como tal (um bem confiado a uma pessoa e ndo & coletividade
publica) ¢

Efetivamente, condenam a confusdo de bens que, segundo Aqui-
no, deve resultar de uma constitui¢do da propriedade como uma co-
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munidade de bens. Sejam ou n&o acertados os argumentos de Tomas
de Aquino, em nenhum caso tém algo que ver com a propriedade
privada de nenhum tipo. Ele se refere exclusivamente & necesséria
institucionaliza¢do da propriedade, seja esta qual for. Da mesma forma
que a afirmacdo da autoridade por parte de Paulo (ele afirma qual-
quer autoridade, seja qual for) Tomds declara necessdria a proprie-
dade institucionalizada, independente da forma especifica na qual
aparece. Isso tem tdo pouco que ver com a propriedade capitalista
privada, que estes mesmos argumentos de Aquino sdo usados também
pelo socialismo soviético ao iniciar o primeiro plano qiingiienal.
Foram estes os argumentos que serviram a Stdlin para justificar a
instituicdo da lideranga coletiva nas empresas soviéticas pela lide-
ranga unipessoal. Stdlin diz em seu relatério politico ao Comité Cen-
tral de 27 de junho de 1930:

O problema da lideranga pessoal. Tornam-se insuportaveis as desobe-
diéncias frente ao principio da lideranga individual nas empresas. Os
trabalhadores se queixam continuamente: “NZo ha responsdvel na em-
presa”, “nd@o hd ordem no trabalho™. J4 nfo se pode tolerar que as em-
presas se convertam em parlamentos. Nossas organizagdes partidarias
e sindicais tém de entender, finalmente, que ndo podemos solucionar
as tarefas relacionadas com a reconstrugdo da inddstria, sem assegurar
a lideranga pessoal e sem introduzir uma responsabilidade estrita para
o curso do trabalho 5,

Todos os argumentos de Aquino aparecem até com as mesmas
palavras, certamente sem nenhum conhecimento deles por parte de
Stalin. Efetivamente, qualquer sistema de propriedade parece desen-
volver tais critérios por razdes de eficicia na administrag@o. Portan-
to, nenhuma propriedade especifica pode ser sustentada com tais cri-
térios. Por isso mesmo, Aquino também ndo deriva nenhuma proprie-
dade especifica, mas apenas um método para determiné-la: deriva-se
aquela propriedade como vigente se for capaz de assegurar eficaz-
mente o direito de todos ao uso dos bens da terra. Este € um método,
ndo um resultado. Segundo as condigbes e segundo os periodos histd-
ricos, outra especificagdo da propriedade resultard ser a vigente; en-
quanto isso, outras perdem sua vigéncia.

Efetivamente, ¢ um método que subordina o sistema de pro-
priedade ao direito ao uso € sé o afirma como mediagdo desse direito
bdsico. Nenhum sistema de propriedade tem, segundo Aquino, algu-
ma vigéncia de per si — legitimidade — mas deriva sua vigéncia do
direito ao uso. A propriedade é uma mediagdo. Portanto, Tomds de
Aquino s6 conhece um direito natural ao uso, mas nenhum direito
natural & propriedade privada. A institucionaliza¢do da propriedade
¢é necessdria, e, portanto direito nenhum. Os sistemas de propriedade
sao licitos e vigentes segundo as exigéncias da mediatizagdo do direito
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ao uso. Um direito a um determinado sistema de propriedade jamais
existe para Aquino. A determinagdo da propriedade especifica é,
portanto, tratada com o ius gentium, e nao como direito natural.

A nota citada de Bigo demonstra que ele sabe disso. Entretanto,
conclui com algo que também em todos os outros tratados de dou-
trina social se costuma concluir:

Situa-se na perspectiva do bem comum, e é o bem comum (ou seja, ndo
o esquecamos, o bem das préprias pessoas enquanto formam um con-
junto humano) que exige a propriedade privada: para o conjunto é de
interesse assegurar uma boa gestdo das coisas, a ordem e a pazS.

Ele define explicitamente 0 bem comum como sujeito em comu-
nidade e deriva a propriedade privada dos critérios da eficicia da
administragdo, sem mencionar sequer o direito ao uso que € o direito
natural do sujeito em comunidade.

Evidentemente, o resultado ndo se infere das premissas; além
disso, Bigo j4 o havia dito antes. Mas sabendo-o, afirma essa falsa
conclusdo. E exclusivamente por essa confusdo deliberada ele trata
de insinuar-nos, como opinides de Aquino, os preconceitos e os
dogmas preconcebidos de nossa burguesia. Trata-se nessa contradigdo
bdsica, efetivamente, da pedra angular de toda a doutrina social.
Todos os seus resultados sio predeterminados por esse passo mal-
intencionado. Na tradigdo de Toméds de Aquino jamais se poderia
chegar a canonizagdo da burguesia capitalista a ndo ser por esse passo
deliberadamente falso, que predetermina todos os resultados da dou-
trina social. Em outro lugar, Bigo torna a mencionar o argumento de
Aquino:

(Tomés) conclui que a “propriedade”, desde que ndo destrua a comu-

nidade enquanto uso, é necessaria & sociedade porque gera uma melhor
gestdo, a ordem e a paz’.

De novo, aproveita-se de palavras. Tomas conclui que a proprie-
dade é necessiria, mas jamais conclui que a propriedade privada o é.
Explicitamente conclui o contrdrio. A necessidade da propriedade nao
leva a necessidade da propriedede privada. Entretanto, Bigo de novo
insinua o contrdrio do ensinamento de Tomas.

Em outro contexto, Bigo repete a derivagdo ilicita em termos
ainda mais maliciosos:

Todavia, o célculo do custo e a margem de beneficio que constituem
a base da empresa privada sdo uma necessidade: fazem nascer em todos
os setores do organismo econdmico uma vigilincia e um dinamismo bené-
fico para a sociedade global, que nenhuma obrigagdo jamais poderd
substituir. Seria irrazodvel anular essa necessidade elementar, do ponto
de vista econdmico. Além disso, seria condenar-se & instauragio de um
sistema de obrigagdes coletivas, o que significa destruir as liberdades
politicas fundamentais 8.
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Diz-nos que o célculo de custos e as margens de beneficios sdo
necessarios. Efetivamente, sdo tdo necessdrios como a prépria insti-
tucionalizagdo da propriedade. Assim sendo, qualquer empresa, seja
no sistema capitalista ou socialista de propriedade, efetua esse cél-
culo. Essas empresas ndo se distinguem porque calculam ou ndo, mas
exclusivamente pela maneira de calcular. Todavia, Bigo repete o
desvio anterior. Da necessidade geral do célculo, ele conclui para a
necessidade de um célculo especifico; o cdlculo da empresa capita-
lista. De novo, uma conclusdo tio escandalosa quanto a anterior.
Incorre, ao mesmo tempo, numa total imprecisdo com o uso do con-
ceito necessidade. Quando Aquino fala da necessidade da institucio-
nalizagdo da propriedade, trata-se efetivamente de uma necessidade.
Sob pena de cair no caos, a sociedade tem de institucionalizar a pro-
priedade. Uma necessidade parecida vale para o célculo. Sob pena de
cair no caos, a sociedade tem de assegurar o célculo econdmico das
empresas. Todavia, a outra necessidade, da qual fala Bigo, é qualita-
tivamente diferente. A “necessidade” da propriedade privada e a “ne-
cessidade” do célculo capitalista das empresas ndo sdo outra coisa
sendo os bons desejos de Bigo. Sdo normas que ele quer estabelecer
sem poder justificd-las a ndo ser por um jogo de argumentos, um
simples qiliproqué.

Mas derivada a propriedade privada como “necessidade”, Bigo
ndo tem por que justificd-la. Ninguém justifica algo que é neces-
sario. Se € necessdrio alimentar-se, a alimentacdo ndo precisa ser
justificada. Se € necessdria a institucionalizacdo da propriedade, ndo
hd por que justificd-la. Impde-se. Sobretudo, evita o problema que a
partit de Tomds teria de solucionar: comprovar que a propriedade
capitalista privada é meciatizagdo do direito ao uso. Uma vez vendido
“o gato por lebre”, j4 ndo precisa comprovar nada. Se a necessidade
da institucionalizag@o da propriedade e do célculo de custos ji im-
plica a necessidade da propriedade privada capitalista, ela é exigéncia
da prépria ordem. Como nenhuma sociedade pode existir a ndo ser
assegurando a ordem, a propriedade capitalista estd fora da questdo.
Portanto, Bigo a declara sin6nimo de ordem. A pergunta de Aquino
se inverte. Aquino se havia perguntado pelo sistema de propriedade
que seja capaz de assegurar o direito ao uso, sendo o direito ao uso
a justificagdo de sua vigéncia. Bigo agora inverte a pergunta. Sendo
a propriedade capitalista privada seu non plus ultra, pergunta-se como
e até que ponto se pode garantir o direito ao uso, sendo a proprie-
dade capitalista inquestiondvel.

Ele elimina a pergunta original de Tomas de Aquino. Agora, o
que é resultado de uma derivagdo simplesmente falaz, ele o atribui
ao préprio Criador: “O direito de propriedade privada foi outorgado

pela natureza, ou seja, pelo préprio Criador, aos homens” ®.
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Toda a anélise de Bigo demonstra que, sem dvida, o direito de
propriedade privada foi outorgado por ele, Bigo. O Criadqr n.ada terp
que ver com isso e ndo pode ser culpado com um simples qiiiproquo.
Muitas vezes ji se tentou apresentar resultados truculentos como
demonstragdes da a¢do de Deus. No mesmo sentido diz Bi.goz “E
natural a0 homem possuir a obra da qual é autor e que adquire legi-
timamente” 10,

Constréi-se a natureza e o préprio Deus de maneira tal que de
sua boca fala nossa prépria burguesia. E por que ndo € natural que
a obra de cada qual pertenga a todos, assegurando-se a todos mutua-
mente a possibilidade de viver?

Trata-se de um modo de hipostasiar uma determinada.proprit?-
dade. Ndo se lhe concede vigéncia, mas legitimidade no sentido mais
nitido. A propriedade privada chega a ser um ente por cujos efeitos,
em Ultima andlise, j4 ninguém se responsabiliza. Deus em pessoa a
impds. E seu mandato, e ndo se pode comer dos frutos de nenhuma
outra drvore.

Além disso, a propriedade privada é declarada por Bigo até livre
de pecado original. J4 estd no conselho eterno de Deus:

Descartamos aqui a teoria segundo a qual a propriedade privada seria
conseqiiéncia do pecado original. Ndo tem nenhuma base nos textos e
ndo parece facilmente concilidvel com uma doutrina que considera a
propriedade como um direito natural e lhe atribui um alto valor per-
sonalizante 11,

Efetivamente, se a propriedade privada é direito natural, deve t.er
sido concebida e criada com o préprio homem. E cterna. Todavia,
por essa mesma razio toda a tradigdo cristd, até depois do século Xy,
negou a propriedade privada o status de um direito natural. O racio-
cinio era o contrdrio. Como a propriedade institucionalizada era um
produto do pecado original, ndo pode ser direito natural. E a pro-
priedade privada é somente uma forma especifica da proprledad.e
institucionalizada, Que nunca se tenha negado expressamente um di-
reito natural & propriedade privada, tem sua razio no fato qe que
nunca ninguém imaginou que alguém poderia pretendé-lo. Por 1ss0 0s
mandamentos e o direito ao uso sdo o direito natural que essa tra.dl-
¢do conhece. Todavia, Bigo afirma o contrdrio. Diz que a “doutrl.na
tradicional” sustenta que “a propriedade privada, mesmo a dqs meios
de produgdo, é um direito natural” !2. Ndo apresenta uma SO prova.
Uma vez hipostasiada a propriedade privada, ele formula a segl'nntp
pergunta bdsica de sua anilise, a qual ja revela tudo: “Como justi-
ficar a apropriagdo privada do ponto de vista da razao?” !* ]

Se se refere realmente ao ponto de vista da razdo, jamais po§i§rla
fazer uma pergunta desse tipo. Jd4 na forma da pergunta esta visivel
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a mé intengdo cientifica de quem pergunta. Em nome da razdo poderia
perguntar somente se se pode ou ndo justificar a propriedade privada.
Jamais pode predeterminar a anlise e depois confiar & razdo a fungdo
de justificar um resultado premeditado. Isso é a destrui¢do da razdo.
De fato, ndo compromete em seus resultados somente o préprio
Criador, mas também a razdo. Descobre-se a mesma pergunta na
“economia moderna”:

A pergunta formulada pela economia moderna é, portanto, a seguinte:
em que medida e sob que condigGes as pessoas privadas podem dispor
de um capital, ou seja, de uma reserva de consumo ou de um instru-
mento de produgdo, dos quais nio tém uma necessidade imediata e pes-
soal? 14

De novo, ha um resultado ja conhecido se se pergunta pelas mo-
dificagdes. Economia moderna, em sentido de Bigo, significa que
modestamente ele d4 o nome genérico de economia moderna aquelas
correntes dela que coincidem com seu ponto de vista. Trata-se sim-
plesmente de uma teoria econdmica neocldssica, e de uma parte da
keynesiana, agora apresentada como @ economia moderna. Esta cria
aquela linguagem usada pela nossa burguesia quando fala da “boca
de Deus” e da “natureza”.

Isso acaba sendo um vdo de camicase, no qual o cristianismo é
sacrificado até 4 morte em favor da sobrevivéncia da nossa burguesia,
A resposta dada, portanto, & famosa pergunta, refere-se de novo ao
direito natural & propriedade privada: “a autoridade ptblica, por-
tanto, ndo pode derrogd-lo. Tudo o que pode fazer é apenas moderar
seu uso e harmonizd-lo com o bem comum” 15,

Sendo o bem comum o sujeito em comunidade, saltou-se, pela
simples formulagdo de sua pergunta, para um problema anterior: a pro-
priedade capitalista privada é compativel com o bem comum?

Se o Criador, a natureza e a razdo impdem a propriedade capi-
talista privada, o préprio direito ao uso j4 ndo pode ser contraposto
a propriedade privada. Transforma-se em fungdo social da proprie-
dade e é “intrinsecamente inerente ao direito de propriedade” 8.
Visto que esse direito estd agora no interior da propriedade privada,
transforma-se numa finalidade da propriedade privada. “Sua finali-
dade primeira é facilitar a realizagdo do direito de todos ao uso dos
bens” 17,

Até o uso das palavras é mudado. Em Aquino, o direito ao uso
é direito natural, a propriedade ndo. Depois, tanto o direito ao uso
como o direito & propriedade denominam-se direito natural. Agora
exclusivamente o direito & propriedade privada é o direito natural,
e o direito ao uso passa a ser o direito fundamental. Como direito
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fundamental identifica-se perfeitamente com a propriedade privada
capitalista em sua responsabilidade social.

E assim que a finalidade comunitdria dos bens possuidos e a autonomia
da vontade possuidora sdo, ambas, essenciais para a instituigdo da pro-
priedade. Negar uma ou outra significa destruir o equilibrio... entre
o aspecto individual e o aspecto social do direito de propriedade 18,

O direito ao uso e a vontade possuidora sdo agora dois aspectos
da propriedade privada. O direito ao uso perde todo o seu perigo
que tinha na antiga formulagdo na qual era o direito natural; e em
fungdo do cumprimento desse direito especifica-se a institucionaliza-
¢ao da propriedade privada. Isso é visivel quando Bigo trata deste
“equilibrio. . . entre o aspecto individual e o aspecto social do direito
de propriedade”.

O mais notdvel que se deduz desta andlise é que o sujeito ne-
cessitado, que é ao mesmo tempo sujeito de direito ao uso, jamais
aparece. O equilibrio entre os dois aspectos, segundo Bigo, néo se
consegue no caso em que ndo haja mais miséria, desemprego etc.
Consegue-se quando a propriedade faz todo o possivel frente a esses
problemas, sem que ela seja posta em perigo. O ponto de referéncia
é a propriedade, jamais a necessidade. Bigo n3o diz que para poder
ser justificada, a propriedade capitalista tem de erradicar a miséria.
Diz, pelo contrdrio: tem de erradicar a miséria até onde sua prépria
existéncia o permitir. O capital deve fazer o que puder; e o que o
capital ndo puder, ndo deve ser feito. E se isso significa empobreci-
mento, desemprego, subdesenvolvimento etc., assim serd. Como o
Criador quis a propriedade, portanto, quererd também suas conse-
qiiéncias. Que a humanidade ndo se meta nisso. Desaparece, portanto,
o sujeito do direito ao uso, e o préprio proprietirio o substitui:

Aquele que possui tem o direito, ou melhor, o dever... de atribuir a
si mesmo e & sua familia 0 que convém para conseguir uma vida deco-
rosa. Ndo €é, absolutamente, um direito que derive da sociedade. E
isso que faz do direito de propriedade uma mola poderosa da atividade
econdmica, cada qual tratando de “ganhar” a vida e a dos seus, asse-
gurando-se uma parte legitima dos recursos comuns 19,

A “parte legitima dos recursos comuns” é aquela parte que asse-
gura uma vida decorosa e que o proprietdrio tem o dever de atribuir
a si. Como o direito ao uso vale para todos, vale também para o
proprietdrio. Por isso, a sociedade ndo lhe pode tirar essa vida deco-
rosa. Mas hd uma parte ilegitima de seus ganhos:

O 'possuidor deve tratar de determinar a parte de seu lucro e de sua
fortuna que nfo lhe € necessdria, para deixd-la ao uso dos outros...
O supérfluo é um bem alheio. Tomas de Aquino ainda pertence a essa
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grande tradigdo 20. O proprietirio tem também o dever de avaliar essa
“parte dos outros”, o supérfluo, ndo segundo as solicitagdes do momen-
to, mas segundo um juizo de sua consciéncia 21

E quais sdo os critérios desse “juizo da consciéncia”? A prdpria
consciéncia. Critérios objetivos ndo existem. E um caso tinico no
ensinamento catdlico. Os critérios da consci€ncia estdo sempre fora
dela. Nesse caso, contudo, ndo. A prdpria subjetividade do proprie-
tirio decide o que “em consciéncia” é “o supérfluo”. Todavia, “o
supérfluo” n3o pode ser determinado a n3o ser a partir do direito ao
uso. Sendo um direito de todos, a determinagdo do “supérfluo” teria
de ser a vida decorosa dos outros. Isso seria sem ddvida um critério
objetivo. Mas Bigo arranca o sujeito da comunidade e agora o declara
como instincia da determinagdo do que é “supérfluo”. O pobre, a
quem segundo Bigo pertence o “supérfluo”, é agora dependente, até
em sua vida, daquilo que a consciéncia do possuidor declara “supér-
fluo” ou ndo. As necessidades do pobre ndo sdo levadas em consi-
derag@o; considera-se unicamente a diferenga que aparece nos lucros
do possuidor entre o que “‘em consciéncia” considera sua “vida deco-
rosa” e o que é seu lucro efetivo. A avaliagdo que o possuidor faz
dessa diferenca é o que pertence ao pobre. Se com essa diferenca
morre de fome, assim serd. A vida decorosa do pobre, mais uma vez,
ndo é levada em considerag@o. Se, segundo “a consciéncia” do pos-
suidor, “o supérfluo” é menos do que as necessidades dos pobres,
nada se pode fazer. Bigo ndo menciona uma s6 vez esse problema
tao 6bvio. Antes, diz que “a ndo execugdo por parte dos proprietarios
de suas obrigagdes sociais ndo acarreta ipso facto a aboligdo do direito
de propriedade” 22,

Como ele ndo menciona um sé critério objetivo para essas obri-
gagdes, ndo é possivel imaginar um caso em que o possuidor ndo as
cumpra. Vive uma “vida decorosa” e dd o que sobra aos outros.
Isso todos fazem. Como Bigo jamais introduz as necessidades dos
que ndo possuem, ndo hd critério de “supérfluo”, a ndo ser o critério
de Friedman: “o incdmodo” produzido no proprietirio ao ver os
pobres. Isso é especialmente visivel quando Bigo trata do problema
da “extrema necessidade”, que segundo ele é o caso principal no qual
a propriedade é afetada pelo direito ao uso. Refere-se a ele em
termos negativos, como adverténcia para ndo se aproveitar dele:
“Excetuando os casos de verdadeira e extrema necessidade. .. jd ndo
se trata de obriga¢Ges de justiga, mas de caridade crista” 23.

Mais uma vez, o caso de “verdadeira e extrema necessidade”
ndo é determinado pela necessidade do individuo necessitado. E deter-
minado pela exigéncia de manter a institucionalidade da propriedade,
a qual determina que somente em casos muito especificos e extrema-
mente pouco freqiientes se recorra ao uso de bens contra a vontade
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do proprietdrio. A razio para esse uso ndo € o grau de necessidade,
mas a pouca freqiiéncia das ocasides em que ocorre. Além disso, em
caso de determinar tal direito pela necessidade, todo o sistema de
propriedade capitalista privada se romperia. Hd milhGes de pessoas
em situa¢do de verdadeira necessidade. Entre eles ndo hd nenhum
que se possa salvar aduzindo esse direito excepcional da “extrema
necessidade”. E um direito para os possuidores que esqueceram a
sua carteira.

Fora desse direito da “extrema necessidade”, também o Estado
pode intervir no direito de propriedade para assegurar uma distri-
bui¢do adequada dos lucros. Todavia, ndo nos diz o que é uma
distribuigdo justa, mas afirma “a legitimidade das intervengbes dos
poderes piblicos, desde que ndo esvaziem de seu conteiido o direito
de propriedade e de heranga” #%.

De novo, ndo aparecem as necessidades dos individuos, mas so-
mente as da propriedade capitalista privada. O Estado pode influir
na distribui¢do; essa influéncia, porém, ndo se deve basear na vida
“decorosa” dos outros, mas exclusivamente na vida “decorosa” dos
possuidores. O grau necessirio dessas intervengbes dos poderes publi-
cos ndo é determinado pela necessidade dos necessitados, mas pela
preocupagido com o conteddo do direito da propriedade privada e da
heranga. Portanto, o titular do direito ao uso, como sujeito, nem se-
quer existe na doutrina social. Ele € exclusivamente um objeto da
propriedade privada, que se dirige a ele segundo convenha & pro-
priedade.

Mas se existe um direito dos pobres sobre o supérfluo dos ricos, nao
é o direito de tal pobre sobre tal rico, mas do conjunto dos pobres sobre
o conjunto dos ricos; o titular desse direito ndo pode assegurar, por si
mesmo, sua execugdo 23,

Evidentemente, nao pode ser um direito de tal pobre sobre tal
rico. Isso destruiria a prépria institucionalizacdo da propriedade. O
titular 16gico seria, portanto, o conjunto dos pobres; ele poderia rei-
vindicar tal direito frente & sociedade. Mas Bigo passa por cima
também dessa possivel resposta. Diz sobre o direito ao uso:

E um direito fundamental, isto é, ndo imediatamente exigivel pelo in-
teressado, exceto no caso de extrema necessidade. Esse direito funda-
mental depende portanto, para sua atuagdo, para sua realizagdo pré-
tica, da decisdo daquele que possui ou da decisdo dos poderes ptblicos,
a tal ponto que a realizagdo desse direito nio pode ser diretamente exi-
gida por seu titular. O dever do proprietdrio ndo pertence ao dominio
da justica comutativa 28,

Como ndo pode ser um direito de tal pobre sobre tal rico, nao
ocorre outra coisa a Bigo sendo mencionar precisamente o proprie-
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tirio como instincia superior para decidir sobre isso. A referéncia
aos poderes publicos também ndo é séria, porque ji antes havia cons-
tatado que os poderes ptblicos ndo devem ajudar o pobre no caso
de que isso venha a esvaziar o direito de propriedade e de heranga.
Portanto, a instincia que decide sobre a validade do direito ao uso
é a propriedade capitalista privada. Trata-se daquela instincia que,
segundo tudo o que foi dito anteriormente, teria de avaliar a possi-
bilidade de cumprir tal direito. Agora esse direito estd identificado
com ela. O direito ao uso se transforma numa declamacéo.

Mas essa instincia dos proprietdrios é mais rigida ainda do que
parece nas frases de Bigo. De fato, na opinido de Bigo, nem os
proprietarios decidem. Sobre o direito de propriedade diz que a aato-
ridade ptblica, portanto, ndo pode derrogi-lo. Tudo o que pode fazer
¢ apenas moderar seu uso e harmonizi-lo com o bem comum .

Isso significa que nem a assembléia geral de todos os proprie-
tirios do mundo poderia derrogd-lo por unanimidade de votos. Nem
esta assembléia poderia ajudar os pobres solapando o direito de pro-
priedade e heranga. A propriedade capitalista ndo estd somente acima
dos pobres e de sua vontade; estd também por cima da vontade dos
proprietdrios. Os préprios proprietdrios estdo proibidos de toca-la.
“O Criador” em pessoa estd nela, com natureza e razdo. Nessa pro-
priedade capitalista privada unem-se os interesses:

A longo prazo, juntam-se os interesses de duas classes, porque convém
aos (trabalhadores em situagdo de propriedade) que os (trabalhadores
em situagdo dependente) estejam satisfeitos com sua sorte, e aos (tra-
balhadores em situa¢do dependente) nio convém deteriorar a situagdo
dos (trabalhadores em situagdo de propriedade), porque sua liberdade
depende da existéncia da propriedade 28,

Os proprietrios sd@o agora “trabalhadores em situagdo de pro-
priedade”, e os operdrios “trabalhadores em situagdo depedente”. O
proprietario pode renunciar 4 sua propriedade, mas nem o conjunto
dos proprietdrios pode renunciar ao sistema de propriedade. Renun-
ciariam assim & liberdade. J4 ndo é a dor do pobre que pode até
redimir o rico, mas € a insisténcia do rico em sua riqueza que redime
o pobre. Tira-se do pobre até esse consolo fantdstico de que sua dor
mantém algum sentido no plano da salvagdo. Aqui a riqueza & lite-
ralmente tudo. Marx chama a isso: “tirar as flores das cadeias”.
Assim os pobres ficam encurralados e sem saida. Cairam numa embos-
cada em nome do direito ao uso. Mas todas as saidas ja estdo fecha-
das. O direito de extrema necessidade ndo lhes serve, precisamente
porque solapa a propriedade privada. O Estado também ndo pode
ajudar o pobre, porque ajudando-o, poderia minar também a pro-
priedade privada e o direito da heranca. Nem mesmo os proprietirios
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podem ajudar se isso pde em perigo o sistema de propriedade. E
nem o préprio Criador, ja que fez a natureza de tal modo que tem
necessidade da propriedade capitalista. E ele nio mudard toda a
natureza por causa de alguns pobres. Essa emboscada é uma jaula,
e, se tudo acontecer como a doutrina social prevé, jamais sairdo.

Sendo a propriedade em Tomds de Aquino a mediatizagio do
direito ao uso, agora o direito ao uso é a mediatizagdo da propriedade
capitalista:

Paulo VI reafirma que “a propriedade privada ndo constitui para nin-
guém um direito incondicional e absoluto”, precisamente porque este
direito é condicionado e relativizado pela “finalidade primeira” da pro-
priedade privada, sendo esta a realizagdo do direito fundamental” 2°.

Devorado o direito ao uso pela propriedade capitalista, Bigo lhe
dd um sentido roméntico:

Tem um valor “personalizante” gragas as responsabilidades que encer-
ra. Estabiliza o lar doméstico, do qual é algo como o “espago vital”.
Condiciona a iniciativa econdmica dos particulares e de suas associagdes
privadas. £ a intra-estrutura necessdria de uma cidade livre 3°.

De novo, a propriedade capitalista é “a infra-estrutura de uma
cidade livre”, ndo o direito ao uso. Exatamente como diz Friedman.
Isso amarra a sociedade capitalista nos céus:

E assim que, na perspectiva cristd, a estrutura econdmica e politica da
sociedade, e mais geralmente, a situacdo das pessoas dependem da
forma em que a sociedade global respeita o direito de propriedade. Por-
que a coletividade ndao pode destruir um direito que ndo deriva dela,

Iy

sendo o homem “anterior & sociedade” 31,

Tudo o que Bigo quer dizer é que a propriedade capitalista é
anterior & sociedade. Ele na3o conhece um homem-sujeito anterior a
sociedade. Para ele, “homem” é outro sindnimo de propriedade capi-
talista. Ele ndo conhece o homem como sujeito. Sobre o homem na
doutrina social diz que “nd@o considera 0 homem abstrato, mas vin-

culado com as coisas que possui” 32,

Isso é precisamente o homem abstrato: vinculado com “as coisas
que possui”. O homem concreto é o homem com suas necessidades
e relacionado com as coisas que o cercam. Dessa maneira desemboca
numa hipé6tese da propriedade capitalista: junta o Criador, a nature-
za, a razdo, a liberdade e todos os valores humanos havidos ou por
haver com a existéncia dessa propriedade. Todavia diz:

Numa perspectiva onde o tempo se refere ao eterno, as sociedades ndo

podem hipostasiar-se, porque ndo tém um destino propriamente dito no
além: ndo sdo as sociedades, mas as pessoas que serdo salvas, e na
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sociedade cada pessoa segue um destino total préprio e independente do
destino de outras pessoas na sociedade. Isso protege particularmente o
pensamento catélico contra as vertigens do totalitarismo 33,

O contrdrio é certo, e Bigo o comprova. Somente “numa petrspec-
tiva em que o tempo se refere ao eterno” as sociedades podem-se hi-
postasiar. Hipostasiar a sociedade € sindnimo de referi-la ao eterno.
Isso é precisamente “a vertigem do totalitarismo”. Embora somente
“as pessoas serdo salvas”, segundo a doutrina que Bigo ensina, sua
salvagdo depende do reconhecimento da propriedade capitalista. Nao
hé salvag@o a ndo ser nela. Essa € a hipdstase frente a qual a doutrina
social ndo tem a minima resisténcia. A propriedade capitalista é
questdao de fé. Quem se afasta dela, afasta-se da fé. A propriedade
privada chega a ser mais importante do que a existéncia de todo o
universo. Nesse sentido, diz o cardeal Hoéffner:

Sobretudo ndo compete a0 bem comum de nenhuma formagéo social da
terra nenhuma preferéncia, se se defronta com os bens de ordem so-
brenatural. A salvagdo sobrenatural de um sé homem estd acima do bem
natural de todo o universo (Tomds de Aquino, I.II. 113.9) 34,

A defesa da propriedade capitalista ndo tem limite. Até o uni-
verso pode ser devorado. Todavia, Bigo estd seriamente convencido
de que com isso superou o fetiche do capital. Diz que para Cristo
“o dinheiro ndo é s6 um mecanismo monetdrio. E um inverso, oposto
de Deus” 3,

Descreve o fetiche do capital da seguinte maneira:

No organismo econdmico, o capital assim constituido constitui um sis-
tema fechado, autdrquico, evoluindo segundo sua prépria lei, rejeitan-
do toda serviddo, ignorando o homem e esmagando-o, ignorando a co-
munidade humana e dissociando-a, é um tecido que prolifera de forma
andrquica, da mesma forma que um céncer %€.

O capital é “um céncer”, se ndo cumpre as suas responsabilida-
des sociais. Essa é a opinido de Bigo. Assumindo estas responsabili-
dades, “o céncer” é curado. Todavia, ao ser para Bigo o préprio
capital o limite desse cumprimento, ele dd a esse mesmo capital
apenas uma roupagem nova.

B. Divisdo do trabalho e sistema de propriedade

O conceito biblico do pobre: os indefesos. A depauperagao no sis-
tema capitalista mundial e a proibicio de se defender imposta pela
doutrina social. A doutrina social atribui o direito de legitima
defesa aos proprietirios. A divisdo social do trabalho como nexo
corporal entre os homens. A canoniza¢io da teoria econdémica
neocldssica. A teologia da libertacio e sua volta aos critérios de
propriedade de Tomis de Aquino.
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No centro do pensamento da doutrina social sobre a propriedade
estd a pobreza. Neste ponto continua uma tradigdo cristd antiga, que
parte da tradicdo biblica em geral: o pobre é o desamparado. Em
termos gerais, trata-se do homem que ndo pode trabalhar e que ndo
tem outra maneira de sustentar a vida. Portanto, o pobre é todo o
doente, o velho, a crianga, a vidva. Esses grupos sdo pobres porque
dependem dos outros para o sustento da vida, sem ter nenhuma
pessoa concreta que se encarregue de sustenta-los.

Necessariamente tém de viver do “supérfluo” dos outros. Na
tradigdo surge portanto a necessidade de pensar o sistema de pro-
priedade quanto a sua possibilidade de sustentar esses pobres. No
periodo cristdo pré-capitalista, isso leva a uma profunda desconfianca
frente & propriedade privada. Esta é considerada como criadora de
egoismo e de confianga no dinheiro. Vé-se na propriedade feudal uma
possibilidade de solucionar o problema do sustento dos pobres. Essa
desconfianga reflete-se também na proibicao do juro e da’ usura.

Esse conceito dos pobres explica também por que nio se consi-
deram os pobres capazes de fazer valer, por si mesmos, o chamado
“direito dos pobres”. Efetivamente, esse grupo dos pobres ndo pode
fazer valer este direito. Sua pobreza explica essa impossibilidade.
Doentes, velhos, criangas e vitvas sdo grupos que ndo podem defen-
der nenhum direito. Se tivessem essa possibilidade, poderiam traba-
lhar e ndo precisariam recorrer a nenhum “direito dos pobres”. No
fundo, os pobres sdo aqueles que ndo podem defender seus direitos
na sociedade. Por isso sdo pobres. E se se diz que ndo podem, entdo
se quer dizer precisamente isso. Que ndo se podem defender, ndo
significa que ndo se devam defender e exigir seus direitos. “Nao
podem” significa que ndo conseguem nada embora se decidam’ a
exigir seus direitos. Por isso dependem da boa vontade da sociedade
estabelecida. Os pobres sdo aqueles que ndo tém nenhum poder so-
cial e que por essa razdo cairam na pobreza.

Doentes, velhos, criangas e vitvas ndo tém como exercer poder
social. N@o se podem levantar contra a injustiga, no podem exercer
a forga contra os outros. Ndo podem usar armas, como também nao
podem deixar de colaborar. Ndo hd necessidade de sua colaboragéo,
porque pela prdpria situagdo de sua pessoa ja ndao podem colaborar,
e ndo podem usar armas precisamente por sua velhice, pequenez e
enfermidade. Portanto, é-lhes intrinseco depender. E perfeitamente
licito que se defendam, mas nd3o podem. Portanto, a sociedade esta-
belecida tem de respeitar seu “direito do pobre” e suprir pela cari-
dade essa sua impossibilidade de defesa. Mas essa caridade ndo é
a de Friedman nem a de Bigo. E aquela atividade que chega a
garantir aos pobres o que Bigo chama uma “vida decorosa”. Nao se
trata de entregar o que os possuidores em sua consciéncia consideram
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“supérfluo”, mas o que € necessirio para a vida “decorosa”. Ha
medidas objetivas para isso; e € preciso usar aqueles mecanismos
que sejam efetivamente capazes de assegurd-la. A esmola ali ndo pode
ser mais do que uma dltima ratio. Na tradigdo crista também é assim.
Uma das razOes para a preferéncia dos moralistas da Idade Média
pela propriedade feudal, com prejuizo da propriedade privada, era
precisamente isso. Na propriedade feudal o pobre pode sobreviver
sem pedir esmola. A propriedade feudal contém um sistema de segu-
ranga social — embora elementar — que a propriedade privada nao
tem.

Esse conceito do pobre certamente ji ndo ¢ suficiente para inter-
pretar a propriedade capitalista moderna. Esse tipo de pobreza con-
tinua existindo. Mas a depauperagdo no sistema mundial capitalista
atual é de outra indole. Ndo se trata de pobreza no sentido biblico
(trata-se também desta) mas de uma pobreza nova, produto das rela-
¢Oes capitalistas de produg@o. Trata-se da pobreza de homens que
sdo perfeitamente capazes e estdo dispostos a trabalhar, mas que sdo
excluidos do trabalho pelo sistema de propriedade. Caem na pobreza,
mas nem por isso s@o pobres em sentido biblico. Ao contrdrio “do
pobre”, podem-se defender se se conseguem organizar e armar. Na
ordem social sdo potencialmente sujeitos de seus direitos e ndo neces-
sitam irremediavelmente que a sociedade estabelecida lhes conceda
(voluntariamente, “em consciéncia” e assegurando antes sua ‘“‘vida
decorosa”) seus direitos. Podem exigi-los. Sua pobreza é, portanto,
depauperagdo e como grupo sdo proletariado. Como proletariado vi-
vem constantemente a ameaga da depauperagdo, sendo trabalhadores
ou desempregados. De forma alguma se lhes concede a seguranga de
sua vida ou um direito a viver., Mas eles o reivindicam.

Esse novo fenbmeno — que jd é tao antigo como a sociedade
capitalista — ndo é objeto de reflexdo da doutrina social. Dos pobres
se dizia com razdo que nfo se podem defender. Do proletariano ago-
ra se diz que ndo se pode defender, sempre e quando a sua defesa
solapa a propriedade privada. Em vez disso, a doutrina social se
dedicou & discussdo do justo salario. Todavia, a discussdao do saldrio
justo ndo tem o minimo sentido se nio se assegura antes que todos
possam trabalhar. Porque somente se se pode trabalhar tem sentido
exigir que este trabalho permita também que o ganho seja suficiente
para viver. A doutrina social sé trata marginalmente desse problema
basico; mas hoje em dia o problema basico é a depauperagdo através
do desemprego.

H4 outra razfo para explicar por que essa depauperacdo nao
pode ser identificada com a pobreza, como foi tradicionalmente foca-
lizada. Tradicionalmente, costuma-se distinguir na propriedade uma
fun¢do de administragdo e uma fungdo de dispensar. A funcdo admi-
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nistrativa produz, a fung¢do de dispensar distribui o produto. Por-
tanto, o direito ao uso se apresenta separado da fung¢do administra-
tiva ou da produgdo. A pobreza aparecia exclusivamente como um
produto da fungdo de dispensar ou da distribuigdo. Até a preferéncia
medieval pela propriedade feudal contra a propriedade privada expli-
ca-se pelo fato de que a distribuigdo dos bens parecia mais bem
assegurada em fungdo dos pobres do que com a propriedade privada:
na propriedade feudal a pobreza nado significava mendicidade; na
propriedade privada, sim. Ndo se concebia de nenhuma forma uma
pobreza produto da prépria maneira de administrar o processo pro-
dutivo. Além disso, ndo havia nenhum indicio em relagdo a isso.
Primordialmente, a pobreza na Idade Média ocorreu por razbes que
impediram o sujeito de poder trabalhar ou por m4 administragdo, se
se deixam de lado os efeitos das catastrofes da natureza e as guerras.

Recentemente surge na sociedade capitalista a depauperacdo que
€ resultado da prépria administragdo do processo de produgio. Apa-
recem o desemprego e os saldrios de miséria, que agora sdo resultado
de leis objetivas de relagbes de producdo. A depauperagdo ji nio
resulta de alguma fun¢@o de dispensar, mas da administracdo da proé-
pria propriedade. E quanto mais se conseguiu melhorar os salérios
dos operdrios efetivamente empregados no processo produtivo, mais
se fez notar a depauperagdo originada no desemprego que se trans-
formou num trago central de toda a parte desenvolvida e majoritdria
do sistema capitalista mundial.

Trata-se de uma depauperagdo que é perfeitamente inexplicdvel
nos termos de alguma fungdo de dispensar. E resultado do sistema
de propriedade capitalista em sua fungdo de efetuar uma coordenagédo
adequada da divisdo social do trabalho. O capital se mostra perfei-
tamente incapaz de coordenar a divisdo do trabalho de maneira tal
que toda a forga de trabalho do sistema possa participar no trabalho
social para assegurar sua vida através desse seu trabalho. Pelo con-
trdrio, o capital exclui do trabalho social massas de populagdo cada
vez maiores. Com relagdo aos paises subdesenvolvidos, essa exclusdo
nio é ciclica, mas é uma exclusdo a longo prazo, sacrificando geragdo
apds geragdo, sem nenluma esperanga de solugdo. Mas nos proprios
paises desenvolvidos anuncia-se um processo parecido, embora menos
intenso.

Aparece, portanto, um problema especifico que consiste em
coordenar a divisdo do trabalho de modo tal que todos possam-se in-
tegrar no trabalho social. Conseguir isso é a base de todo julga-
mento sobre um sistema de propriedade, porque implicitamente qual-
quer sistema de propriedade é um sistema de coordenagdo de uma
divisao social do trabalho. E & medida em que a depauperagdo é uma
conseqiiéncia do sistema de coordenagdo de tal divisdo do trabalho,
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o direito ao uso necessariamente tem de ser um direito a um sistema
de propriedade tal que todos possam-se integrar no trabalho social.

Essa interpretagdo do direito ao uso é negada pela doutrina so-
cial. Aproveita-se do fato de que na tradi¢do nio se fala do direito
de uso em tal dimensdo. Mas na tradi¢do ndo se faz isso porque o
fendmeno — a depauperagdo derivada de problemas de coordenagdo
da divisdo do trabalho — ndo existia. Mas quando aparece, aparece
também essa nova dimensdo do direito ao uso.

Portanto, por trds de propriedade como nexo corporal entre os
homens, surge agora outro nexo em relagdo ao qual a propriedade é
apenas um instrumento. Esse nexo corporal entre os homens é cons-
tituido pela divisdo social do trabalho, cuja coordenagdo é mediati-
zada pela propriedade em fungdo do direito ao uso.

Através da divisdo social do trabalho, a relagdo entre os homens
é corporal e objetiva; através dela a natureza é corpo ampliado do
homem, e somente ordenando-a pode-se ordenar as relagBes sociais.
Tradicionalmente, via-se a propriedade como mediagdo do direito
ao uso. Levando em considerac¢do o fato da divisdo social do trabalho,
a propriedade se converte em mediagdo da divisdo do trabalho para o
direito ao uso. Isso significa orientar a divisdo do trabalho de modo
tal que sirva a vida, em vez de servir para a morte de alguns em
fungdo da vida de outros. Essa orienta¢do ndo aparece unicamente
na fungdo de dispensar, mas basicamente na funcio de administrar,
que € a expressdo de um modo de coordenar a divisao do trabalho.

A doutrina social ndo nega isso diretamente. Antes, 0 escamo-
teia. Esses critérios bdsicos que deveriam servir para o préprio dis-
cernimento dos sistemas de propriedade sdo transformados em dese-
jos piedosos dos prelados frente a propriedade capitalista. A esse pro-
pésito diz Bigo que “o investimento de bens por sua parte deve
tender a criar empregos e créditos suficientes para a comunidade
presente e futura (Gaudium et spes, n. 70)”. %

Nio diz o que significa “deve”. Evidentemente, significa “deve
ser’”, porque assim exige o direito ao uso. E se o capital ndo o fizer?
Ou pior ainda: se o capital ndo o puder fazer? Entdo, esse “deve”
significaria solapar a propriedade privada e o direito de heranga?
E a “vida decorosa” de seus possuidores? De forma alguma. A frase
é pura brincadeira, humor negro. Se o capital ndo pode, também ndo
“deve”. Porque a doutrina social jamais pede ao capital algo que
ele ndo possa fazer. Os homens podem morrer, mas o capital jamais.
Portanto, Bigo conclui que: “o Estado nfo tem por que se encarregar
da prépria vida da empresa” 3,

Existem centenas de milhdes no sistema capitalista em estado
de pobreza exirema, sem poder trabalhar. Os que se levantam sdo
reprimidos pelas torturas mais ferozes e macigas que se conhecem:

234

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



hd campos de concentragio por todas as partes para aterrorizar as
classes dominadas, os centros do mundo capitalista desenvolvem cien-
tificamente as torturas em nivel cada vez mais destruidor e exportam
esses conhecimentos para as policias do mundo capitalista subde-
senvolvido. Pela tortura e fome nestes paises, mantém suas chamadas
“liberdades politicas” nos poucos paises que as tém, subvertendo e
destruindo os direitos humanos mais elementares na maioria dos
paises do mundo capitalista subdesenvolvido. Mas o coragdo de um
prelado ndo se abrandou: palpita na propriedade privada. “Tem valor
personalizante”, “estatiza o lar doméstico do qual € espago vital”,
promove a iniciativa privada e é infra-estrutura de uma cidade
livre” 3. Se o que estd acontecendo ndo é suficiente, o que é que
deve acontecer para que a doutrina social comece a duvidar da forca
salvifica da propriedade privada e do capital?

Tal posigdo da doutrina social vincula-se intimamente com de-
terminada corrente da teoria econbémica atual. Trata-se especialmente
da teoria neocldssica e de algumas correntes keynesianas. A doutrina
social ndo pode negar totalmente que a propriedade seja mediagdo da
divisdao do trabalho para a vida ou para a morte. Portanto escolhe
essas correntes econdmicas que lhe permitem insistir naquilo que
dogmaticamente ji estd determinado na doutrina social: que a pro-
priedade privada € capaz de coordenar a divisdo do trabalho em
fungdo da vida humana. Mas isso se faz perfeitamente de forma indi-
reta. Nunca se elabora o argumento.

Se houvesse seriedade cientifica, estabelecer-se-iam os passos
da argumentagdo. A primeira etapa teria de ser a constatacio da
determinag@o da propriedade especifica pela necessidade de coordenar
a divisdo do trabalho em fungao do direito ao uso, sem pré-julgar em
favor de nenhuma propriedade determinada. Numa segunda etapa
seria necessdrio julgar sobre a capacidade que tais sistemas de pro-
priedade tém de assegurar o direito ao uso. Essa segunda etapa seria
entdo exclusivamente de competéncia de uma discussdo de vérias
teorias econdmicas. Para chegar ao resultado a que chega a doutrina
social, seria necessario afirmar abertamente a posi¢gdo da teoria neo-
cléssica.

Todavia, este método, que é o Unico honesto, impediria de apre-
sentar a propriedade privada como criagdo do Criador, ou seja, hi-
postasid-la, A medida que serve para o direito ao uso, teria validade;
se ndo serve, ndo teria. E quem se convencesse de que ndo tem, ndo
se afastaria da fé. Mas ndo se escolhe esse caminho. Usam-se unila-
teralmente os resultados da teoria econdmica neocldssica, mas ndo se
aceita ser avaliado por uma critica da economia neocléssica. Ela é a
serva de sua teologia e participa daquela revelagdo do capital que
eles atribuem & mensagem crista.

235

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



Bigo diz, portanto, sobre os paises socialistas:

Mas se se consideram os paises socialistas, onde a propriedade privada
foi realmente abolida... constata-se que a nacionalizagdo integral das
empresas € o planejamento rigido da economia levantam dificeis pro-
blemas tanto com relagdo a racionalidade econdmica como com relagdo
4 racionalidade ética 40.

A racionalidade econdmica, 4 qual se refere, evidentemente & a
da teoria neoclassica. Para ele é @ racionalidade, ndo uma das racio-
nalidades.

Tudo acontece como se o método coletivista s6 tivesse valor na primei-
ra expansao econdmica e na grande empresa, mas parece tropegar em
obsticulos crescentes na pequena e média empresa, quando se trata
de alcangar as taxas elevadas de producéio e de rendimento que carac-
terizam um organismo de produgdo moderno 4.

Sua solugdio é sempre a mesma:

Deve-se pensar que somente (a iniciativa privada) pode comunicar &
economia o dinamismo de base e o alto rendimento necessirio ao des-
dobramento de todas as virtualidades 42,

Em toda a sua andlise n3o aparece o critério que ele mesmo
chama “o direito fundamental”. Nem sequer se pergunta se se res-
peita, nos paises socialistas, o direito ao uso, o direito fundamental.
Esse ponto é deixado de lado, demonstrando-nos sempre de novo
quao fundamental ele é. Em vez disso, oferece-nos critérios que nio
tém nada que ver com uma doutrina cristd social. O cristianismo nao
veio para assegurar altas taxas de crescimento, ndo é um mito da
dindmica econdmica. Se o direito ao uso é fundamental, tem de pro-
duzir um julgamento que pretende-se inspirar na tradi¢do cristd. Em
vez disso, Bigo nos comunica os preconceitos de nossa burguesia em
nome do cristianismo. A tradigdo cristd ndo reivindica altas taxas de
crescimento, mas o direito ao uso, & vida.

Além disso, esses julgamentos n3o sdo tdo Gbvios com relagdo
a dindmica econdmica. No mundo subdesenvolvido — e o socialismo
nasceu ali — os paises socialistas tém o mais alto dinamismo eco-
ndémico de todos, e o tém na base de um direito a4 vida, que em
nenhum pais capitalista se respeita. Os paises capitalistas estdo até
destruindo a sua dindmica econdmica para poder continuar negando
esse direito elementar de todos aos meios de viver.

Recentemente, na teologia da liberta¢do, voltou-se a tratar da
importincia bdsica da tradi¢@o cristd do direito ao uso em toda a sua
dimensdo. Isso implicava a declaragdo da ilegitimidade de qualquer
sistema de propriedade, fosse qual fosse.
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Fazendo isso, a teologia da libertacdo ndo podia simplesmente,
no contexto da doutrina social, substituir a propriedade privada pela
propriedade socialista; assim substituiria a0 mesmo tempo a canoni-
zagdo da teoria econdmica neocldssica, na doutrina social, pela cano-
nizag¢do politica marxista. Tratava-se antes de ndo canonizar nenhuma
teoria econdmica e de ndo derivar mais nenhum sistema econdmico
de propriedade a partir da revelagdo de Deus. Atacava-se a prépria
hipdstase da propriedade, fosse qual fosse.

Portanto, comegava-se a utilizar o direito ao uso como um mé-
todo para determinar o sistema de propriedade adequado, antes que
como resultado. Como método podia ser derivado da mensagem crista;
mas, como resultado, ndo. Da mensagem cristd pode-se derivar, atra-
vés do direito ao uso, a exigéncia de discernir entre os diversos
sistemas de propriedade segundo sua capacidade para assegurar eficaz-
mente o direito natural. Sem legitimar a esséncia de nenhuma pro-
priedade institucionalizada, pode-se exprimir a favor ou contra a
vigéncia de determinados sistemas de propriedade. Pode legitimar,
pois, a agdo humana dentro de determinados sistemas de proprie-
dade, rejeitando outros ao mesmo tempo. Mas o que legitima é essa
acdo humana dentro do sistema, com apoio nele, nunca o sistema
mesmo em si. Somente nesse tltimo sentido pode-se falar entdo de
legitimacao derivada do direito ao uso.

Da mensagem cristd pode-se somente derivar tal método, ndo seu
resultado. Qual o resultado em que se concretizard o método, é um
julgamento que se efetua no plano das ciéncias sociais, jamais no
plano da fé. Quanto ao resultado, a fé ndo tem nenhuma possibili-
dade de decidir. Portanto, a concretizagdo em determinado sistema
social depende da anélise cientifico-social, na qual o julgamento se
baseia. Se essa andlise ndo acerta, a fé se perde na idolatria e no
fetichismo. O trabalho cientifico-social é, portanto, um trabalho para
salvar a fé, porque somente seus resultados permitem discernir entre
fetichismo e libertagdo.

A teologia da libertagdo n@o é ciéncia social, mas teologia.
Tinha de expor seus problemas nesses termos teolégicos; s6 podia
fazé-lo se os tratasse ao mesmo tempo em termos de ciéncias sociais,
j4 que estas sdo decisivas para a concretizagdo da fé. Os tedlogos
da libertagdo ndo podiam disfargar esse compromisso, como sem
ddvida acontece na doutrina social. Ndo podiam fazé-lo para evitar
assim uma nova hipdstase de alguma propriedade, declarando-a re-
sultado direto do Evangelho. Comegaram, pois, a assumir as posi¢des
daquela ciéncia social moderna que tinha elaborado os problemas
referentes & relagdo entre divisdo social do trabalho e propriedade; e
que portanto ja havia desenvolvido um conceito de sujeito baseado
nas necessidades humanas: o materialismo histérico e a economia
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politica marxista. Nao assumiram aquelas teorias porque sdo mar-
xistas, mas porque explicam algo que nenhuma ciéncia social bur-
guesa sequer focaliza e que é absolutamente basico para a concreti-
zagdo da fé. O resultado dessas andlises é a incompatibilidade da
propriedade privada com o direito ao uso. Mas ndo deriva da fé,
deriva da economia politica e estd sujeito & andlise dela. Mas a fé
ndo se concretiza sendo assumindo tais resultados. Baseando-se na
economia politica, a fé sem ddvida condena a propriedade privada.

Mas ndo o faz enquanto revelagdo.

Nesse ponto € muito decisivo o fato de que o discernimento
entre sistemas de propriedade seja um método, ndo um resultado.
Se ndo fosse assim, a teologia da libertagdo cairia num novo constan-
tinismo, numa nova revelagdo de algo que nunca foi revelado; e na
nova criacao de um Criador, por trds do qual sé se escondem inte-
resses mesquinhos. Esse método pode ser resumido numa frase que
aparece constantemente também na doutrina social: “O sujeito é
anterior 4 sociedade”. Todavia, a doutrina social fala antes do homem
ou da pessoa como anterior & sociedade, e prefere falar de sua ante-
rioridade ao Estado. Toda essa ambivaléncia reflete o fato de que a
doutrina social nunca conseguiu desenvolver o conceito do sujeito
humano. Ndo o fazendo, pode substitui-lo constantemente pelo pro-
prietdrio. Quando fala da anterioridade do sujeito, homem ou pessoa,
a sociedade ou ao Estado, jamais se refere ao homem ou ao sujeito
ou a pessoa. Nem sequer os conhece. Fala do proprietirio. Quer
dizer, portanto, que a propriedade privada e o capital sdo anteriores
a sociedade ou ao Estado e precisamente o homem ndo o é. Toda a
doutrina social afirma que o homem jamais. é anterior a sociedade,
mas somente a propriedade privada. O homem pode ser denegrido,
mas a propriedade privada nunca. Se se denigre o homem, protesta.
Se se denigre a sociedade privada para salvar o homem, declara a
guerra santa.

Na teologia da libertagdo reivindica-se o sujeito como anterior
a sociedade, sendo a propriedade parte da sociedade. Mas esse su-
jeito é um sujeito em comunidade. O cristianismo ndo conhece outro
sujeito sendo o sujeito em comunidade. Esse sujeito tem de se fazer
reconhecer administrando nessa comunidade a propriedade e estru-
turando o Estado de maneira conseqiiente.

C. Lei, moral e sujeito

A revolucao da teologia paulina da lei. Uma nova lei e um novo
Sinai: a base da doutrina social é o direito matural iluminista do
século XVIII. A alma imortal e eterna: um ser estranho além da
morte.
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O pensamento da doutrina social é, evidentemente, o ensinamento
de uma lei no sentido de Paulo. Trata-se de uma anilise social que
nido passou por aquela transformagdo de lei em fé. Pelo contrario,
rejeita-a. Bigo o diz abertamente:

H4 mais, porém: é por meio de sua lei que Deus fala ao homem. Essa
lei, que define o bem, dita-lhe a conduta de existéncia. £ vontade de
Deus; ou melhor, é alianga com ele e amizade divina. Incita 0 homem
a entrar em didlogo de amor com seu Criador. Se é certo que impde
uma obrigagdo, inclui também uma promessa: ndo acorrenta o homem,
mas o liberta de toda alienag&io, dando-lhe acesso a Deus 43,

Pela lei é Deus quem fala, ele a dita. Dita a conduta de exis-
téncia. Do cumprimento da obrigacdo deriva a promessa. Através da

z

lei d4-se o acesso a Deus, a lei é vontade de Deus, e através dela
h4 didlogo de amor com o Criador. E essa lei é imposicao:

Uma mae que nd@o impde sua vontade a seu filho... € uma mae indi-
ferente, desnaturada. A crianga ndo se deixa enganar, sente que ndo a
querem... A lei é prova de amor, demonstra interesse. Na histdria,
Deus se apresenta de imediato como aquele que permite e proibe. A
lei é sociedade com Deus. O sacrificio ndo sé apresenta um intercdmbio,
como também sela uma alianga entre duas vontades 4.

Aqui hd uma referéncia indireta a um texto de Paulo:

Antes que chegassem os tempos da fé, a lei nos guardava na espera da
fé que ia se revelar. Para nds, ela foi a serva que leva a crianga a seu
mestre: conduzia-nos a Cristo, para que ao crer nele féssemos justi-
ficados por meio da fé. Ao chegar entdo a fé, esta serva ja nao tem
autoridade sobre nds (Gl 3,23-25).

O que eu queria dizer é o seguinte: numa casa o filho j4 é dono de
tudo, mas enquanto é crianga, em nada se diferencia do escravo. Esta
sujeito aos que cuidam dele e se encarregam de seus assuntos até a
data fixada por seu pai. Da mesma forma, nés éramos como criangas
e anddvamos como escravos sujeitos as forgas e aos principios que
dirigem o mundo. Mas quando chegou a plenitude dos tempos, Deus
enviou seu Filho que nasceu de mulher e foi submetido & lei para ser
aquele que libertaria da lei todos os que estavam sujeitos a ela (Gl 4,1-5).
Assim, pois, j4 ndo és escravo, mas filho (Gl 4,7).

Bigo vai contra essa interpretagdo da lei e a revoga. Além disso,
é necessdrio que aja dessa forma se quiser manter sua interpretagio
da propriedade privada como um direito natural. Se é direito natural,
entdo € lei no sentido de Paulo. Mas Bigo interpreta tudo a partir
desse direito natural. Portanto, ndo pode aceitar a interpreta¢do pau-
lina da lei.

Muito parecida é sua posigdo frente & corporeidade paulina.
Rejeita-a da mesma forma. Na tradigdo paulina n3o se pode fazer
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uma ética social a ndo ser a partir de um nexo corporal entre os
homens. J4 em Paulo esse nexo é o mundo objetivo, no sentido de
um corpo ampliado do homem. Quando se elabora a partir dai uma
ética social, necessariamente aparece a propriedade como aquele
elemento que permite atuar sobre tal corporeidade. Mas essa corpo-
reidade social s6 é acessivel pela divisdo do trabalho. Portanto, a
propriedade tem de ser entendida como mediatizagdo da divisdo do
trabalho. No sentido paulino, a orientagdo dessa mediatizacdo néo
pode ser sendo entre vida ou morte. Ali nasce entdo a critica da
propriedade privada como a orientagdo da divisdo do trabalho para a
morte.

A doutrina social ndo se pode desfazer dessa légica a ndo ser
desfazendo-se da prépria tradigdo paulina. Por isso Bigo continua:

A lei ndo é apenas norma de direito que fundamenta a sociedade e vin-
cula os homens. Ela o ¢, evidentemente. Mas antes de tudo é palavra
de Deus, sinal de acompanhamento, de alianga, de caridade 45.

Nio s6 interpreta o amor de Deus pela imposigao de uma lei,
em vez da superagdo da lei, mas também nega o nexo corporal entre
os homens. Os homens, segundo ele, ndo sdo socidveis porque vivem
uma vida corporal numa natureza corporal, mas pela lei. A lei, diz
Bigo, “fundamenta a sociedade e vincula os homens”, e os faz qual
norma (enquanto norma). Ja se percebe onde estd o Sinai dessa lei.
Estd no direito natural burgués do iluminismo do século XVIII. Da
boca de Deus — o Criador criado por Bigo — falam agora os ilu-
ministas. Dizem:

O que caracteriza o ser razodvel é que reconhece a seu semelhante o
mesmo direito que a si mesmo. A lei que fundamenta a sociedade hu-
mana é: “Querer o préximo como a si mesmo”. Essa lei ndo muda de
acordo com as situagOes, como € o caso do mundo infra-humano, onde
o mais forte impGe sua lei. Ego nominor leo. Na sociedade humana, a
norma que me protege pode também agir contra mim, nio sendo mo-
dificada somente pela relagdo das forgas presentes 6.

Trata-se da lei do intercimbio: “Ndo fagas a outro o que ndo
queres que ele faga a ti”. Cada um sacrifica algo e cada um sai ga-
nhando. Da lei do intercimbio saem somente normas negativas que
dizem: “Nao fagas isso”. O contetido do “isso” pode mudar. Portanto,
exclui-se a antecipagdo de uma nova terra, que n3o possa ser inter-
pretada em termos dessas normas. Entretanto, quem exclui a ante-
cipagdo, exclui a fé. Além do mais, Bigo sabe que se trata da lei de
intercimbio. Por isso diz que “o sacrificio ndo sé representa um
intercAmbio, mas também sela uma alianga entre duas vontades” 7.

No sentido do Sinai sim, mas néo no sentido paulino. O acordo
das vontades é exclusivamente negativo, sem conteiido. Ndo se trata
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de valores derivados do amor ao préximo em sentido paulino, mas
trata-se de uma determinagdo a partir de um conjunto de normas,
daquilo que se vai entender como amor ao préximo. Estd excluida
a inversdo paulina da lei. Todavia, dessa autolimitagdo mitua das
vontades surge a afirmag@o da propriedade privada.

Portanto é correto identificar a lei de Bigo com a lei do valor
de Marx. No Sinai de Bigo estd aquele Deus que dita a lei do valor.
Por trds aparece o fetiche.

Bigo também descreve o sujeito correspondente. Trata-se de um
sujeito desdobrado. De um lado, é portador de valores eternos e uni-
versais; de outro, é corporal e portador de interesses e satisfagGes.
O caso ideal é que o primeiro domine o segundo. O primeiro sujeito
¢ o seguinte:

O fato de poder renunciar aos bens mais valiosos da terra e do tempo,
e ao préprio bem que condiciona a todos: a vida — se para viver um
ser querido (pétria ou filho) for necessério fazer esses sacrificios —
comprova que sua existéncia social ndo se circunscreve totalmente no
espago e no tempo, mas emerge de um mundo de valores universais e
eternos. Gracgas a essa faculdade de escolher entre bem e mal, isto &,
de fazer atos de conseqiiéncias ilimitadas, o homem se situa imediatamen-
te num universo diferente daquele que ocupa para o desenvolvimento
de sua vida terrena. Il nait ¢ un aujourd’hui qui w'a pas de commen-
cement et qui n'aura pas de fin. Nasce num presente que nfo tem prin-
cipio e ndo terd fim 48,

Aos dois sujeitos correspondem dois planos. Um “para desen-
volver sua vida terrena”, outro de um “mundo de valores universais
e eternos”’. Ndo é a vida terrena que une o homem com a infinitude,
mas os valores. Nesse universo, o homem se situa sacrificando sua
vida, isto é, por sua morte. O sacrificio da vida pelo filho ou pela
patria — a morte — é a prova da infinitude.

Todavia, filho e patria encontram-se tanto no espago e tempo
como o sujeito que se sacrifica por eles. A infinitude estd somente
no sacrificio. Todavia, ndo hd nenhuma norma ou valor que Bigo
tenha mostrado que possa explicar um sacrificio desse tipo. Todas as
suas normas excluem: “NFo fagas isso”. Para que tal morte tenha
sentido, seria necessdrio mostrar, para além dela, a vida. Mas é im-
possivel que o mostre em termos de valores que ele pode deduzir. A
ptépria construgdo de valores eternos lhe impede isso. Ele afirma
apenas que esse sacrificio tem sentido. Deduz seu valor do fato de
ser sacrificio.

Todavia, o sacrificio da vida ndo é em si mesmo um valor, mas
um mal. Sé pode ter sentido se¢ esse sacrificio for necessdrio para a
vida. Portanto, o préprio sacrificio tem de ser referido a vida que
ele chama terrena. Mas se o sujeito do sacrificio, seu objeto e o
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préprio sacrificio sdo julgados em seu efeito terreno, onde estd o
infinito? Na tradi¢do paulina hé resposta: é o horizonte escatoldgico
do sujeito em comunidade: a nova terra. Mas Bigo busca uma infini-
tude diferente:

Na prépria vida do homem ha um ser que nd@o morre, que se constréi a
si mesmo: resiste ao mal, ndo o atemoriza o sacrificio, vence a morte. Por
meio de um ato livre, de audaz alcance, o homem levanta uma ponte que
o levard a um misterioso além 41.

Por seu lado, o capeldo castrense monsenhor Vitério Bonamin exaltou a
dignidade humana na ligdo de Cristo na cruz e disse que “os nossos sol-
dados estdo dando vazdo a torrente do sangue de Deus para que se lave
o 6dio dos que detestam a paz, o sossego, o progresso desta nagdo 5°.

Agora aparece esse sujeito, que ndo tem necessidades de satis-
fagGes, que ndo morre, ndo se atemoriza com o sacrificio e vence a
morte. Nesse sujeito estdo os valores:

Respeitar a vida, o bem alheio, o vinculo conjugal, ndo significa somente
dobrar-se diante de ser de iguais direitos, significa agir bem. Violar esses
direitos significa agir mal. Aqui o homem tem consciéncia de encon-
trar-se diante de outra escala de valores, sem propor¢do alguma com o
interesse e a satisfag@o 3°,

O interesse e a satisfagdo sdo terrenos, os valores s3o eternos.
Sendo eternos os valores, o sujeito que os aplica é imortal. A esse
sujeito d4 o nome de “espirito”, ao passo que d4 o nome de “carne”
ao interesse e a satisfacdo. O sujeito eterno enfrenta o sujeito terreno
para dominé-lo.

Querer regressar & natureza sem Cristo significa — para o homem —
cair abaixo do ser humano e mesmo abaixo do animal, porque signi-
fica destruir toda a estrutyra interna da existéncia e destrui-la naquilo
que tem de mais delicado, o dominio do espirito sobre a carne 51,

Isso desemboca numa condenagdo do conceito paulino de corpo
libertado. Bigo identifica carne com corpo e espirito com valores eter-
nos. O resultado € a condenagdo da vida em nome da morte. O terre-

no, a vida é agora postergado em referéncia aos valores eternos da
lei, da morte. Faz isso aludindo a Paulo (Rm 13,14):

A liberdade ndo é espontaneidade, ndo consiste em abandonar-se aos
impulsos do instinto — o que ndo o diferenciaria do animal — consis-
te, a0 contririo, em poder domina-los 52,

Evidentemente, o que estava no centro da mensagem cristd, a
ressurrei¢do do corpo e sua libertagdo, aqui perde todo sentido. O
corpo € uma marionete na qual se move outro ser, para dominé-lo.

O corpo é mortal, o outro ser nele é imortal. Quem ¢é imortal ndo
precisa de ressurreigdo. Apenas passa ao corpo os sinais dos valores
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eternos, que sdo puras proibigdes. Os impulsos do instinto parecem
ser destruidores por si mesmos, e as proibigdes tém que conduzi-los.
O caso ideal é que o primeiro domine o segundo. Q primeiro sujeito
para a vida desaparece. Em vez disso, aparece esse sujeito dos
valores eternos, que se atreve a tudo. Nao tem medo de ninguém.
Sendo imortal, pode rir. Ndo tem razdo alguma para ter medo da
morte. Por que terd medo alguém que ndo pode morrer? Por isso nio
tem medo. Mas precisamente por isso, jamais pode vencer a morte.
Porque & preciso ser mortal para poder vencer a morte. Vence-se a
morte exclusivamente pela ressurreicdo. Mas esse ser estranho ndo
tem ressurreigdio nem tem morte. E a morte.
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Capitulo 5

A BOA NOVA DA CRUCIFICACAO E DA MORTE: A ANTIUTOPIA
NA INTERPRETACAO CRISTA DA SOCIEDADE

A transformaciio de Licifer em Satands: o orgulho. A substitui¢io
da ressurreicio pela crucificaciio.

No centro da mensagem cristd encontra-se um pensamento de tipo
utépico. Trata-se de uma utopia transcendental, que tem seu ponto
de partida na imanéncia. De modo que nZo hd apenas uma imagem
utépica do novo mundo, mas também uma antecipa¢do da nova terra
na agao humana presente. Essa antecipacdo é, a0 mesmo tempo, um
elemento para apressar a vida da nova terra. Todavia, essa antecipa-
¢80 também nao € a que a nova terra realiza. Falta a vinda do Senhor
no dia do Senhor; ela da a realizagdo plena aquilo que foi antecipado
na acdo dos cristdos. Continua havendo um Messias que leva a sua
culminagdo as aspiragbes dos cristdos como movimento messidnico;
por isso também a imagem do pdo abengoado. Significa a abertura
do mundo presente a0 mundo messidnico por vir. Em tal visdo do
mundo, jamais se concebe um Messias que venha para destruir os
movimentos messidnicos, nem uma béngdo que substitua o pao. O
homem ndo vive somente do pdo, mas do pdo abengoado; porém,
jamais vive da béngdo em vez do pdo.

A antecipagdo da utopia na mensagem cristad jamais é uma an-
tecipacdo individual ou moral. E uma antecipagéo pela fé, e isso sig-
nifica que é pelo sujeito em comunidade. A mensagem cristd ndo
conhece nenhuma ética ou moral que nio seja expressdo do sujeito
em comunidade. Tudo estd sujeito & fé que é antecipagdo da nova
terra no Espirito. Exclusivamente dela provém éticas e moralidades.
Nesse sentido entende-se 0o amor ao préximo. E a vivéncia do sujeito
em comunidade, e em ultima instidncia a comunidade é a humanidade.
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Portanto, a referéncia comunitdria também ndo é a comunidade crista,
mas a comunidade humana inteira. Na comunidade cristd antecipa-se
igualmente a extensdo da fé cristd 4 humanidade inteira. O nfo-cris-
tdo ndo é um “‘estrangeiro” para o qual serviria uma moral diferente
daquela que se aplica na comunidade cristd. Portanto, no universalis-
mo da fé da mensagem cristd ndo ha sentido algum para o “‘salva
tua alma”.

Todavia, esse sujeito em comunidade da mensagem cristd ndo
questiona de forma alguma a estrutura de classe e a autoridade estatal
em termos politicos. A comunidade cristd é entendida como a verda-
deira comunidade que respeita na perspectiva escatolGgica a vigéncia
da autoridade. Até “o dia de Deus” essa autoridade é necessaria, mas
nao representa a comunidade. E ilegitima, mas vigente. Sua fungdo é
a ordem exterior. E de Deus pelo fato de que se impde como autori-
dade. Mas como a lei é aproveitada pelo pecado, essa autoridade &
aproveitada pelos “espiritos e forgas sobrenaturais do mal” (Ef 6,12).
Portanto € cruz. Autoridade estatal e estrutura de classe sdo sentidas
como crucificagdo dos cristdos, que é preciso aceitar até a vinda do
Senhor. Quanto maior & o sofrimento, maior portanto é a esperanga
da pronta vinda do Senhor, que ¢ a libertagdo dessa cruz. Por trds da
autoridade agem as forcas obscuras e das trevas. A comunidade cris-
td em seu sofrimento é compreendida como a portadora da luz.

Autoridade e estrutura de classe sdo o lugar das forgas obscuras
do. mundo, dos espiritos e forgas sobrenaturais do mal. Nelas vive
o pecado, e portanto a morte. A interpretagdo antiutépica do cristia-
nismo parte de uma treinterpretagio da autoridade politica ¢ da estru-
tura de classe. Faz isso a partir da teologia do império, que acom-
panha a chegada do cristianismo ao poder estatal no tempo de Cons-
tantino. Os pdlos se-invertem. A autoridade agora é interpretada
como emanada de Deus, ¢ a comunidade humana encontra a sua sal-
vagdo na aceitacdo da autoridade. De novo, a autoridade é legitima-
da em sua forma especifica. Contudo, hé diferengas profundas em re-
lagdo ao tipo de legitimagdo que usava o império romano.

Um claro indicio dessa inversdo pode ser percebido a partir de
uma mudanga radical dos simbolos cristdos. No cristianismo primiti-
vo a comunidade cristd é portadora da luz referente a uma autori-
dade, por tras da qual vivem as forgas das trevas. A vinda do Senhor
é a vinda messidnica, que destréi a autoridade e liberta o homem.
Agora tudo aparece ao contririo. Um exemplo interessante é a mudan-
¢a do conteiido no nome de Licifer. Nos primeiros séculos é o nome
que alude a Jesus. Ainda no terceiro século, um dos padres da Igreja
traz este nome: Ldcifer de Cagliari. Em Cagliari, Sardenha, ha uma
igreja que se chama sdo Licifer. A prépria liturgia da pédscoa da
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ressurteigdo ainda conserva esse significado antigo; por exemplo, a
béngdo da vela da ressurreigdo:

Et in odorem suavitatis acceptus, supernis luminaribus misceatur. Flam-
mas eius lucifer matutinis inveniat. Ille, inquam, lucifer, qui nescit oc-
casum. Ille, que regressus ab inferis, humano generis serenus illuxit.

A inversdo do significado do nome Licifer j4 comeca a ser pre-
parada pela gnose do século II. E levada a cabo em estreita vinculagdo
com a polémica dos gnésticos contra o judaismo, Os gndsticos de-
nunciam o Deus dos judeus como o anjo caido; e Apeles, discipulo de
Marcido, trata Iahweh como o “Licifer”, que levou o pecado para
o mundo sensual !. Ldcifer faz isso por seu afa de poder.

Da gnose, essa inversdo do nome Licifer penetra na ortodoxia
cristd pela teologia neoplaténica de Origenes. Ja ndo é lahweh o
Licifer caido, mas sim o anjo supremo, o anjo que se levantou orgu-
lhosamente contra Deus e é dirigido por seu afa de poder. Mas Lg-
cifer continua sendo agora e para sempre o anjo da luz, que se apo-
derou do mundo sensual e terreno e o perturbou de maneira tal que
qualquer orientagdo para este mundo se transforma em idolatria.
Sendo a tradigdo judaica uma tradigdo de salvagdo terrestre, a imagem
de Licifer mantém seu sentido anti-semita que a gnose lhe havia dado.
Ao mesmo tempo, dirige-se contra o conceito paulino da nova terra,
que ¢ a base da religiosidade popular desse tempo.

Origenes é o primeiro representante da antiutopia no cristia-
nismo. E um personagem sumamente agressivo e ji tem esta dupla
agressividade contra si mesmo e contra os outros; agressividade mui-
to tipica do antiutopismo cristdo. A agressividade contra a sua pré-
pria pessoa, que chega até a autodestrui¢do, é bem conhecida. Mas
ele exterioriza essa agressividade:

Suponhamos que todo o império romano se juntasse na adoragdo do
Deus verdadeiro, entdo o Senhor lutaria por eles, e eles poderiam ficar
tranqiiilos. Poderiam entdo vencer muitos inimigos mais do que Moisés
em seu tempo 2,

Ideologicamente encobre essa sua agressividade na imagem de
Licifer, que lhe permite denunciar todo o humanamente bom como
diab6lico. Embrionariamente, ji estd prefigurada uma agressividade
ilimitada em nome do cristianismo.

Todavia, a comunidade cristdi de Alexandria, na qual Origenes
vivia, rejeitou suas idéias. A primeira fase do cristianismo é clara-
mente utépica, e o nome Licifer era um nome sumamente adequado
para a sua fé. Com a luz se denominava aquela relagdo que se esta-
tabelece com a nova terra na fé, antecipando-a no Espirito. A agres-
sividade antiluciferiana contra a esfera do corpo era incompativel com
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essa fé. Além disso, essa denominagdo de Satands ndo tinha nenhuma
base biblica. Quando foi introduzida num grau cada vez maior,
atribuiram-se & Biblia significados antiluciferianos que ela ndo tinha
(especialmente Is 14,12). Entretanto, a Vulgata comega a traduzir
esses versos nos quais o texto fala de “Luzeiro da manhd” ou “Es-
trela d’alva”, como Licifer (também Jé 11,17; 2Pd 1,19).

Contudo, essa mudang¢a de um simbolo central durou séculos, e
nem mesmo Agostinho aplica o nome de Lucifer a Satands. Diz antes
que “algumas vezes Satanas, segundo lemos (2Cor 11,14), se transfi-
gura em anjo de luz” 3,

A imagem de Licifer como Satands afirma algo diferente. Afir-
ma que o anjo da luz se converteu efetivamente em Satands. Portan-
to, onde hé luz natural estd Satands.

Nesse sentido rigido, a imagem de Ldcifer implantou-se na reli-.
giosidade popular da Idade Média. Com essa mesma imagem na ca-
bega, os conquistadores espanhdis entraram no Peru incaico; viram
que ai o culto da luz tinha vigéncia; assim concluiram, sem vacilar,
que se tratava de um culto a Licifer e sentiram-se no direito de n&o
deixar “pedra sobre pedra”. A partir dai, essa concepg¢io transfor-
mou-se num dos pilares das campanhas antiutdpicas levadas a cabo-
em nome do cristianismo, unindo-se constantemente com um forte sen-
tido anti-semita. Hoje é uma das imagens fundamentais usadas pelas
juntas militares da América Latina em sua campanha contra a utopia,
em nome do cristianismo. Trata-se de um simbolismo de uma esfera
central muito antiga da fé cristd, proveniente de uma inversdo antiu-
tépica, através da qual se defende o poder. A medida que o anjo da
luz € visto como Satands, a propria utopia cristd é denunciada como
obra de Satands.

A medida que o luciferiano muda seu sentido e inverte a imagem
de Jesus na imagem de Satands, Jesus também perde seu significado
de Messias, que vem completar e aperfeicoar o corpo libertado na
fé pela libertacdo da nova terra. Interpretando agora tal libertagdo
como miragem do Satanas-Licifer, o Messias Jesus Cristo é substitui-
do pelo juiz e rei Jesus Cristo. A vinda do Senhor ja nio é libertagdo,
mas juizo final, crucificacao dos crucificadores ou entrada no estado-
-maior do reino de Deus. O Cristo rei é um antimessias, que vem para
destruir os movimentos messidnicos.

Poder-se-ia aperfeigoar, a partir desta visdo principal, uma lon-
ga lista de inversGes de todos os mistérios cristdos na visdo antiutd-
pica. Ela se d4 em todas as partes e em todos os planos. Mas ndo
substitui simplesmente os antigos contetidos; surge antes uma dupla
existéncia de todos os mistérios, na qual existe a0 mesmo tempo seu
significado utépico e o antiutépico. Tudo tem agora duplo aspecto.
Todavia, muitas vezes hd uma clara hierarquia entre esses dois con-
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tetidos que constituem inversGes mituas: os conteiidos utépicos estdo
sujeitos as suas inversdes antiutépicas. Percebe-se isso na doutrina so-
cial da Igreja catdlica. O direito fundamental 3 vida e aos meios
para viver estdo sujeitos a propriedade privada. Esta é o contrario: a
monopolizagdo dos meios para viver nas mdos de minorias. A res-
tricdo da agdo humana 4 responsabilidade social da propriedade priva-
da exprime mais claramente aquela sujei¢do.

O direito fundamental é o utdpico, a propriedade é o antiutdpi-
co. A negativa em sujeitar a especificagdo da propriedade ao direito
fundamental é a sujei¢do da utopia & antiutopia.

Definindo Satands como Licifer, isto €, como forga utépica, in-
verte-se uma categoria-chave na mensagem cristd: o orgulho ou a
soberba. O orgulho é perda da fé, seu verdadeiro contririo. O con-
trario portanto ndo é o pecado, mas o orgulho que permite a vida
do pecado. Esse orgulho se vincula na mensagem crista exclusiva-
mente com a confianga naquilo que Paulo chama a “coisa do corpo”
(F1 3,3). Trata-se da confianga numa salvagdo pela observincia da
lei. Em outros textos refere-se ao dinheiro e ao tesouro como algo
contraditério ao sujeito em comunidade, sobre o qual repouse a fé.
Soberba, portanto, é antiutopia. Com essa soberba relaciona-se toda
a imagem dos falsos profetas e do anticristo. O anticristo da mensa-
gem cristd é o antimessias, a mais alta expressdo da soberba. Nessa
linha entende-se o pensamento de Paulo sobre o pecado. O pecado
vive a lei, apesar da lei ser de Deus. No orgulho o homem se mantém
no 4mbito da lei, e Satands inspira esse orgulho. Deixando a lei e
passando a fé, sai-se do orgulho. Mas a lei ndo desaparece; ela se
transforma: sujeita-se a fé. Soberba, portanto, é a rejeicdo dessa su-
jeicdo. Nesse sentido € antiutopia, e Satands é o contrario de Licifer.

Na visao antiutpica é tudo o contrdrio. Surge uma “coisa do
corpo”, como por exemplo, a propriedade privada, a qual é declarada
como a vontade de Deus. A partir dessa “coisa do corpo”, a prépria
aspiragdo utdpica aparece agora como orgulho e soberba. Estando a
vontade de Deus nessa ‘““coisa do corpo”, a pretensdo de viver a vida
como sujeito em comunidade parece ir contra esta vontade de Deus.
Deus e sujeito em comunidade aparecem como duas determinagdes
diferentes e muitas vezes contrdrias da histéria. E o orgulho é agora a
insisténcia na humanizagdo da histéria. O que no plano da proprie-
dade privada é a responsabilidade social da propriedade, chega a ser
para toda agdo humana a autodeterminagdo humana nos limites es-
tabelecidos pela vontade de Deus, interpretada como uma ‘“coisa do
corpo”. A vontade de Deus ndo é que o homem faga o que pode para
experimentar os limites efetivos da factibilidade humana, mas renun-
ciar a uma libertagdo possivel submetendo-se a tal vontade de Deus.
Nesse sentido diz o cardeal Dopfner: “A meta e o fim da histéria
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do mundo ndo é o homem, mas Deus e sua presenga entre os ho-
mens’’ 4,

Colocar o homem no centro da histéria é soberba. Trata-se evi-
dentemente de uma inversdo da fé paulina, na qual o homem n&o
se pode relacionar com Deus a ndo ser como sujeito em comunidade, e
portanto colocando-se no centro da histéria. A fé paulina € precisa-
mente isso. Em tltima analise, é um critério para discernir entre os
deuses. O Deus verdadeiro em Paulo é aquele com o qual o homem
se inter-relaciona colocando-se no centro da histéria.

Portanto, na visdo antiutépica Satands aparece como aquela for-
¢a que na visdo utépica é Deus e vice-versa. As duas visdes excluem-
s¢ mutuamente, embora estejam convivendo na mesma tradigdo cris-
td. Trata-se de uma convivéncia conflitiva, na qual o caso mais fre-
qiiente é o da sujeicdo do utdpico ao antiutépico. Se se toma tal in-
terpretacdo como o eixo da interpretagdo, em conseqiiéncia, os mo-
vimentos de recuperagdo do utlpico sdo tratados como hereges e o
estouro frenético do antiutépico como ma aplicagdo de uma fé correta.
Tais estalidos do antiutépico seriam movimentos como as cruzadas,
a perseguicdo dos hereges; no presente, o terrorismo antiutépico dos
governos militares da Ameérica Latina. Do ponto de vista do cristianis-
mo dos “‘paises do centro” (a utopia subordinada & antiutopia), tal
terrorismo antiutdpico nao é nem orgulho nem soberba. Tratam-no
como problema do conceito do homem, ou como aplicagdo duvidosa
da fé. Assim diz o padre Bigo sobre os fascismos:

As filosofias nas quais se inspiram, apesar de ndo serem estritamente
atéias, com freqiiéncia pdem em jogo a concepg¢do crista do homem.
Em outros casos, suas posigdes morais e religiosas coincidem com as
do cristianismo, mas sua concep¢do das liberdades e dos papéis das
sociedades politica e econdmica, particularmente com relagdo ao sin-
dicalismo, ndo estdo de acordo com a doutrina social crista 5.

Para Bigo, a posigdo religiosa é correta, a social ndo. E em ou-
tros casos, pelo menos ndo sdo “estritamente ateus”. Nem a providén-
cia de Hitler parece ser estritamente anticristd. Ele se esquece de
acrescentar: nem o imperador romano, que langou os cristdos aos
leGes, era ateu. Na posigdo antiutépica, a fé dos crentes é a unica
coisa. A posicdo antiutépica é a que dd o denominador comum.
Portanto, n3o se censura a soberba nesses movimentos. Como tais
movimentos petseguem a esperanga utépica de um mundo novo, sdo
vistos como lutadores contra a soberba. Todos sdo Miguel Arcanjo,
que gritam: “quem é como Deus”. Até no caso da besta ruiva dos
nazistas, que evidentemente era uma soberba baseada numa “coisa
do corpo”, o cristianismo dos “paises do centro” percebia a soberba
e o orgulho do lado dos soviéticos comunistas assassinados pelos na-
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zistas. Do mesmo modo percebe hoje o terrorismo militar como lutador
contra a soberba — que evidentemente exagera — e v& nos socia-
listas perseguidos a encarnag¢do da soberba: Luciferes, portadores da
luz. O fato da soberba se levantar contra o homem apresenta-se como
a humildade cristd, e o cristianismo dos “paises do centro” aceita
isso.

Através dessa apresentacdo do anjo da luz como Satands opera
outra inversdo, que se refere ao simbolo nos primeiros séculos do
cristianismo através de imagens da esperanga: a dncora, 0 bom pastor;
ou da fertilidade: o peixe, o cordeiro. O simbolo central pelo caréter
esotérico era o peixe. Um simbolismo da cruz nua ndo existe, todo
simbolismo se refere & superacdo da cruz. Isso corresponde a pre-
dominédncia exclusiva que na mensagem cristd tem a ressurrei¢éo,
que é sempre cruz superada.

A cruz nua como simbolo aparece mais tarde e tem, ainda no
final do século IIl, um significado marginal. Todavia, com a chegada
‘do cristianismo ao poder, rapidamente se transforma em simbolo
central. Os simbolos anteriores sdo rapidamente marginalizados, em
boa parte desaparecem e sdo esquecidos. O lugar que na mensagem
cristd tem a ressurreicdo é agora ocupado pela crucificagdo. A medi-
da que Satands se chama Lucifer, Jesus Cristo aparece como o cru-
cificado. Diz o cardeal Bengsch: “Onde quer que a uma doutrina, a
um programa, a uma ag¢ao falte a cruz, n2o é cristd” 8. E o que havia
dito Paulo da ressurreigdo. A inversdo é evidente. A crucifica¢do che-
ga a ser a chave do cristdo. O cristianismo se converte na boa nova
da crucificagdo e da morte. Na verdade, a crucificagdo é um acon-
tecimento que, na histdria cristd, é a expressdo mais radical da morte
e da antiutopia. E aquele: “Meu Deus, meu Deus, por que me aban-
donastes?” (Mt 27,47). A luz da ressurreigdo converte-se em mistério;
separada dela, a crucificagdo é um ato cotidiano sem significado cris-
tdo especifico.

Num sentido cru e nu, no qual se entende agora a cruz, ela é a
celebragdo da antiutopia e da morte.

Isso j4 implica a mudanga de lugar que experimenta a cruz na
vida crista. Na mensagem cristi hd duas situa¢des fundamentais da
vida humana que se referem a crucificacdo e a ressurrei¢do. A pri-
meira situagdo refere-se ao sujeito: este participa da crucificagdo. Tra-
ta-se de uma crucificagdo do corpo por parte da carne, na qual morre
o antigo Addo e ressurge o homem novo no corpo libertado. A cru-
cificacao da carne tem como ator o pecado que vive por trds da lei.
Com o velho Adao morre a lei, e 0 homem novo ja ndo obedece ao
pecado. O sujeito que participa da crucificagio é o sujeito em comuni-
dade, porque o pecado da carne é um comportamento contririo a
comunidade com os outros sujeitos. O crucificado evidentemente é o
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dignificado, porque se identifica com Jesus Cristo; e o crucificador é
aquele que tem de morrer quando ocorrer a ressurrei¢do. O crucifi-
cador portanto é o mal. Mas ndo é uma pessoa. E o pecado que vive
na carne, assim como o Espirito vive no corpo libertado. Vive pela
morte, mas ndo é um ser vivo. E um fetiche.

A segunda situagdo, que na mensagem cristd se identifica com
a crucificacdo, refere-se a autoridade. O sujeito .submetido pela au-
toridade é crucificado (1Pd 2,18-23). Sdo as forgas sobrenaturais
do mal (Ef 6,12) que o crucificam. Estas vivem por tras da autorida-
de, como o pecado no sujeito, por tras da lei. A ressurrei¢do corres-
pondente 4 mensagem crista anuncia-a na perspectiva escatoldgica.
Nessa perspectiva hd ressurreicdo e com a destruigdo das forgas so-
brenaturais do mal desaparecerd a sybmissdo a autoridade. Também
aqui o crucificador ndo é pessoa humana, mas forcas sobrenaturais
que vivem da morte do homem. O crucificado é o sujeito que é, ao
mesmo tempo, dignificado na identificacdo de Jesus. As forgas so-
brenaturais do mal s3o de novo fetiches. A mensagem crista ndo co-
nhece outras identificagbes com a crucificagdo, a ndo ser através do
destino pessoal do martirio. Mas jamais o crucificador é pessoa hu-
mana. E a for¢ca do mal nela. Portanto, nenhum homem é assassino
de Deus.

Na interpretacdo antiutépica do cristianismo também aparecem
estas duas situagOes-chave em sua respectiva identificagio com a
crucificagdo. Todavia sdo invertidas de forma tal que a ressurreigdo
carece de sentido e perde sua fungdo. Portanto ndo aparece.

Quanto a andlise paulina do pecado no sujeito e das forgas so-
brenaturais do mal na vida social, nota-se uma analogia com a analise
do fetichismo de Marx. Em Marx o fetiche aparece por trds da lei do
valor e extrai sua vida da morte dos homens que ele domina. Marx o
analisa mais expressamente em relagdo ao fetiche do capital. O ca-
pital vive da opressdo e morte do operirio por irds da lei do valor.
A vida é, portanto, a morte do capital e a superagdo da lei do valor,
A vida do capital é descrita por Marx como reino da morte, e a
superacdo dessa morte como o reino da liberdade. Esta se realiza ao
ordenar o reino da necessidade em fungdo do reino da liberdade.
Portanto ha um paralelo direto entre o fetiche de Marx e as forgas
sobrenaturais do mal em Paulo e um paralelo indireto com o pecado
em Paulo.

Por outro lado, em Marx também ndo se culpam homens especi-
ficos pelos efeitos da fetichizagdo. Ndo é o capitalista que mata o
operdrio mas o prdprio capital que manda também no préprio capi-
talista. Dentro das relagBes capitalistas de produgdo, o culpado é o
capital que age através do capitalista e cuja méscara caracteristica é
o capitalista. Entretanto, esse capital nio existe como tal, pois ndo
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passa de fetiche. Existe & medida que o homem o deixa existir. To-
davia, Marx identifica essa libertagdo que destréi o fetiche com a vida
contra a morte. Mas nesse contexto ndo faz nenhuma alusio & res-
surreicdo e jamais menciona a crucificagdo. Na mensagem cristd,

pelo contrdrio, esta relagdo entre morte e vida é sempre concebida
como crucificagdo e ressurreigao.

A. O sujeito e sua crucificagdo

Um doce e agraddvel sofrimento é o paraiso na terra. O consumo
do proprietirio é o incenso aos valores etermos. A satisfa¢io com
a depravagio humana., A identificacio do anjo da luz e do anjo
do pobre com Satands.

Na visdo antiutépica, a crucificagdo do sujeito é levada a cabo
pelo corpo, pela prépria vida. Ndo é a carne que crucifica o corpo;
pelo contrario, o corpo e a carne se identificam e se transformam no
crucificador do sujeito que é a alma eterna. As necessidades do cor-
po confundem-se com os ‘“‘impulsos da carne”” — por exemplo, Bigo
os chama impulsos dos instintos — e mortificam o sujeito. Este aceita
ser crucificado & medida que domina esses impulsos do corpo. De-
fende-se assim contra os interesses e satisfagBGes que o mortificam.
Aceitar a cruz é o lema, jamais superd-la. Toda a vida se transforma
em crucificagdo, e a salvagdo substitui esta vida pela outra,

Mas essa aceitagdo da cruz ndo é simplesmente passiva. As ne-
cessidades do corpo crucificam. Quem toma a cruz deve dominar esse
crucificador, agir sobre ele. Portanto, mortifica o corpo que ao mes-
mo tempo o estd mortificando. A aceitagdo da cruz é a realizagdo da
mortificagdo do corpo, que é o crucificador do sujeito. O resultado
que se busca é a dominagdo do corpo.

Com relagdo ao corpo, trata-se de uma cruzada que o sujeito
leva a cabo contra ele proprio. Nao se trata da relagdo entre catne e
corpo segundo Paulo. Em Paulo, o corpo é libertado, e como resul-
tado morrem a carne e o pecado. Aqui, acontece o contririo; o corpo é
dominado como resultado de uma cruzada contra ele, de uma cruci-
ficagdo do crucificador. Agora, essa crucificagdo do crucifiador se
chama vida. Na Imitacao de Cristo de Tomés de Kempis diz-se:

Considera que tudo repousa na cruz e tudo depende da morte, e ndo hi
outro caminho para a vida e para a paz interna verdadeira a n@o ser o
caminho da santa cruz e da mortificagdo didria’.

Trata-se de um sujeito altamente agressivo frente a si mesmo.
Crucifica o corpo; mas essa crucificagdo ndo dignifica o corpo. Pelo

contrdrio; € a crucificagdo de um crucificador. Essa crucificagdo dig-
nifica o sujeito que crufica. Aceitar crucificar o corpo crucificador é
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aceitar a cruz. Trata-se de uma cruz ativa e de nenhuma forma passi-
va. A cruz que se aceita, é a crucificag@o ao crucificador. Nesse sinal
venceras:

Uma vez chegado ao ponto de achar doce e agraddvel o sofrimento por
Cristo, cré que estds bem e que encontraste o paraiso na terra®.

A crucificagdo do crucificador, que é o préprio corpo, é agora a
dogura do paraiso na terra, Nessa dogura “o0 mundo e a carne estdo
sujeitos ao teu dominio”. E claro que, a partir de um paraiso desse
tipo, na terra se pense de um determinado modo o paraiso nos céus.

Mas bendito aquele homem que se despede por ti, Senhor, de todas as
criaturas, que violenta a natureza e que crucifica a concupiscéncia da
carne pelo zelo do espirito, para ofetecer-te com consciéncia purificada
uma oragdo limpa, ¢ depois de ter excluido interna e externamente todo
o terreno, ser digno de ser contado entre os coros dos anjos ®.

Essa alma tem “outra escala de valores, sem proporgdo alguma
com o interesse ¢ a satisfagdo” 1, No centro desse sujeito estd a
relagdo alma-corpo, sendo o corpo com suas necessidades a origem do
sofrimento. A alma sofre as necessidades e as satisfagdes do corpo
— ¢ crucificada — e se liberta pela crucificagdo dessa concupiscén-
cia. Como ntcleo do sujeito, essa alma ndo pode resgatar o corpo vivo
que se satisfaz, e por isso sua vida eterna é percebida agora como a
vida dos anjos. Trata-se da vida de um corpo sem necessidades, um
corpo etéreo; um corpo que ndo pode nem se satisfazer nem sentir
necessidades. Esse corpo etéreo e angélico, portanto, ndo € “um cor-
po novo numa terra nova” que satisfaz suas necessidades sem pro-
blemas € as goza, mas €, ao contrdrio, um corpo que jd nao sente
nenhuma necessidade nem prazer. Trata-se de um corpo castrado. O
paraiso na terra consiste, pois, em estar acima das necessidades, e

jamais em sua satisfagdo. Esse céu é o contririo da vida presente:

Se queres gozar comigo a vida eterna, tens de desprezar a vida presen-
te. Se queres ser exaltada no céu, humilha-te neste mundo. Se queres
dominar comigo, entfio carrega comigo a cruz. Porque somente os ser-
vidores da cruz encontram o caminho da bem-aventuranga e da luz
verdadeira 12.

O inferno, ao contrario, é o mundo do corpo eterno, que sente
e tem necessidades. Somente no inferno o corpo continua sendo sen-
sual: sente sede, fome e dor. Uma imagina¢do de um mundo — seja
céu ou inferno — no qual se goza e se satisfazem as necessidades, de
fato ndo existe. No inferno as necessidades sdo eternas e sdo sofridas
eternamente, mas no céu elas ndo existem. A sensualidade do corpo é
pre sio imaginados com base na sensualidade bruta. Na cena da ta-
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maldita e a felicidade é assim a libertagdo do corpo de toda a sua
sensualidade. A continuidade da vida, portanto, quando desaparecer
a morte, serd o inferno. Inferno se chama, pois, 0 que em Paulo é
nova terra, e isso corresponde exatamente 3 mudanca do conteddo do
nome Ldcifer. Tem lugar uma crucificagBo da alma por parte do
corpo, além de uma crucificagdo desse crucificador. O desenlace é
0 juizo final. A partir dele a sensualidade passa a ser a base do in-
ferno, e o céu se constitui na base de corpos castrados e etéreos que
safram do campo da sensualidade e participam do coro dos anjos.
Uma ressurreicdo ndo tem lugar a ndo ser para aqueles que vdo ao
inferno.

O céu é a paz eterna. O inferno aparece como uma mescla de
atragdo sensual e repugnincia. O inferno medieval conhece quase sé
uma sensualidade negativa. Sede, dores, fome. No fim da Idade Média,
e especialmente nos séculos XVI e XVII, o inferno ji aparece muitas
vezes como lugar de satisfagdo sensual. Precisamente nos ambientes
camponeses surge a imagina¢do do inferno dos mercendrios. E um lu-
gar no qual os mercendrios passam a eternidade em bebedeiras, jo-
gando dados, na prostituicdo e proferindo maldi¢Ges. Esse inferno
dos mercendrios € um grande prostibulo. Nas lendas camponesas, este
mesmo inferno aparece, as vezes, também como o céu dos mercendrios.
Céu e inferno dos mercendrios parecem ser a mesma coisa, mas sem-
pre sdo imaginados com base na sensualidade bruta. Na cena da ta-
berna do “pordo de Auerbach” (Auerbachs Keller) do Fausto de
Goethe ainda se reflete essa imaginag@o.

Este cristianismo antiutépico é o que Marx chama de religido do
homem abstrato. E o cristianismo da destrui¢do do corpo humano em
favor da alma abstrata. Tomas Kempis fala da violagdo da natureza
e da crucificagdo da concupiscéncia, ou seja, para ele, do gozo. Essa
destrui¢do violenta do corpo é a prdpria esséncia do sujeito antiuté-
pico. A partir dela o corpo libertado é interpretado como imagem
“materialista” e como uma utopia que se encaminha para o inferno;
e a espiritualidade, como um caminho para sair da imposicao das
necessidades do corpo. O homem, que ndo vive somente do pao, vive
agora da béngdo em vez do pdo. A prépria eucaristia se transforma
assim em celebragdo da crucifidagdo, pois o pdo é transformado em
carne e o vinho em sangue. Na celebra¢do da ressurrei¢do era o con-
trdrio: carne em pao, sangue em vinho. E no pdo da hdstia é simbo-
lizado esse corpo etéreo da vida eterna sem necessidades nem gozos:
a héstia é um pdo que ndo serve nem para satisfazer necessidades nem
para sentir gozo algum.

Essa destrui¢do do corpo e de sua sensualidade vai unida ao

desprezo deste: o corpo é sacrificado 4 alma. Isto d4 uma visdo es-
pecifica da pobreza. E santa porque o pobre estd muito préximo da
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eternidade: quanto menos se satisfazem as necessidades ou menos
se pode gozar, mais préxima estd esta vida etérea do corpo angélico.
Dai a visao roméntica da pobreza, ou do asceta, que parece ser o
homem mais livre que possa haver. Mas nem tudo é ascese ou po-
breza. Da prépria visao romintica da pobreza nasce um conceito de
consumo — um estilo de viver — daqueles que detém o poder.
Também seu consumo se desvincula das necessidades e do gozo da
vida. Na visdo antiutépica ndo ha sendo desprezo pelo corpo humano,
e o apreco € para os valores eternos desvinculados do mundo dos
interesses e gozos. Trata-se dos valores etéreos do corpo etéreo eterno.
Todavia, esses valores tém de tornar-se presentes na vida corporal
atual, Tém de tomar corpo. Fazem-se, pois, presentes no consumo e
no estilo de viver daqueles que impSem esses valores eternos & socie-
dade. Encarnam-se no estilo de vida dos proprietirios desses valores,
e seu consumo é o modo de dar-lhes corpo. E nesse sentido, precisa-
mente, que Marx d4 o nome de gsesto de representagdo do capital ao
consumo do capitalista. N3o se trata do gasto de representagdo dos
capitalistas, mas do capital. O fetiche capital faz seus gastos de re-
presentagdo no consumo do capitalista. Faz-se representar através des-
se consumo. O capitalista consome em honra dg capital, ndo para si.
No mesmo sentido, embora inconscientemente, na doutrina social cos-
tuma-se falar da “vida decorosa” do empresdrio 1®. E um consumo
que é decoragdo da propriedade, que se desvincula cada vez mais da
satisfagdo das necessidades e é convertido no incenso dos valores eter-
nos representados por ela. Mas hd também outras profissGes que t€m
esse cardter de representar. Quando no Chile de Allende se exigia
dos médicos ajustar suas rendas as possibilidades econdmicas do pais,
eles responderam que queriam ser pagos segundo a alta dignidade de

sua profissao.

Desse modo, para aqueles que impGem & sociedade esses valores
eternos, o desprezo do corpo resulta precisamente num nivel de con-
sumo e num estilo de vida elevados. Esse estilo de vida determina-se
independentemente das possibilidades econdmicas, isto é, da satisfa-
¢do das necessidades dos outros. Seu consumo € incenso de valores
eternos, e portanto intocdvel. Nem eles mesmos podem renunciatr a
ele porque estdo obrigados a viver uma “vida decorosa”. Néo s@o eles
que consomem. S3o os valores eternos que consomem através deles e
tomam corpo. Seu consumo é, portanto, espiritual. Ficam, pois, duas
formas da pobreza: a do desprendimento interno que leva ao consumo
como gasto de representagdo dos valores eternos, e a pobreza mate-
rial. As duas se aproximam da eternidade do corpo etéreo. A pobreza
material o faz negativamente; e a pobreza por desprendimento, po-
sitivamente. Dessa forma, os verdadeiros pobres sdo aqueles por
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desprendimento: . s@o pobres por liberdade. O verdadeiro pobre é,
portanto, o rico.

Se se entende o sujeito dessa maneira, a pobreza como desumani-
zagdo é posta de lado. A pobreza parece ser um ideal, quando na ver-
dade é o contrdrio: uma destruicdo humana. Com isso, a destruigao
do corpo se converte num ideal: o paraiso terreno de Tomés Kempis.
A vida material, ao contrédrio, e os ideais que derivam da satisfagado
de suas necessidades, aparecem agora como uma ameaga da digni-
dade humana. O defensor do consumo como gasto de representa¢do
de valores eternos comega a se sentir como o verdadeiro defensor da
“dignidade humana” sem possibilidade alguma de fazer concessGes
ao materialismo dos necessitados. Evidentemente, ele ndo defende ne-
nhum egoismo, mas valores eternos. Por isso ndo pode conceder nada
ao materialismo dos necessitados. Estar contra o materialismo dos
necessitados significa, portanto, defender o consumo e o estilo de
vida dos que representam os valores eternos. Defender seu estilo de
vida ¢ idealismo. Portanto, os que tém pouco possuem o pdlo do ma-
terialismo. O pdlo do idealismo é dos que possuem muito.

Dé-se desse modo um estilo de vida que repousa precisamente na
destruicdo do homem. Torna a surgir, pois, aquele problema paulino
do estilo de vida carnal. Em Paulo, este é um estilo de vida contra-
rio & fé, que se origina da orientagdo do corpo para a morte. E o
estilo de vida que vive pela destruicdo do corpo e portanto & carnal.
Em Paulo a vida carnal ndo é uma vida imoral. Pelo contrério, é uma
vida moral. Sua moral é uma moral da morte, o oposto de uma moral
da vida. A vida carnal é a vida do pecado; é viver o pecado num
reino de morte que tem suas regras. Em relacdo com a vida de fé, a
vida carnal constitui um antimundo: a moral da morte.

O sujeito antiutépico é um sujeito que vive tal moral da morte.
A morte vive nele, e d4 morte a outro. Essa moral da morte é a in-
versdao do amor ao préximo como principio da moral da vida. Quem
determina o consumo segundo a alta dignidade de sua profissdo, con-
tra as possibilidades econémicas do pais, traz a morte econdmica.
Mas isso traz também a morte em outro sentido.

Do ponto de vista do sujeito antiutdpico, a critica do estilo de
vida dos portadores sociais dos valores eternos ndc é um problema
quantitativo da distribui¢ao das rendas. E um ataque aos valores eter-
nos. Portanto, esses portadores ndo defendem sua participagdo em
tais rendas, mas sim os valores. Fazendo-o, tém de defendé-los ativa-
mente. Ao lado da morte econémica, aparece, portanto, a morte vio-
lenta daqueles que atacam os valores eternos. Nos momentos histé-
ricos nos quais acontece tal defesa violenta dos valores eternos, o
portador dos valores eternos se transforma num “Guerreiro de Cristo
Rei”. Agora, a destrui¢do do corpo € levada a cabo fisicamente.
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Nessa situagdo, a vida carnal do sujeito antiutépico desenvolve
uma nova dimensao. Trata-se da dimensio do gozo da destruigdo fi-
sica, da depravacdo humana. Nao podendo gozar a vida, comega a
gozar a morte. O lugar intimo dessa orgia carnal do sujeito antiutépico
chega a ser a cdmara de tortura. Ali a violagdo da natureza é mais ni-
tida. E como se trata de um antimundo sensual, a tortura se concen-
tra na perversdo sexual, na violagdo do ser humano. Todos os gozos
sensuais que podem ser derivados da vida do outro, agora se derivam,
em termos invertidos, de sua morte. Todo esse estilo de viver a morte
revela que o substituido ndo é o gozo, mas exclusivamente o gozo da
vida. Torna a aparecer como o gozo do antimundo, do reino da morte.

Essa dimensdo do sujeito antiutépico estd contida numa série
de poemas publicados no Chile pelo padre José Miguel Ibafiez Lan-
glois, o idedlogo maximo da Opus Dei no Chile. Os poemas resumem
as posi¢des que ele divulgou no Chile antes do golpe militar 4.

E apresentado o que os santos pensaram sobre o mundo: “Todos
eles tiveram em conta de lixo o esplendor do reino deste mundo” 1%
Da mesma forma como os santos, também o padre Ibéafiez pensa que
‘‘ndo precisaremos de pdo, de almogo, nem de vinho nem de cama
nem de dgua quente, porque o préprio Senhor serd nosso prato, nossa
cama, nossa mulher, nossa bebedeira” *¢, Assim sendo, a vida se des-
vanece:

Nio tenho nada contra ti, mulher, pareces-me sagrada e mais préxima do
céu do que da terra. E que amar-te é mais doce do que o mel. Nao te-
nho nada contra ti, mas um dia te cairdo os dentes, pois, ndo sendo
Deus, engordas e morres,

Entre uma primorosa jovem de vinte anos e uma velha mendiga des-
dentada, a diferenga é uma pura sutileza mental, o que em légica se
chama distingdo de razdo, prépria dessas mentes bizantinas amigas de
brincar com os conhecidos efeitos de nossa percepg¢do no tempo 17.

A sensualidade é a morte; o fato de que se tenha vivido, ndo
pode significar algo. Aquele que defende sua vida, portanto, “néo faz
mais do que comer e fornicar. Contudo, ndo é um porco: tem um
dom superior que o redime: suas idéias. Embora sua alma apodrega,
suas idéias avancam na hist6ria” 18, A alternativa é outra:

Nao se pode servir a dois senhores. Ou a igreja catélica romana ou o
ventre bichado da morte com todas as suas glérias e sedugGes 1°,

Assim é que o anjo do Senhor se levanta contra o anjo do pobre:

O Chile é uma longa e suja parede de norte a sul, rabiscada com bai-
xesas pelo anjo do pobre: d4 a Cristo um falso nome. Redentores de
turno ao longo do mundo vdo aparecendo enquanto o anjo do Senhor
escreve por trds do muro em chamas invisiveis Mane, Tecel, Fares?2°,
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O anjo do pobre é o anjo daqueles que nao sabem fazer outra
coisa sendo comer e fornicar, e que programam isso como suas idéias.
“Teu sexo & a boca de Hades. .. Teu nome é de senhor, e és mendigo
de tuas casas e terras, herdeiro de teus préprios vermes” 2!,

A sensualidade € agressao, devendo-lhe corresponder a destruicdo
violenta; “Toda bela que opuser resisténcia & sua vitima por trés
dias e trés noites serd oferecida ao gosto de um regimento de cava-
laria” 22,

Frente a essa destruigdo ainda cabe o riso:

Perdoem que me ria com os mortos. Lembro-me das gargalhadas que
S&0 Jodo ouviu depois do sétimo siléncio. O céu inteiro vinha abaixo.
S6 choravam os luciferes. A eternidade é um grande folguedo. Como
ndo chorar da pura risada com o Hades 22,

Sua mistica religiosa se transforma numa perversdo sexual:

Es marxista?, e ouvistes, Senhor? N&o encontra “idealistas”. Deixemo-lo:
¢ um teélogo. Voltemos ao abrago. Deus meu, carne e sangue, corpo de
Cristo, amor 24,

Tem o monopdlio da legitimidade da destruicdo e exige também
os meios. Sob o titulo “Bomba de cobalto” escreve:

Venha cé, pequeno ciclope: ja sei que vocé se formou em ciéncias fi-
sicas ¢ matemdticas, mas como ainda ndo sabe ler nem escrever ndo
conhece o catecismo, filhinho de cadela, dé-me o brinquedo que tem na
mao 23,

Da destruicdo do corpo surge a vida carnal. A vida carnal se
apresenta como Imitacdo de Cristo. O que o padre Ibafiez anunciava
era a noite de Walpurgis.

Mas a simbologia ampliou-se mais. Lucifer, o anjo da luz, se
transforma em anjo do pobre. A identificagdo é muito antiga. Nos
primeiros séculos, nos quais Licifer era o nome de Jesus Cristo, o
pobre, como centro da mensagem cristd, tem em Licifer seu anjo es-
pecial, anjo da guarda, anjo da luz. Portanto, Licifer tem estas duas
referéncias: refere-se a Cristo e refere-se como denominagdo do anjo
da luz aos pobres: o anjo de luz é anjo do pobre, seu patrdo. O anjo
do Senhor, segundo Ibafiez, é concebido como o oposto do anjo do
pobre. E antes o anjo do senhorio, da dominagdo. Ibéfiez percebe
muito bem o que acontece com 0 anjo do pobre: quando o anjo desse
Senhor ao qual Ibdfiez se refere o derrota, todos choram: o anjo do
pobre, por sua dor; Ibdfiez, com seu anjo de seu senhor, por puro
riso.
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B. A dominagdo — autoridade politica e estrutura de classes — e a
crucificacdo.

O proprietirio e o prelado como crucificados principais. A digni-
ficacdo pela identificacio com a cruz, A predilecio crista pelos
possuidores.

Quando a mensagem crista fala da autoridade, refere-se em ter-
mos atuais & dominagdo, seja politica seja da estrutura de classe. O
crucificado, e portanto o dignificado, é aquele que sofre a dominagao,
o dominado.

A medida que o cristianismo se orienta para a antiutopia, acon-
tece uma mudanca notivel nessa identificagdo com a cruz. No Chile,
antes e depois do golpe militar de 11 de setembro de 1973, podia-se
apreciar esta mudanga. Em sua mensagem de sexta-feira santa de
1973 %8 o cardeal de Santiago, Silva Enriquez, dirige-se ao povo chi-
leno:

Sinto, nessa tarde de sexta-feira santa, a dor de milhares e milhares de
irmdos nossos, que percorrem as ruas do Chile sem rumo e sem desti-
no: um sofrimento oculto embarga suas almas: sdo os pobres, os desam-
parados, os fracos. Eles ndo escolheram isso; essa situagdo foi-lhes impos-
ta. O egofsmo de uma sociedade baseada no lucro os marginalizou. Muitas
vezes faltam-lhe o pdo e o teto, sadde e cultura; suas palavras sdo pala-
vras ocas, estio ausentes de toda responsabilidade na comunidade. .. 27

A este pélo social dos pobres, contrapde outro pdlo social:

Outros milhares e milhares de chilenos percorrem as ruas da patria... e
também eles caminham amargurados, uma inseguranga radical oprime nio
s6 seus corpos, mas também suas almas. Vivem desacorogoados, desilu-
didos e pessimistas. Diante da avalancha de 6dio e de violéncia que
parece invadir nossa pdtria, o porvir lhes parece obscuro e doloro-
so... 28

O cardeal vé uma sociedade polarizada. De um lado os pobres,
de outro, aqueles cujo nome biblico o cardeal cala, mas que é tradi-
cionalmente seu oposto: os ricos. Os pobres sdo os sofridos de sempre.
Mas os ricos s@o outros: sd0 inseguros. Veio sobre eles uma tremenda
inseguranca. Essa inseguranga vem dos pobres. Eles exigem “pdo e
teto, satide e cultura”; é isso que transforma os ricos seguros em ricos
inseguros. Segundo o cardeal, essa transformagdo é produto da ‘“‘ava-
lancha de édio e de violéncia”.

Nesse modo de focalizar o problema, ndo sdo os pobres que so-
frem a violéncia. Sdo os ricos que a sofrem quando perdem a segu-
ran¢a de sua riqueza. A violéncia é a exigéncia dos pobres. Portanto,
define a violéncia da seguinte maneira: “A raiz da violéncia é que se
quer impor a justiga” 29,
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Esta frase contém toda a inversdo ja aludida do cristianisiuo.
Os pobres sofrem injustica; a falta de “pdo e teto, de saiide e cultura”.
Mas no momento em que comegam a exigir justica e a obrigar a res-
peitd-la, a justica dos pobres é violéncia. A inseguranca dos ricos.
entdo, ndo é um produto da prépria injustica, mas da violénciz dos
pobres. A violéncia dos pobres nio é aplicagdo de forga fisica. E exi-
géncia da justi¢a. A propria justica, quando se obriga a ela, é violéncia.
Se se obriga a justiga, a justica deixa de ser tal. Transforma-se em
violéncia. A inseguranca dos ricos é assim o produto do édio dos po-
bres. Também aqui o anjo do pobre é um licifer. Também o contrario
para o cardeal é vilido. E declara que a imposi¢ao da justi¢a é violén-
cia. Declara no mesmo ato que a imposi¢do da injustica ndo é violén-
cia. E efetivamente, para o cardeal ndo o é. Licifer é o Satands, mas
as “forgas obscuras do mal”, que agem por trds da autoridade e da
estrutura de classes, ndo o sdo.

A identificagdo com a crucificagdo é vista pelo cardeal da seguin-
te maneira:

Nossas aspiragGes brotam, nossas esperanc¢as renascem; nio estamos sés;
alguém nos entende, alguém nos aprecia como pessoas porque nos co-
nhece... porque sofreu nossas mesmas infelicidades, foi chamado o
filho do carpinteiro e o desprezaram; a inseguran¢a e a cruz o acom-
panharam em sua vida 3°,

Também Jesus era um pequeno proprietdrio — filho de carpintei-
ro — inseguro, que sofreu a violéncia. Reagiu dessa maneira:

Nesta tarde, queridos filhos, convido-vos a que renovemos o gesto de
Jesus... Acorramos ao encontro dos nossos irmdos mais pobres, dos
que sofrem em meio da cruz e da dor... Talvez tenhamos muito que
dar; talvez tenhamos muito que aprender a compartilhar: nosso pao,
nossos bens, nossa amizade, nosso tempo e nossas vidas, porque talvez
fossem sé para nds.

Renovemos o gesto de Jesus. N6s que temos mais, saibamos interpre-
tar as aspiragbes dos nossos irmdos, que tém menos; aprendamos a ser
despojados, aceitemos ser crucificados, entreguemos nossas coisas e
nossa vida pelos outros. .. 31

Portanto, pede aos ricos que aceitem a injustica e se exponham ao
4dio e a violéncia, ou seja, que se deixem crucificar. Como a injus-
tica, o 6dio e a violéncia tém sua raiz em que “se quer impor a justi-
ca’”, essa identificagdo € possivel para o cardeal.

No comego de sua mensagem, o cardeal tinha falado sobre as duas
partes na terceira pessoa, isto é, sobre os pobres e os ricos inseguros.
Agora mudou para a primeira pessoa: nds. “Aprendamos a ser des-
pojados, aceitemos ser crucificados” 32, Quem? Nos, nds os ricos. Os
despojados aqui ndo sdo os pobres mas os ricos. Os pobres despojam,
os pobres crucificam, os pobres ameagam, os pobres odeiam, os pobres
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exerceiin a violéncia. Os ricos jamais fazem essas coisas. E silenciosa-
mente o centre da dignificagdo de Cristo é mudado. A identificagdo
com Cristo na crucificagdo, e portanto também na ressurreigdo, passou
dos pobres aos ricos. Os prediletos de Cristo agora sao os ricos. E como
o “mundo ao avesso” de uma cangao de Paco Ibafiez: “Era uma vez/
um l[obinho bom/que todos os cordeiros/mataram”.

Se se tivesse mantido no limite da predilecdo pelo pobre na
mensagem cristd, o cardeal teria dito: deixemos de crucificar o pobre.
Basta! Contudo, inverte a posi¢do: o pobre é crucificador, deixemo-
-nos crucificar, nds, os ricos. Interpreta a predile¢do pelos pobres da
seguinte maneira:

Mas a dnica maneira de entender essa predilegdo num sentido ndo ex-
clusivista, parece-nos ser véla como prolongamento da caridade de
Cristo, do Deus enamorado dos pobres, dos fracos, dos marginalizados,
mas que oferece o mesmo pdo de verdade que dd aos mendigos e lepro-
sos, também a Mateus, o publicano, ou a seus amigos Nicodemos, Za-
queu ¢ Lazaro, de cuja mesa bem provida muitas vezes participa. Hoje
vivemos num mundo dividido por um espirito classista que ndo é nem
humano nem cristdo 33.

A hipocrisia do texto é evidente. A predilecdo pelos pobres ndo
¢, na realidade, a extensfo da caridade de ninguém, é o privilégio da
identificacdo com a crucificagdo e a ressurreicdo. Os pobres sdo os
tnicos que podem-se identificar e dignificar com tal identificagdo.
Os pobres sdo os crucificados, e ninguém lhes pode tirar esse pri-
vilégio. Portanto, jamais a imposi¢do da justica é violéncia no sentido
da ilegitimidade absoluta, que é expressa pela identificacdo com a
violéncia que Jesus sofreu na cruz. A violéncia no sentido cristdo é
exclusivamente a imposi¢do da injustica, jamais o contrario. E a jus-
tica jamais é a “vida decorosa™ dos ricos, é exclusivamente a vida dos
pobres. O crucificador é sempre a injustica, “as forcas sobrenaturais
do mal”, que agem por trds da autoridade e da estrutura da crucifi-
cacdo por parte das “forgas sobrenaturais do mal”.

Isso jamais na histéria crista significou a exclusdo dos ricos.
Mas nessa tradigdo da mensagem cristd, o rico se salva se participa
daquilo que é privilégio do pobre. A ressurrei¢do inclui o perddo dos
crucificadores, e portanto sua participa¢do naquilo que é privilégio do
pobre. Mas tém de ganhé-lo. Os ricos sdo os malfeitores crucificados
com Jesus. Eles dependem deste “Lembra-te de mim...” (Lc 23,42).
A mensagem cristd ndo deixa a minima divida quanto a essa predi-
lecdo central. No cardeal, contudo, a predile¢io é ao contririo. O cru-
cificado é um “rico inseguro”, “filho de carpinteiro”. O rico é o
predileto; e a “predilegdo num sentido ndo exclusivista” 3¢ pelos po-
bres, é simplesmente sua postergacdo. Na mensagem da pdscoa da
ressurreicdo de 1974, o cardeal torna a propor essas identificagfes 5.
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Quanto a sua pessoa diz:

Amo meu povo. Amo minha gente e, realmente, se for necessirio mor-
rer por ele, peco ao Senhor que me dé forgas para carregar a cruz até
o fim 36,

Dirigindo-se aos pobres que nesse momento estdo sendo arrasta-
dos pela policia, assassinados, torturados e inauditamente famintos,
diz:

Um sé, um sé, morreu por todo o povo. Um sé foi a vitima inocente
que se entregou para redimir toda a humanidade, e essa tnica familia,
em Jerusalém, ha dois mil anos chorou amargamente a morte do filho
querido, do amigo, do irméo, do Mestre, esse tnico grupo humano com
sua dor redentora serviu para redimir a humanidade inteira e para dar-
-nos a gota de felicidade que temos 37.

Agora rejeita expressamente este privilégio dos pobres quanto a
identificagdo com a cruz e ressurrei¢do. “Um s6, um s6 morreu por
todo o povo”. Nos pobres, que agora morrem pela repressédo policial,
Cristo ndo morre. “Um sé...", isto &, eles ndo. E sendo a crucificagio
uma dignificagdo e predile¢do, nega de novo a predilegdo pelos po-
bres. Os pobres se identificam com o sofrimento de Jesus de maneira
diferente dos ricos. Identificam-se com a familia de Jesus ao pé da
cruz, que “chorou amargamente”. E com a “dor redentora” dessa fa-
milia que o pobre se identifica. Pelo contrério, quando falou dos ricos,
no ano anterior, eles se identificavam diretamente: ‘“Aceitemos ser
crucificados”. E o préprio cardeal também ndo se identifica com a
familia, “ao pé da cruz”, mas com o crucificado diretamente: “que me
dé forgas para carregar a cruz”. Os pobres estdo excluidos. Para eles
vale: “Um s6, um s6 morreu por todo o mundo”. Que ndo se metam,
Cristo também respeita as hierarquias do nosso mundo.

Desse modo, despojaram-se os pobres ndo sé de seus bens, mas
também de sua alma e de sua dignidade. Em termos simbdlicos, é a
total luta de classe, sem reconciliagdo alguma. E condenacdo e desu-
manizagao. Todavia, no plano mitico, efetua-se exatamente o mesmo
que ja tinhamos analisado quanto & postergacdo do direito fundamen-
tal da vida, com relagdo ao direito natural & propriedade na doutrina
social. A conseqiiéncia com a qual se leva a cabo essa inversio do
cristianismo € assombrosa e terrivel. A razdo do cardeal para excluir
os pobres da identificagdo com Cristo é bem 6bvia: em sua prépria
alma arraigou-se a marginaliza¢do do pobre.

Por isso Lépez Trujillo determina os crucificados da América
Latina da seguinte maneira:

Os meios a que recorrem uns e outros sdo idénticos: limitagdo e aniqui-
lamento das liberdades civis, conculcago dos direitos da pessoa (per-
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seguicdo, torturas, negacdo de canais de expressfio)... A existéncia des-
ses grupos (refere-se a extremismos de direita e esquerda) com atitudes
polarizadas gera reciprocas reagGes e aumenta o caudal das paix&es.
Em iltima andlise, é a igreja que fica crucificada 38.

Mas, serd que os crucificados ndo sdo os torturados? Nio, ndo
o sdo: € a igreja. Em outro lugar, nos diz isso mesmo de forma mais
lapidar: “O bispo... converteu-se em sinal contraditério. Mais do
que nunca, é o homem crucificado” %%, Mas v& em Marx um individuo
suspeito, pelo seguinte:

Muita raz3o assiste a G. Fessard quando assinala como Marx, sob a
influéncia do “velho rabino comunista” Moses Hess, concebe a luta do
proletariado & imagem daquela que Cristo, Filho de Deus, realizou con-
tra o pecado, sacrificando-se na cruz 0,

Ao menos Ldpez Trujillo ndo se atreve a langar no rosto de
Marx o ter-se ele mesmo colocado no lugar dessa cruz. Entretanto,
censura-0 sem ddvida por ter substituido, nesse lugar da cruz, os
bispos, que legitimamente estdo ali — juntamente com os proprieta-
tios — pelo proletariado.

Mas nem isso Marx fez. Jamais apresentou o proletariado como
o crucificado. Trata-se de uma das muitas invengdes daqueles que
querem tachéd-lo de “Licifer”, de orgulhoso etc. O que Marx faz é
comparar 0 operdrio com Prometeu, o deus que se levantou contra
Zeus para trazer aos homens o fogo e a luz:

Finalmente, a lei que mantém sempre a superpopulagdo relativa ou o
exército de reserva em equilibrio com o volume e com a intensidade
da acumulag¢do, mantém o operdrio acorrentado ao capital com grilhetas
mais firmes do que as cunhas de Hefesto com que Prometeu foi acor-
rentado a rocha 41,

Aqui, Marx se refere aos operérios, aos empregados e aqueles
que constituem a superpopulagdo relativa. De forma alguma se trata
de alusio a algum mistério cristdo. Todavia, se houvesse feito uma
alusdo direta a crucificagdo, efetivamente teria acertado o sentido des-
se mistério cristdo. A identificagdo seguinte encontra-se nhum docu-
mento dos jesuitas salvadorenhos:

A cruz em que morrem diariamente tantos salvadorenhos pGe em evi-
déncia o pecado da situagdo social que os crucifica com a fome, com a
doenga, com a ignoréncia e com a falta de protegdo. 42,

[

Quanto 4 identificagdo com a crucificagdo, dizem em outro do-
cumento:

Na cruz fica desmascarado o pecado do mundo que mata o autor da
vida. Diante da cruz de Jesus o jesuita confessa sua cumplicidade no
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pecado deste mundo. Frente a cruz de Jesus 4 impossivel evitar a so-
lidariedade com a cruz dos homens 42,

2

A crucificagdo da Igreja é concebida como ato de solidariedade
com a crucificagdo dos homens.

A classe dominante entendeu isso muito rapidamente. Identifi-
cando o pobre com o crucificado, comegou o martirio contra esses
jesuitas. Resultou da profissao de sua fé, que estd precisamente nessa
identificagdo. Ndo é a aplicacdo da fé que as classes dominantes re-
jeitam; rejeitam a prépria fé.

Segundo uma velha lenda, sdo Pedro foi morto por crucificagéo.
Todavia, para que ndo se produzisse a identificagdo de sua morte com
a de Jesus, pediu que fosse colocado de cabega para baixo.

No Marat-Sabe de Peter Weiss, Marat diz o seguinte sobre o
sermdo dos sacerdotes que apdiam o sistema dominante:

Assim se ouve também os sacerdotes dizerem... /Nosso império ndo ¢
deste mundo.../sofram/sofram como aquele 14 na cruz/porque Deus
quer isso.../Ergam as m#os para o céu/e agiientem silenciosamente o
sofrimento/e rezem por seus atormentadores/porque oragdes e béngdos
s30 as Gnicas armas/para entrar no paraiso.

Peter Weiss se engana. Os pregadores sabem muito bem o que
fazem. Jamais pregam como Weiss o insinua. Sempre tiram a cruz
do explorado, do sofrido; nunca lha oferecem. Frente a exploracdo
jamais se menciona a cruz. Porque aquele que é crucificado, é tam-
bém aquele que é legitimado. A dnica relagdo com a cruz que se
aceita diretamente para o pobre é a crucificacdo de seu corpo. Essa
crucificagdo declara precisamente ilegitima a exigéncia dos seus di-
reitos. Mas nenhum pregador identificard com a cruz a relagdo com
seus atormentadores. Se o fizesse, declararia ilegitima a dominacgao.
Esse tipo de declaragdo de ilegitimidade foi a que os primeiros cris-
taos efetuaram com relagdo ao império romano, e foi essa declaracdo
que por fim o minou.

A identificagdo com a cruz, como se pode apreciar nas mensa-
gens do cardeal chileno, muda a predilecdo para com os pobres pela
predilecdo para com os proprietdrios. E claramente classista. Contu-
do, ndo contém a verdadeira for¢a antiutdpica so cristianismo inver-
tido. A formulagdo do cardeal ndo é um apelo aberto & agressividade
contra os crucificadores, que sdo os pobres. Diz antes: ‘“Aceitemos
ser crucificados”. Algo parecido vale para aquela doutrina social da
Igreja catdlica que analisamos a partir de Bigo. Também este diria:
“Aceitemos a responsabilidade social da propriedade”. Nestas formu-
lagGes nota-se uma sujei¢do & antiutopia; mas no se identifica com
ela. Quando surge uma politica nitidamente antiutépica e agressiva
contra os povos, eles de certa forma se distanciam. Embora afirmem e
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legitimem a dire¢do dessa politica, criticam sua realizagdo. Comparti-
lham a raiz desta politica; mas ndo querem comer seus frutos. Assim
diz o cardeal de Santiago sobre a declaragdo de principios da junta
militar.

Sua inspiragdo explicitamente cristd € valiosa, e estimamos que, nido
obstante certas insuficiéncias na formulagdo do ideal cristdio para a
-vida social e politica, constitua uma base para orientar a agdo civica e
social nesta situagdo de emergéncia 44,

Quer a macgd, mas sem o bicho que ela tem dentro.

Nesse mesmo sentido exprimiu-se o presidente de El Salvador,
coronel Arturo Armando Molina, que era o responsivel pela perse-
guicao aos jesuitas de El Salvador:

O coronel Molina disse que nido pode perseguir a Igreja, por sua con-
vicgdo e formagdo catdlica, mas que a intromissdo na politica interna de
alguns sacerdotes deu lugar as correspondentes expulsSes 45.

Efetivamente, a identificagdo com a crucificacdo e com a ressur-
reicdo tem uma dimensdo politica. E um tipo ‘de politica identificar a
situacao de crucificado com os proprietdrios ou com os bispos; outro
tipo de politica é identificd-la com os pobres, com os perseguidos, com
os dominados. Mas a fé existe somente se se identifica com uma ou
com outra dessas orienta¢Ges. Ndo pode haver fé sem nenhuma dessas
identificagGes. O que significa entdo assegurar a fé? Os servicos secre-
tos da América Latina t€m uma clara opiniao a respeito:

O secretdrio da Conferéncia Episcopal Brasileira, Dom Ivo Lorscheiter,
denunciou que os organismos de seguranga realizam uma investigacdo
sobre “a linha de ideologia religiosa” de cada bispo e sacerdote do
pais... Dom Lorscheiter disse que tem em seu poder documentos de
autenticidade comprovada dos organismos de seguranga que contém
“formulagbes sobre cada bispo e cada sacerdote, com duas péginas de
perguntas...” Leu as que disse serem as trés primeiras perguntas do
formuldrio: “Procura desfigurar a pessoa de Cristo? Procura desfigurar
a pessoa de Deus? Fala em comunidades de base?” 46,

A policia secreta pretende ser o aval da fé, porque sabe que a fé
tem derivagBes politicas. Por isso se preocupa de que ndo seja des-
figurada a pessoa de Cristo e a figura de Deus. Precisam de uma fé
— pessoa de Cristo e figura de Deus — da qual extraiam a politica
dessa mesma policia secreta. Por essa razdo, metem-se no interior da
concretizacdo dos mistérios da fé. A policia secreta defende uma fé
na qual a crucificacdo seja identificada com o proprietdrio. Rejeita uma
fé que devolva ao pobre aquela predilegdo que constitui o centro da
fé crista.
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C. A crucificagdo dos crucificadores

A antecipacio do juizo final. A cruz substitui o peixe. Um mimero
sangue e carne sem vinho nem pio. O Moloc cristianizado. A ten-
infinito de olhos por um olho. A antieucaristia do sangue de Deus:
tacio do orgulho é atribuida preferentemente aos pobres. A inte-
riorizagio da morte pelo suicidio dos dominados. O apelo ao novo
Diocleciano. A esperan¢a no fim da esperanga.

A pouca agressividade das imagens da crucificagdo vistas nas
formulagdes do cardeal chileno deriva do fato de que ele apela a so-
frer a cruz. O cristianismo antiutépico compartilha a identificac@o
da crucificagdo com os proprietdrios; mas ndo apela a suportar a
cruz; apela antes a crucificar os crucificadores.

Trata-se antes da posigdo anterior a4 expressa pelo cardeal, em
relagdo a qual o cardeal somente reage. Esse antiutopismo é o resul-
tado direto da inversdo da mensagem utdpica cristad. Essa mensagem é
essencialmente antecipativa. Antecipa uma nova terra. Nao conhece
nenhum fim do mundo. Quando fala do fim do mundo, refere-se sem-
pre e sem excegdo a transformag¢do do mundo. O cristianismo antiutd-
pico sem didvida conhece um fim do mundo no sentido literal. Mas
para além desse fim do mundo ndo hi uma nova terra, e sim uma si-
tuagdo que saiu do terreno. Seria um mundo etéreo, sem necessidades,
e portanto também sem satisfagdo das necessidades. Um mundo eté-
reo no qual hd corpos, mas sem corpoteidade.

H4 um elemento-chave na mensagem cristd, que a inversdo da
antiutopia mantém: a antecipagdo da situagdo post mortem. Portan-
to, mantém o mesmo dinamismo do cristianismo anterior & época
constantiniana. Dirige-se a outro mundo post mortem, e portanto pro-
duz uma ética diferente. O mundo post mortem é tdo fundamental
para o cristianismo antiutOpico como para a mensagem cristd. No
cristianismo antiut6pico, o corpo ressuscitado é de agora em diante
um corpo sem corporeidade, um cadéver que ndo apodrece jamais,
um corpo etéreo. E um corpo sem sensualidade. Reformula-se 0 mun-
do post mortem de forma tal que sua antecipacéo leve a estabilizacdo
da dominagdo politica. Consegue-se isso pela determinagdo do corpo
sem corporeidade, do corpo etéreo. A antecipagdo do mundo post
mortem transforma-se na antecipagdo do corpo sem sensualidade. O
corpo libertado foi para a mensagem cristd o centro; para esse outro
cristianismo o centro é agora o “libertar-se da sensualidade do corpo”.

Mas quem destréi a sensualidade do corpo, destréi o préprio
corpo, porque o corpo ndo & sendo essa sensualidade. A antecipagio
do mundo post mortem leva, portanto, & legitimidade da destruicdo
do corpo. Mais ainda, faz da destruigdo do corpo um imperativo ca-
tegérico. Portanto, o corpo libertado de Paulo, ameagado pela carne,

266

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



¢ substituido por uma alma eterna ameagada pelo corpo. O inimigo
agora tem expressdo corporal, Satands estd encarnado na corporei-
dade, ao passo que o corpo encarna Cristo desde que nido tenha sen-
sualidade. E as promessas da satisfa¢do das necessidades sensuais
do corpo — a nova terra — sdo declaradas agora uma miragem que
seduz os homens, um produto de Licifer. O corpo que se aceita € o
corpo etéreo, reflexo perfeito da alma eterna. O corpo reflete tanto
mais a alma quanto menos se orienta por sua corporeidade. Chega-se
a esvaziar o corpo, sem declari-lo explicitamente mau. Toda vitalidade
que ele mostrar é luciferiana; e toda mortificagdo do corpo seria uma
aproximacao do mundo post mortem.

Embora o corpo etéreo seja declarado bom, ndo o sdo as vitali-
dades do corpo. Os impulsos da carne de Paulo identificam-se com
os impulsos do corpo ou dos instintos. Satands estd com eles, e se se
luta contra eles, luta-se contra Satands. Os impulsos do corpo sdo as
seducBes, sdo os crucificadores, e a luta contra eles € a crucificagdo
dos crucificadores. A luta contra Satands € agora a luta contra a sua
presenga corporal. Essa presenga é a vitalidade do corpo, seus impul-
sos e seus instintos. Esse corpo deve ser crucificado, mas trata-se
de uma crucificagago de um crucificador. Trata-se de uma crucifica¢do
que ndo dignifica o crucificado, mas o crucificador. Na crucificacio
do crucificador faz-se presente a majestade divina encarnada no cru-
cificador.

No caso da crucificagdo do corpo pelo sujeito, este tdltimo parti-
cipa da majestade divina que age nele. O sujeito impde sua alma
eterna por cima do corpo perecivel, e nessa alma encontra a ponte
para dialogar com Deus. Mas essa ponte sé funciona a medida que as
reacdes do corpo sdo violadas. Vigor é a palavra para este ato de
violag¢do.

Nessa crucificagdo do crucificador realiza-se, pois, a eternidade
da alma como ponte com Deus. Dignificagdo do sujeito é agora vio-
lagdo de sua corpoteidade. Por isso, a afirmagdo da ressurreicdo, que
estava na raiz dessa inversdo, perde toda a sua importincia como
resultado. Afirmar a ressurreigdo do corpo etéreo significa, preci-
samente, destruir a corporeidade em nome da alma, e a ressurrei¢do
do corpo perde seu significado. Como a alma eterna ndo morre, o
nicleo do sujeito ndo é mortal. A ponte, que o sujeito em vida ji
estabelece com Deus, ndo pode ser tocada pela morte. Portanto, a
morte é um acidente para a alma; e s6 é impartante para o corpo que
na ressurrei¢do se une de novo como corpo angelical com a alma.
Mas a ressurreicao ji nfo tem nada que ver com o problema de vida
ou morte. Toda problemdtica concentra-se no momento da morte do
sujeito, e o estado de sua alma decide se vai para o céu ou para o
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inferno. A ressurrei¢do posterior s6 pode confirmar o que ja ficou
decidido na hora da morte.

Toca-se, portanto, a eternidade no ato da crucificagdo do cruci-
ficador. Nesse ato o sujeito estabelece a ponte com Deus e através
deste ato dialoga com ele. Portanto, nesse ato midximo da violagio
contra a natureza antecipa-se o juizo final, a vinda do Cristo-juiz. A
crucificagdo do crucificador é a majestado divina, com a qual esse
crucificador se une no ato da crucificagdo. A antecipagdo do mundo
post mortem converte-se na celebragdo da violéncia; e a violéncia no
ato maior de dignificagdo. Substituiu-se a antecipagdo da nova terra
e da ressurreicao pelo juizo final. Mas essa crucificacdo dos crucifi-
cadores ndo se realiza somente no interior do sujeito, pela crucifi-
cagdo do corpo. Passa igualmente & exterioridade da dominagao poli-
tica e de classes. Transforma-se na médxima legitimacdo da dominagao.
O dominador aparece como o crucificado e sua obrigagdo é crucificar
seus crucificadores. Nesse ato dignifica-se definitivamente. Mas o
primeiro crucificador, contra o qual se dirige o dominador, tem de
novo uma existéncia corporal. S0 primeiro os pagdos, depois, ao lado
dos pagdos, os judeus, e posteriormente, ao lado dos dois, os pobres,
que exigem a satisfacdo de suas necessidades. Existe uma longa mis-
tificacdo desses grupos para transforma-los em crucificadores cruci-
ficados. Constantino ainda era pragmadtico. Queria ganhar as guerras
para o império e tinha os cristdos como um grupo de apoio. Mas
com um sentido inequivoco ji sabia seu lema: “Com este sinal ven-
cerds”. Ndo mais com o peixe, a ancora ou o cordeiro. O cristianismo
s6 se pode vincular com a violéncia, colocando a cruz no lugar do
peixe.

A partir desse momento comega-se a interpretar cada vez mais
a dominagdo como crucificagdo dos crucificadores. Aparece na his-
téria um novo tipo de agressividade anteriormente nunca vista. Tra-
ta-se do exercicio da violéncia como imperativo categérico. As cru-
zadas da Idade Média sdo o primeiro grande estalo dessa agressivi-
dade. Dirige-se contra pagdos e judeus. Os cruzados vém para im-
por-lhes a cruz.

Dante, na Divina Comédia, transmite esta imagem com certo
horror. No Canto XXIII do céntico primeiro sobre o inferno, diz:

Nada mais disse, que minha vista deu em alguém/cravado em terra, em
cruz por trés pontaletes:/o qual se torce ao ver jd perto alguém/na barba
suspiros assoprando/o Cataldo, julgando oportuno,/disse-me: “Aquele que
cravado estds olhando,/aconselhou esquivar-se do fariseu,/pelo povo ao
martirio um homem dando... Também & pena igual aqui se humilha/seu
sogro, com os outros do conselho,/que aos judeus deu fatal semente”.

Coaifds e Ands, crucificadores crucificados por toda a eternidade.
E uma crucificagdo que significa a majestade de Deus, e os cruzados
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saem para participar dessa majestade. O tipo de agressividade que
surge é perceptivel no eco que lhe deram os cronistas drabes. Inter-
pretam-na como um horror nunca visto, como uma violéncia trans-
cendentalizada, como uma forga autodestruidora que se langa & des-
truicdo como uma vontade de assassinio até a morte. Em sua visdo,
os cruzados sa3o um povo enamorado da morte, morte alheia e morte
prépria. A este propésito diz um cronista:

Aqui o Isla se defronta com um povo enamorado da morte... Imitam
zelosamente aquele que adoram; desejam morrer por seu sepulcro. ..
Procedem com tanta impetuosidade, como as mariposas da noite voam
para a luz.

Dessa agressividade transcendentalizada resulta uma crueldade
que se desfaz de qualquer tipo de saturagdo natural. E o tipo da
agressao que Bernanos descreve em Contra os robbs. A violéncia
como cumprimento de um dever, como realizagdo humana. O mérito
estd nessa crucificagdo, dela deriva o direito ao despojamento do
crucificador crucificado. O cruzado é o primeiro homem fdustico, a
quem nada pode saturar, mas que pela crucificagdo dos crucificadores
adquire o direito a tudo. Esse cruzado n&o é nem avaro nem cruel no
sentido em que os sultSes o sdo. A avareza e a crueldade do cruzado
sdo fins infinitamente cruéis. E a majestade divina tem essa mesma in-
finita crueldade. Caifds e Ands condenaram Jesus a uma crucificaggo
que terminou na tarde de sexta-feira santa. Jesus volta como juiz e
os condena a uma crucificagéo para toda a eternidade. Ndo é o “olho
por olho” pré-cristdo; trata-se agora de um ndmero infinito de “olhos
por olho”. Vem o vigor. Todas as catedrais glticas ministtam este
ensinamento da crueldade. Nelas ndo existe uma nova terra. Hi um
Cristo crucificado, martires torturados e um juizo final que condena
os crucificadores a crucificagdo eterna. Acima disso estd Deus Pai,
trangiiilo, cuja majestade divina é celebrada nesta ronda infernal. J4
na Idade Média (a partir da primeira cruzada, no ano de 1096), a
cruzada € simbolizada mais nitidamente pela crucificagdo do povo
judeu. Centenas de milhares sdo mortos somente na Alemanha neste
ano; suas propriedades sdo roubadas, seus cemitérios sdo devastados.
Exprimiram isso em termos claros:

Vejam, vamos buscar nosso Salvador e vingar-nos dele contra os ismaeli-
tas; mas aqui estdo os judeus, que o mataram e crucificaram. Vamos,
vinguemo-nos primeiro deles e extirpemo-los dos povos, para que seja
esquecido o nome Israel 47,

N&o se trata de encontrar um bode expiatério, mas um ponto de
partida de uma nova agressividade. O que se busca e encontra é an-
tes um assassinio ritual. Todo o mecanismo da crucificaggo de cru-
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cificadores estd concentrado nesse assassinio ritual; e a crucifica¢do de
Jesus é considerada como o assassinio ritual origindrio. A partir desse
evento, antecipa-se a vinda de Jesus no juizo final, apressando-a atra-
vés da crucificacdo insacidvel dos crucificadores. Portanto, ao assas-
sinio ritual corresponde o massacre: o progrom. No massacre o ho-
mem se encontra de novo com a majestade divina; Golda Meir diz
de sua juventude: “Medo é a minha recordagdo mais clara... Gente
que brandia facas e paus gigantescos e gritavam ‘assassinos de Deus’,
enquanto procuravam judeus”.

Mas este surgimento do anti-semitismo tem uma raiz ainda mais
profunda. Esses cristios ndo perseguem somente um assassinio ri-
tual. A medida que entram em choque com os judeus, condenam-nos
por sua esperanga messidnica. Sendo o judaismo a origem do cris-
tianismo, a esperanga messidnica da nova terra é um desafio cons-
tante para o cristianismo antiutépico. No povo judeu enfrenta a ver-
dade da prdpria mensagem cristd, cujo centro é o messianismo. Uma
vez mandado Ldcifer para o inferno, manda-se toda a tradigdo mes-
sidnica atrds dele. Mas o messianismo ndo é outra coisa sendo a
esperanga do corpo libertado, ao passo que o motor de agressdo desse
cristianismo antiutépico é a satanizacdo do corpo. Sendo a corporei-
dade vista como a encarnagio do diabo, o é também o messianismo.
Mas o povo judeu é o portador do messianismo. Portanto, na visdo da
antiutopia da mensagem cristd, é encarnagdo de Licifer.

Mais importante do que a cruzada contra os pagios aparece, por-
tanto, a luta contra o messianismo, que é considerado em si como a
forca diabélica. Quanto menos messianismo, mais préximo estd o
dia do Senhor. A crucificagdo do corpo leva a crucificagdo do porta-
dor do messianismo no plano da sociedade. Como o corpo crucifica
a alma, o messianismo crucifica a humanidade. A majestade divina se
levanta contra os dois, e o cristianismo antiutépico se junta a ela.
A crucificago do crucificador se estende a todas as expressdes so-
ciais da valoriza¢do do corpo, e primariamente ao messianismo. Mes-
sianismo que é denunciado como antievangelho.

Nessa linha, a cruzada dirige-se sobretudo contra o messianismo.
Sendo o messianismo uma valorizagdo da satisfagdo das necessidades
e do gozo, o cristianismo antiutépico considera qualquer movimento
social de reivindicagdo de tais necessidades como messianismo, como
utopia. E & medida que no final da Idade Média aparecem os mo-
vimentos sociais, aparece o pobre que exige a satisfagdo de suas ne-
cessidades como a encarnacdo do diabdlico. A agressividade contra
o corpo dirige-se agora contra os que huscam a satisfagdo de suas
necessidades. O pobre agora é o crucificador da alma. A dominagdo
se defende em termos da cruzada, como crucificador dos crucificado-
res, defensor da majestade de Deus.
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Por isso a contra-reforma é cruzada, como ja o havia sido o mas-
sacre dos cataros alguns séculos antes. Simboliza-se isso com a cruz.
Os cataros consideraram o sinal da cruz como o sinal do anticristo.
A prépria Joana D’Arc (segundo o ponto VI da acusagdo preparada
contra ela no processo de 1431) assinou as suas cartas com uma cruz.
quando queria que n3o se cumprissem as ordens dadas nessas cartas.
O promotor piblico censurou-lhe a blasfémia. O lema de Floriano
Geyer na guerra dos camponeses na Alemanha do século XVI foi:
nulla crux nulla corona; frente a guerra dos camponeses, na qual
Lutero se pde do lado das autoridades ameagadas, este escreve: “E
preciso golpear o diabo com a cruz no rosto sem muito assobiar e
cotejar, para que saiba com quem estd tratando”.

Estes movimentos de rebelido do século XVI constituem uma
grande recuperagdo da fé na ressurreigdo. Trata-se de um periodo no
qual nas Igrejas aparecem imagens da ressurrei¢do que ndo se conhe-
ciam. Entretanto, depois das derrotas dos camponeses, dos hussitas e
dos anabatistas de Miinster, o protestantismo luterano alemio decla-
rou a sexta-feira santa seu dia festivo mais importante do ano.

Os levantes populares, as lutas de classes, as exigéncias do res-
peito aos direitos humanos de qualquer indole parecem, do ponto de
vista do cristianismo antiutépico, messianismos diabdlicos, por tras
dos quais existe um pacto com o diabo. Isso se dirige primeiro con-
tra o liberalismo, mas a partir do século XIX cada vez mais contra
movimentos de revolugdo social. O cristianismo antiutépico tem ago-
ra trés frentes: antiateismo, anti-semitismo e anticomunismo. Mas
seu niicleo continua sendo o mesmo: hd um assassinio ritual por par-
te do ateismo, dos judeus e dos comunistas; este deve ser vingado pelo
antiutopismo. Mas o antiutopismo é sempre a dominagdo que se
encontra ameagada, seja em sua legitimidade, seja em suas estrutu-
ras. Pelo antiateismo e anti-semitismo afirma sua legitimidade, pelo
anticomunismo suas estruturas. Pode também se secularizar e perder
seu cardter explicitamente cristdo, convertendo-se em conservadoris-
mo. Mas a vinculagdo com o cristianismo antiutépico é sempre estrei-
ta. Sem essa vinculagdo é impossivel entender o massacre realizado
na Alemanha, durante a segunda guerra mundial contra os judeus.
Auschwitz é uma gigantesca vinganga por um assassinio ritual, um dos
momentos do antiutopismo desenfreado na histéria. O assassinio ri-
tual na visdo do antiutopismo nazista dirige-se contra a prdpria raiz
do comunismo. Por isso ndo é racismo no sentido corrente, que é ex-
plora¢do de uma raga em favor de outra.

No caso do anti-semitismo, vé-se a utopia e o messianismo obje-
tivados numa raga humana, cuja destrui¢do é o fim de toda a utopia,
e portanto, a salvagao da antiutopia. Mas também frente aos movimen-
tos hereges continua funcionando tal esquema do assassinio ritual ori-
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ginal. O historiador austriaco catdlico Friedrich Heer informa sobre o
massacre de hereges na segunda guerra mundial na Crodcia:

Poglavnik Pavelié mostra ao escritor italiano Malaparte, durante uma en-
trevista em Zagreb, uma cesta que estd ao lado dele: “Um presente de
meus Ustachas fiéis. Quarenta arrdteis de olhos humanos”. Sacerdotes fa-
natizados, conduzidos por franciscanos croatas, sairam para o exterminio
dos sérvios. “J4 ndo é pecado matar uma crianga de 7 anos, se esta infrin-
ge a legislagdo dos Ustachas. Apesar de usar a vestimenta sacerdotal,
tenho de usar muitas vezes a submetralhadora” (o sacerdote Dionis Ju-
riéev). Franciscanos, como o “Irmdo Diabo”... s3o diretores de campos
de morte, nos quais morrem 120.000 sérvios. O franciscano-boolsista
Brzica degola, na noite de 29 de agosto de 1942, com uma faca especial,
1.360 homens. Poglavnik Pavelié despede-se no dia 4 de maio de 1945,
no paldcio arquiepiscopal, do arcebispo Stepinac... Morre em 26 de de-
zembro de 1954 no hospital alemdo de Madri e recebe no leito de morte
a béngdo do Papa 48,

O acampamento da morte do Irm&o Diabo encontrava-se na frente
de batalha da luta antiutdpica. Sua sistematizacdo atual estd contida
na luta antiutdpica da doutrina da seguranca nacional, que declara
como seu centro a guerra anti-subversiva total. A guerra anti-subver-
siva total ndo € anti-subversiva, mas antiutépica. No dia 30 de abril
de 1975, em carta enviada aos jornais, a Anistia Internacional infor-
ma em Frankfurt, com relagdo ao Chile:

Ontem soube-se que 254 presos politicos do acampamento de Puchuncavi
foram gravemente torturados na sexta-feira santa (28-3-75). Os torturados
sdo sobretudo médicos, advogados e pessoas de idade presos. Depois do
culto foram tirados das celas. Fuzileiros navais encapuzados comegaram
a torturd-los da maneira mais degradante. A orgia dos guardas, sob a lide-
ranga de seu comandante, durou das 21 &s 24 horas. As pessoas foram
atiradas contra uma cerca de arame farpado, submersas num lago, tinham
de comer imundicies e foram humilhadas das mais variadas maneiras.

Trata-se da orgia tradicional, através da qual se celebra um assas-
sinio ritual. A sexta-feira santa e seu culto; e como reagdo, a crucifi-
cacdo dos crucificadores. Com relag@o a tais acusagGes e criticas, pode-
-se ler na imprensa chilena respostas como a seguinte do padre Alfredo
Ruiz Tagle:

Com freqiiéncia nos apelam ao perddo, & compreensdo, numa palavra, ao
amor. Estd bem, mas somos muitos os que n3o gostarfamos que se con-
fundisse o amor com a fraqueza. Desde quando o amor significa sé pala-
vras ou atitudes doces, e nio primordialmente vigor e vitéria sobre si
mesmo? Para nés, os catdlicos, o compéndio do amor estd na cruz, e aqui
ndo ha fraqueza. Aqui hd vigor, 14 ha sombra, aqui estd Cristo...*®
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Isso desemboca na mistica do sangue de Deus, como no seguin-
te caso:

Por seu lado, o capeldo castrense monsenhor Vitério Bonamin exaltou a
dignidade humana na ligdo de Cristo na cruz e disse que os nossos sol-
dados estdo dando vazdo 2 torrente do sangue de Deus para que se lave
o 6dio dos que detestam a paz, o sossego, o progresso desta nagdo *.

E o capeldo castrense, monsenhor Vitério Bonamin, dizia em
23 de setembro de 1975:

Quando hid um derramamento de sangue, hid redencdo. Deus estd redi-
mindo mediante o exército argentino a nag@o Argentina... pode-se dizer
deles (referindo-se aos militares) que é uma falange de gente honesta,
pura. Chegou até a unificar-se no Jorddo do sangue para pér-se a frente
de todo o pais. . .51

Crucificando os crucificadores, o sangue produzido é sangue de
Deus. E sangue humano convertido em sangue de Deus através do
assassinio. O sangue do crucificador crucificado transforma-se em san-
gue salvifico de Deus. Ali se realiza a salvagdo, a verdadeira eucaris-
tia do cristianismo antiutépico. Como cristdo converte-se nesse sacet-
dote do sangue de Deus, da eucaristia que transforma o sangue do
crucificador crucificado em sangue de Deus. S3o sacerdotes do sacri-
ficio humano. O massacre é uma missa: sangue humano para a majes-
tade divina. A noticia citada trazia o titulo: “Igreja Catélica exorta
a paz”. Certamente, a paz da antiutopia.

A antieucaristia expressa pelo monsenhor Bonamin € a de todos
os tempos € nada tem de especificamente cristdo. E a lenda do Deus
assassinado, que sempre volta a viver do sangue de seus assassinos. E
a lenda da vida a partir da morte, que é exatamente 0 que na prépria
Biblia significa o deus Moloc. E uma eucaristia que desemboca na pro-
liferagdo do sangue e da carne, mas ndo conhece nem o vinho nem
0 pao.

Conceituando-se o mundo social nesses termos, a ressurreicao
também ji ndo tem o minimo sentido. Do sangue dos assassinos de
Deus assassinados, voltam sempre de novo a viver Moloc e seus setvi-
dores. Eles constituem, em termos sociais, 0 que a alma eterna no
sujeito é em relagdo com o corpo crucificado. Se o mundo perece, os
assassinos de Deus perecem numa motrte eterna de um lado, e de outro,
Moloc com seus servidores, que agora vivem eternamente da morte
eterna dos assassinos de Deus. Qualquer conceito da ressurreigdo expri-
me somente continuidade, e portanto pode ser esquecido.

Disso resulta toda uma teologia do “depois de nds, o dildvio”. Os
valores eternos opostos 2 vida humana tornam-se independentes do
sujeito em comunidade humana — em sentido paulino sdo “coisas do
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corpo” (Fl 3,3) — e chegam a devorar o universo e a humanidade. No
ano de 1959 dizia o padre Gundlach:

E licito defender com a bomba atémica os “bens mais altos”, incluindo a
religido, e que “o desaparecimento de um povo inteiro numa manifesta-
¢do de sua fidelidade para com Deus contra um agressor injusto” pode
ser tdo valioso que provavelmente seria um dever. Se todo o universo
sucumbe nesse caso, continua sendo “Deus o Senhor, ele que nos levou
por sua providéncia a tal situagdo e nos deixou chegar a ela, na qual
devemos dar este testemunho de fidelidade a sua ordem” e que “assume
a responsabilidade” 52,

Esse Moloc cristianizado devora a humanidade, o universo, e, por
fim, a si mesmo. Sua construgdo € necessdria a partir justamente do
momento em que se conceberam valores humanos como valores eternos
acima da vida humana do sujeito em comunidade. Voltam-se portanto
contra a humanidade e a devoram. Se o0 homem € para o sdbado, no
final ndo hd nem homens nem sabados.

Na mensagem cristd chama-se a tais determinagGes dos valores, e
ao conseqiiente sacrificio da humanidade pelos valores, orgulho e so-
berba, em contraposi¢do ao amor. O cristianismo antiutépico vé tudo
ao contrario. Declara que os movimentos em favor da submissdo dos
valores 4 vida humana sdo movimentos messifnicos, portanto lucife-
rianos e portadores do orgulho e da soberba. O cristianismo antiutd-
pico os massacra por puro amor & humanidade, que em sua visao néo
¢ mais do que esses valores, esse sabado para o qual vive 0 homem.
Disso resulta uma imagem surpreendente sobre a distribuigdo de orgu-
lho e humildade entre os homens. As pessoas que estdo no apice do
poder sdo os humildes, e os que estdo em baixo sofrem a tentagdo do
orgulho. Diretores de bancos, de grandes empresas sdo o que pode
haver de “mais humilde”. Quanto maiores sdo as propriedades que
alguém tem, menos tentagdo de orgulho sofre. Além disso, hd muita
probabilidade de que ele escute os apelos para a luta contra os “orgu-
lhosos” que ameagam sua propriedade. Quanto mais baixo na hierar-
quia do poder, mais se chega a pessoas em perigo de orgulho. Esse
perigo é agudo entre os pobres, pois o orgulho os leva a exigir a satis-
fagdo de suas necessidades. Se caem nessa tentagdo do orgulho, por
amor e humildade o proprietdrio arrasa com eles. O proprietirio pode
pecar, mas jamais pode ser orgulhoso. Pelo contrdrio, o pobre tem
poucas possibilidades de pecar, mas estd constantemente ameagado de
cair no orgulho. O mundo antiutépico estd perfeitamente “em ordem”.
Acima estdo a virtude e a humildade; em baixo, o orgulho e a soberba.

O proprietdrio s6 pode cair no orgulho no caso de renegar sua
solidariedade com os outros proprietarios. Juntando-se com as exigén-
cias daqueles que exigem a satisfacdo de suas necessidades, participa
do orgulho deles. Portanto, o padre Hasbun, entdo diretor da televisdo
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da Universidade Catélica do Chile, dizia sobre Allende: “Algo que
sempre me chocou nele foi seu orgulho. .. Sem divida, ndo estava sob
a agdo do Espirito de Deus”’%3. Assim o orgulho se transforma no pe-
cado profissional dos dominados e dos pobres.

Na visdo antiutdpica, a tentagdo ao orgulho é a de exigir a satis-
facdo das necessidades de todos; e o sujeito antiutépico vence a si
mesmo a medida que vence a sua generosidade natural em favor da
forga. Na Opus Dei chama-se a isso o apostolado de ndo dar.

O cristianismo antiutépico é uma fiel elaboragdo da ideologia de
dominacdo numa légica transcendental. Vé-se nele o medo do domi-
nador frente 3s conseqiiéncias de sua dominagio, e a tentativa de cons-
truir uma instincia transcendental na qual descarregar a responsabili-
dade dessas conseqiiéncias. Com referéncia a essa instincia, ocorre ao
mesmo tempo um mecanismo de agressdo contra o dominado, que re-
siste, a fim de destrui-lo, Trata-se de um grande terrorismo que, por-
tanto, se exerce sobre o dominador como sobre os dominados. O domi-
nador é transformado em agressor inflexivel e, em determinados mo-
inentos, em méquina de matar. O dominado é transformado, na medida
do possivel, num sujeito que interioriza a necessidade de ser morto.
Esta pode ser transformada de novo em agress@o que participa da mes-
ma agressdo do dominador, o que pode chegar a formar os movimentos
de massa antiutépicos. Mas a agressdo sempre deixa fora grupos que
nido sdo admitidos a participar da dominagdo dos dominadores. Na
tradi¢do européia, e ainda na dos nazistas, estes foram precisamente
os judeus. Se ndo se conseguem organizar para a resisténcia, ou se nio
véem nenhuma saida, s6 podem interiorizar sua morte. Durante a pri-
meira cruzada — a partir de 1096 — comunidades judias inteiras se
suicidaram no momento em que os cruzados se langaram contra eles54.

Um despacho da UPI, de 4 de maio de 1977, proveniente de Sal-
vador (Brasil), diz o seguinte:

As autoridades do paupérrimo Estado brasileiro da Bahia informaram
hoje que 21 membros da Assembléia Universal da Igreja dos Santos foram
detidos e viarios deles admitiram livremente o sacrificio das criangas, exe-
cutado na noite de sexta-feira passada, numa praia do povoado de Ipi-
tanga.

Segundo o porta-voz policial, Maria Nilza Pessoa, de 22 anos, esposa do
fundador do grupo, informou as autoridades que as criangas tinham de
morrer, ou do contrdrio “se transformariam em ladrGes, mentirosos, adi-
vinhadores ou macumbeiros”.

Segundo os investigadores, as criangas, filhos dos membros do grupo,
cujas idades variavam entre oito meses e oito anos, foram langadas ao
mar durante a cerimOnia. As criangas que conseguiram voltar nadando,
foram novamente langadas ao mar 55,

Evidentemente, essa cerimdnia se faz na sexta-feira. E a interio-
rizagdo da antiutopia em pessoas que ndo podem ou nio querem de-
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fender-se. E o sangue desses sacrificados também se inclui naquela
torrente salvifica do ‘‘sangue de Deus”. Essa possivel interiorizagdo da
antiutopia por parte dos dominados tem, evidentemente, muitas facetas
e etapas, como as analisa Franz Fannon em seu livro Los condenados
de la tierra.

Surge um antimundo coerente na orientacdo da vida pela morte.
A guerra subversiva total é o principio atual mais nitido para estabe-
lecer esse antimundo. Segundo esse principio, e baseado na propriedade
privada, determina-se quais sdo os que devem morrer, e o terror é o
meio com o qual se assegura a aceitagdo da morte. Trata-se de um
terror para a virtude dos valores eternos, no qual a sensualidade nega-
da do corpo se transforma em perversdo sexual do torturador e em
depravagdo do torturado. A alma eterna em seu corpo etéreo ja nao
tem outro modo de reagir a ndo ser chorar de rir sobre as dores do
Lacifer.

Do antiutopismo surge portanto uma nova imagem do futuro por
antecipar. O antiutopismo — seja expressamente cristdo ou ndo —
ndo é um simples conservadorismo. Quer, pelo contrarjo, uma trans-
formag¢do do mundo para poder conservar a sociedade existente. Trata-
se de uma transformagdo no sentido da antiutopia. O sociélogo alemao
Helmut Schelsky, sugerindo tal transformagio, faz uma analogia com
a situagdo do império romano dos primeiros séculos e com a subversao
do império pelo cristianismo nascente. Compara os movimentos criti-
cos da sociedade burguesa atual (dé-lhes como denominador comum o
nome de doutrinas sociais de salvagdo) com esse movimento cristdo
dos primeiros séculos, e apela, em nome do cristianismo antiutépico, a
persegui¢cdo. Nao considera perigo social em primeiro lugar os partidos
revoluciondrios organizados, mas antes aqueles simpatizantes gue ade-
rem a tais doutrinas socjais de salvagao (isto é, utopias, e que formam
aquela massa dentro da qual os partidos organizados podem agir e
adquirir importéncia). Ele se sente frente aos movimentos ‘‘messidni-
cos” que ameagam a legitimdade do sistema vigente, sem se voltar
contra a vigéncia do sistema.

Os conhecimentos histéricos que temos desde geragSes deixam-nos entre-
ver a probabilidade de que se esteja aproximando de novo uma censura
histérico-mundial, como a que se realizou no surgimento das religides de
salvagdo nos primeiros séculos da nossa era...56

Faz uma referéncia muito mecéinica a Marx:

No surgimento das novas religiGes sociais de salvagdo, estamos compara-
tivamente no segundo ou terceiro século post Marxum natum, e a refe-

réncia a Hegel e ao iluminismo corresponde a referéncia a Jodo Batista
ou a outros profetas 57.
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Recordando a histdria, diz: “Tenho pouca esperanca de que este
avanco de um movimento religioso novo possa ser detido’%8. Contudo,
conclui:

A dtnica coisa que se pode conseguir sdo procrastinagGes histdricas que,
de qualquer forma, podem conservar as ordens politicas e as formas de
existéncia que dependem delas para mais uma ou duas geragdes, um
lapso de tempo além do qual ninguém pode prever algo com o grau de
concretude da vida real 59,

A transformagdo que reclama ¢ clara. E aquela que permite a
sobrevivéncia destas “ordens politicas e formas de existéncia dependen-
tes delas”. Esse conservadorismo nZo se refere a constitui¢ao politica
nem a liberdades politicas. Refere-se & ordem social de propriedade
privada existente, para sacrificar-lhe as liberdades politicas: Por isso
pode insinuar tdo abertamente a necessidade de um novo Diocleciano,
embora também dessa vez sé possa assegurar a sobrevivéncia da ordem
por mais uma ou duas geragdes. E “depois de nds o dildvio”. E esse
novo Diocleciano — como o antigo — nédo tem de pedir o respeito as
leis (sua vigéncia), mas exigird que se professe a ordem social vigente
(sua legitimidade). A ordem atual é, entdo, percebida como uma ordem
distorcida por novas religides sociais de salvagdo. A ordem é perfeita,
mas as esperangas de tais utopias a subvertem. Esses conservadores
pintam todo um quadro do que seria esta atual sociedade no caso de
ndo existirem as utopias. E aquela imagem de todos os conservadoris-
mos, nos quais aparecem 0s camponeses que tranqitilamente aram a
terra; os senhores, que se preocupam com a vida de seus servos; e os
servos, que respeitam a vida e senhorio de seus amos. Uma tranqiiili-
dade ameacada pelas esperangas da utopia.

Portanto, pintam um paraiso da terra realizado pelo desapareci-
mento da esperanga utdpica, no qual os que vivem, aceitam esta vida,
e os que morrem, sua morte. Tudo é tranqiiilo e tudo vive em fungdo
de seu destino. E a sociedade classista sem lutas de classes. Para chegar
a esse antiparaiso é preciso erradicar dos coragGes dos homens a resis-
téncia a aceitar tal destino. De novo, essa resisténcia é for¢a diabdlica
— luciferiana — contra a qual se dirige a agressividade do conserva-
dor, seu apelo ao novo Diocleciano. E é claro que na tradi¢do do cris-
tianismo antiutdpico esse novo Diocleciano pode ser perfeitamente
cristdo. Mais ainda, € légico que seja.

Aparece a alusdo a um novo Terceiro Reich, uma nova edicdo do
milénio nazista. Sonha-se com um pais no qual ninguém mais sonhe.
Coloca-se a esperanga numa sociedade na qual ninguém tenha mais
esperanga. Sente-se uma libertagdo no caso de ndo haver mais nenhum
movimento de liberta¢do. A inversdo do cristianismo antiutépico inva-
de a prépria esperanga utdpica. Promete um futuro no qual o utépico
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seja erradicado em nome dos paraisos do pensamento utépico. A vinda
do Messias muda-se também em seu contrario: vem para destruir, der-
rotat e langar no abismo todos os movimentos messidnicos. Messias
agora ¢ libertagdo do messianismo, como o céu € a libertagdo do corpo
de sua corporeidade e sua sensualidade.

Na Alemanha Federai apareceu um livro contra o Partido Social
Democrata aleméo, sob o titulo A grande utopia®®. O livro anuncia:
“Ainda é possivel voltar: esse é nosso ‘principio esperanga’ '8!, J4 os
nazistas davam a seu império o nome de milénio, entendendo seu mi-
[énio no sentido de ninguém ji se atrever a falar de milénios. Esses
novos nazistas — uma farsa dos primeiros — anunciam-nos agora
o principio esperanga para dizer: quando chegar, ninguém mais vai
falar de esperanga.

Na porta do pais ao qual nos quer levar o antiutopismo estd escrito
o que segundo Dante estd escrito na porta do inferno: “Ah! vés que
entrais, deixai toda esperanga”.

D. A deniincia do anticristo: Licifer volta

Secularizaciio dos mistérios cristaos: a projecdo invertida ou “teolo-
gia"” secular. A fé dos crentes: a pergunta de Gretchen. A inter-
pretacdo das visdes do mundo pela imagem do anticristo. Liicifer
volta. O cientificismo inicia uma nova inquisicio. O exorcismo
cientifico de Popper: a ciéncia como “chave para o controle dos
demoénios”. Utopia, factibilidade humana e violéncia. Da anteci-
pacio do juizo final a4 determinacdo do dltimo dia.

O utdpico da mensagem cristd deriva de sua imagem da nova ter-
ra: volta-se a tomar vinho e a comer pdo. O cristianismo antiutépico
deriva de sua imagem do céu: um lugar no qual j4 ndo se sente a
necessidade nem do vinho nem do pao.

Nos dois casos trata-se de projegdes para o infinito de um modo
de viver, e a vida é a antecipacdo de tal projecdo. As duas imagens
encontram-se numa correlagdo polarizada, e a orientagdo por uma
exclui a outra. A partir das duas, configuram-se todos os mistérios
cristdos em forma polar. Todas tém uma interpretacdo utdpica na
antecipagdo da nova terra e uma interpretagdo antiutépica na anteci-
pacao do céu com o corpo etéreo.

Embora as duas imagens correspondam a légicas especificas e,
portanto, sejam incompativeis, no sujeito se mesclam. Nenhum sujeito
tem e pode ter uma fé nitida num ou noutro sentido. Na interpretagdo
das situagGes concretas, as imagens se formam juntas com as opgdes
do sujeito. Os mistérios desempenham o papel de categorias, € 0 marco
categorial é formado na antecipagfo, seja da nova terra ou do céu.
A opgdo paulina entre o reino da morte e o reino da graga ou da vida
efetua-se no interior dos mistérios, nunca no seu exterior. Na anteci-
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pacdo tomam um ou outro significado. O problema do fetiche estd em
jogo no interior desses mistérios, que se definem constantemente entre
Deus e o fetiche, Deus e Moloc. A afirmagdo desses mistérios no sen-
tido de uma fé dos crentes é absolutamente insignificante, como o é a
resposta 4 pergunta de Gretchen do Fausto: “Crés em Deus?” A per-
gunta é vazia, porque dela ndo se seguem conseqiiéncias para a agdo
humana. A pergunta no interior dos mistérios é diferente. Deus ou
Moloc é uma decis@o, uma opgdo de agdo. A afirmagdo de ser cristdo
ndo implica, de forma alguma, uma resposta a tal pergunta. Ela con-
tinua de pé, porque a resposta afirma somente os mistérios, € ndo o
marco categorial dentro do qual estes sdo interpretados. Se se afirma
a eucaristia, é preciso dizer ainda se nessa eucaristia se vai converter
vinho em sangue, ou sangue em vinho,

A secularizagdo dos mistérios cristaos ndo os faz simplesmente
desaparecer. Os mistérios cristdos ocupardo um espaco mitico, que con-
tinua sendo ocupado apesar de tal secularizagdo. Os mistérios cristdos
prefiguraram esse espago mitico de um modo tal que a sociedade mo-
derna — especialmente a capitalista — reproduz tais mistérios em suas
‘estruturas. Surgiu uma estrutura social cuja proje¢ao na mente coinci-
de com os mistérios cristdos invertidos. Ou seja, o fetiche dessas estru-
-turas coincide com a interpretacdo antiutopica dos mistérios cristdos.
Portanto, eles se reproduzem apesar de qualquer secularizagdo. Por
outro lado, surgiram estruturas socialistas que reproduzem na mente
dos sujeitos que nelas vivem a imagem da nova terra da tradi¢do crista.
Nio se trata de atos de coeréncia, mas de reflexos objetivos das estru-
turas. Reproduzem uma ocupagdo do espago mitico ordenado pelos
mistérios cristdos segundo as estruturas sociais.

A seculariza¢do dos mistérios cristdos ndo mudou o fato da exis-
téncia desse espago mitico. As estruturas sociais continuam sendo pro-
jetadas ao infinito; e continuam derivando dessa projecdo ao infinito
normas e comportamentos frente a tais estruturas.

Secularizados os mistérios cristdos, a pergunta sobre Deus € subs-
tituida pela pergunta sobre o homem. E a afirmagdo do homem con-
tinua sendo tdo ambigua como a afirmacdo da crenga de Deus. So-
mente a opgao entre homem abstrato e sujeito em comunidade permite
a concretude das a¢bes humanas. O humanismo puramente abstrato €
tao ambiguo como a crenga num deus puramente abstrato.

Na prépria mensagem cristd essa inversdo no interior dos misté-
rios aparece muito cedo. Entrou na tradi¢@o cristd sob o nome de anti-
cristo. De vez em quando, o anticristo aparece também como o inimigo
externo dos cristdaos; por exemplo, quando se aplica essa palavra ao
imperador Nero ou a um sultio turco. Mas a tradi¢cdo concentrou-se
antes em considerar o anticristo como a inversdo do Cristo. Nessa fi-
gura percebe-se a possibilidade de uma Imitagdo de Cristo com sinal
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trocado; ou como o reflexo no espelho, no qual tudo é idéntico, mas
ao contrdrio. Essa inversdo € mais claramente antecipada na anélise
paulina dos dois reinos, o reino da morte € o reino da graca ou da vida,
que sdo ordenamentos da totalidade social segundo dois principios con-

trarios: vida ou morte,

Sem drvida, todos os mistérios cristdos podem ser invertidos dessa
maneira. Mas como sdo invertidos a partir das préprias imagens, nédo
se pode saber qual é a inversdo de qual. A pessoa que se reflete no
espelho ndo se pode distinguir de seu reflexo por uma comparagdo das
imagens. A partir das imagens somente se pode constatar a inversdo,
sem possibilidade de distinguir qual é a original e qual é o reflexo.
Para isso € preciso saber onde esta o espelho.

A prépria inversdo dos mistérios cristdos muitas vezes € consta-
tada. Quando os cétaros consideraram o sinal da cruz como sinal do
anticristo, argumentaram no plano dessa inversdo. Quando Lutero cha-
ma o papa de Roma anticristo, alude ao mesmo problema. Mas ha
percepgbes ao contririo. Na contra-reforma considera-se a reforma co-
mo anticristo, porque se percebe uma inversdo dos mistérios cristdos.
Em outro plano tem lugar uma consideragdo parecida. A inquisigdo se
ap6ia, em grande parte, numa determinada interpretagdo de Licifer
como um Satands que se apresenta como Deus. Cada imagem pode sig-
nificar seu contrario: a aparigdo da Virgem pode ser um manejo do
diabo, embora jamais se possa dar o contrario; quando aparece o
diabo, é o diabo. Entretanto, quando aparecem os santos, nao ha se-
guranga. Frente a essas inversGes aparecem portanto as regras do dis-
cernimento dos espiritos, embora num sentido extremamente restrito
ao subjetivo.

Isso muda no fim da Idade Média frente aos movimentos burgue-
ses. Agora se trata de classificar movimentos sociais e projetos de novas
sociedades. Esta é uma problemdtica que durante a Idade Média o
cristianismo tinha deixado de lado, tratando de todos os movimentos
sociais como heresias referentes a determinadas verdades da fé. Embora
as lutas da reforma e contra-reforma ainda sejam travadas com refe-
réncia a determinados dogmas, posteriormente deixam de sé-lo. Com o
aparecimento da ideologia liberal, tais conflitos jd ndo tém significado.
Portanto, sente-se necessidade de um julgamento sobre interpretagSes
globais do mundo. Na verdade, nesse momento comega a desempenhar
um novo papel a imagem do anticristo. As visdes do mundo mudam por
antitese, ndo por mudancas passo a passo de elementos de visdes do
mundo anterior. A mudanga do cristianismo medieval para a ideologia
burguesa nao se refere a elementos da visdo do mundo da Idade Média,
pois muda o principio da inteligéncia da totalidade do mundo e por-
tanto se refere a cada um dos elementos.
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A imagem capaz de interpietar tais processos foi a do anticristo,
aplicado agora a visbes globais do mundo. A partir do cristianismo da
Idade Média comega-se a interpretar a revolugdo burguesa como um
anticristo. A lenda do Fausto tem essa origem e se dirigia a Paracelso.
Segundo essa lenda, Fausto faz um pacto com o diagbo. Consegue resul-
tados assombrosos, mas no final tem de ir com o diabo para o inferno.

Mas ndo se percebe a inversdo s6 a partir do cristianismo me-
dieval. Também os iluministas a percebem e a exprimem com a mesma
imagem do Fausto. Entretanto, empregam-na ao contririo. Fausto, efe-
tivamente, faz um pacto com o diabo e se salva. Essa interpretagdo
invertida da lenda comega no século XVIII com G. E. Lessing. O pacto
com o diabo € o pacto com a negagio do anterior, e enganando-o, cons-
tréi-se uma nova opg¢do.

A partir desse momento a imagem do anticristo sai do dmbito pre-
ferentemente teolégico e converte-se na imagem-chave das principais
ideclogias do século XIX até hoje. Surge uma teologia secular, que
escapa totalmente das igrejas e das faculdades de teologia. Estas podem-
-se definir frente aos resultados desses pensamentos, mas perdem toda
a participacdo em sua elaboragdo. A chave para a teologia dos séculos
XIX e XX j4 n3o sdo os teblogos, mas as filosofias que marcam os
passos das diferentes ideologias que surgem. Como todas essas ideolo-
gias se desenvolvem como inversGes das anteriores, podem ser simbo-
lizadas com a imagem do anticristo. Obras e autores fundamentais sdo
especialmente o Fausto de Goethe, O Capital de Marx, o Grande Inqui-
sidor de Dostoievski, a Lenda do Anticristo de Soloviev, o Anticristo
de Nietzsche. E no século XX uma linha que deriva de Berdiaev, e
outra do cientificismo neopositivista de Karl Popper. Por outro lado,
comega agora a filosofia da esperanga de Ernst Bloch.

Nio aparece nem uma sé ideologia sem uma referéncia expressa
4 imagem do anticristo. Tal processo desemboca depois da segunda
guerra mundial numa manipulagdo cada vez mais grosseira dessa ima-
gem por parte das ideologias dominantes do mundo ocidental contra o
comunismo. Na atualidade, esse magistério passou para as mdos dos
chefes das juntas militares da América do Sul, das empresas multina-
cionais e dos servigos secretos.

Todas essas imagens do anticristo, evidentemente, sdo desenvol-
vidas a partir da imagem do homem. A referéncia do anticristo dirige-
-se sempre contra as forgas que ameacam este homem. O anticristo é
sempre o anti-homem transfigurado. No Fausto, por exemplo, a contra-
posi¢do ainda ndo é nitida. Mefistéfeles é parte do poder mau que
sempre cria 0 bom. E contraditério a0 homem, mas contra a sua inten-
¢do forgosamente tem de promover o bem, que esta representado pelas
boas intengdes dos homens. As mas intengSes de Mefistéfeles estdo
sujeitas as boas intengdes de Fausto. Em sua longa viagem, Fausto sai
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de sua vida insipida de filésofo, e Mefistdfeles o conduz por todas as
dreas da vida sensual para seduzi-lo. No fim, consegue seduzi-lo no
momento em que Fausto, com a ajuda de Mefistéfeles, pode assegurar
a seu povo uma vida material trangiiila e livre. Esse é 0 momento em
que Fausto perde sua aposta com Mefistéfeles. Mas é igualmente o mo-
mento em que Fausto pode ser salvo, porque essa satisfagdo € a dnica
que vale. Portanto, Fausto ganha a sua aposta no momento em que a
perde. Em Goethe o utdpico leva, através de muita agdo diabdlica con-
triria, ao pais paradisiaco.

Em Marx, a estrutura do tema ainda é muito semelhante aquela
do Fausto. O anti-homem na figura do capital é destruidor, mas embo-
ra nao queira, prepara as condi¢Ges da libertagdo.

O corte dessa tradi¢do é realizado por Nietzsche, quando celebra
o creptsculo dos deuses e apresenta o verdadeiro homem como o anti-
homem, e a si mesmo como a encarnagdo do anticristo. A morte se
transforma no sinal positivo do homem, que é a confirmagdo da des-
truicdo do homem. A realizacdo do homem, para ele, passa a ser a
guerra.

Mas a ponte para a concep¢do antiutdpica atual é realizada por
Dostoievski e Soloviev. Nos dois, o anticristo realiza a utopia prome-
tida; entretanto, a0 mesmo tempo a esvazia. A utopia parece perder
seu sentido & medida que o homem a leva 4 realidade. A utopia é, nesse
sentido, expulsdo de Deus. Soloviev a vincula com a soberba do reali-
zador da utopia, que se recusa a conhecer Deus, e que no final é des-
truido por Deus na wltima batalha do Messias. A utopia € aqui esva-
ziamento humano e aparece como algo que tinha estado na origem da
lenda de Fausto: soberba, que leva ao inferno.

Todavia, em Soloviev a utopia se realiza, e Deus intervém, por-
que seus realizadores ndo o reconhecem. No fundo, nao ha nenhuma
necessidade de que intervenha. Por isso a solu¢do de Dostoievski é
mais légica. Dostoievski di ao realizador da utopia o nome de Grande
Inquisidor. Jesus vem visitd-lo e se convence de que perdeu sua razdo
de ser. Portanto, retira-se e deixa a humanidade it avante sob a direcao
do inquisidor. Contudo, Soloviev e Nietzsche ji sdo pensadores nitida-
mente antiutépicos. Em especial o pensamento de Nietzsche chegou a
ser decisivo para a ideologia nazista e seu milénio de anti-humanidade
realizada. Mas depois da segunda guerra mundial o novo pensamento
antiutépico ndo parte diretamente de Nietzsche, mas antes da linha de
Soloviev, que nos anos vinte Berdiaev tinha retomado. Importincia
maior tem, nessa linha, o pensamento cientificista de Karl Popper. En-
tretanto, Popper apresenta agora o pensamento utépico de maneira di-
ferente. Segundo Popper, o cardter especifico da utopia é que seja
factivel. Ndo sendo factivel, o intento de realizd-la ndo leva a uma
aproximagdo a ela, mas a uma inversdo. A tentativa de aproximar-se
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dela, afasta dela. Querendo realizar o céu na terra, realiza o inferno.
“A hibris, que nos faz tentar realizar o céu na terra, seduz-nos a trans-
formar a terra em inferno”. O utépico vincula-se com a hibris, o orgu-
lho e a soberba, e assim volta & imagem do Licifer.

O século XIX néo conhece o diabo como Licifer, porque a utopia
¢ legitima, e embora ndo totalmente realizdvel, cré-se poder aproximar-
se dela. Nos fins do século XIX, essa situagdo comeca a mudar. E na
atualidade volta a idéia de um Ldcifer, uma luz aparente que na ver-
dade € treva. O cientificismo de Popper, portanto, retoma uma tradi-
¢@0 quase esquecida. Trata-se da tradigdo da inquisi¢do que era sempre
antiluciferiana.

O Grande Inquisidor de Dostoievski ndo tem muito que ver com
essa tradigdo, embora pelo titulo aluda a ela. A tradi¢do inquisitorial
¢ antiutépica e nao é o resultado de uma realiza¢do de alguma utopia.

O antiutopismo de Popper retoma essa tradigdo. Organiza essa
volta & inquisi¢do em bases pretensamente cientificas. A referéncia em-
pirica, sobre a qual baseia seu julgamento quanto & inversdo neces-
saria das metas utépicas, é sobretudo a experiéncia da revolugdo de
outubro e o surgimento do stalinismo na Unido Soviética. OQutros exem-
plos que apresenta referem-se aos puritanos e a revolugdo francesa e
ao periodo de Robespietre.

Popper chega a esse resultado ao introduzir na andlise do utépico
uma separag@o radical que reduz o utépico a um conjunto de meras

abstragoes. Nesse sentido diz Popper:

Trabalha melhor para a eliminagdo das situagOes precdrias do que para a
realizagdo de ideais abstratos... luta pela eliminag@do da miséria com
meios diretos, por exemplo, assegurando uma renda minima para todos.

Ao desvincular os planos da situagdo precdria por solucionar e a
determinagdo abstrata das condi¢Ges de possibilidade de sua solugio,
aparece a antiutopia. De fato, toda utopia nasce de tais situagGes con-
cretas e as interpreta de uma ou outra forma. A medida que se trans-
forma em projegdo cientifica, o utépico se transforma na elaboragdo
das condigdes de possibilidade de uma solugdo desses problemas con-
cretos. Parte, por exemplo, das situagGes de pobreza, desemprego e
subdesenvolvimento. Explica-as em suas origens; e elabora, a partir da
explicagdo, as condi¢Ges da superagdo. Se se chega ao resultado de que
a solugdo é incompativel com o sistema de propriedade capitalista vi-
gente, entdo a ahdlise se transforma em exigéncia de uma mudanca do
sistema de propriedade em nome de tal superagdo das situagdes con-
cretas de miséria.

Grosso modo € essa a anilise a que se refere Popper. Agora separa
os dois planos. De um lado, a solugdo dos problemas concretos; de
outro, as exigéncias de uma mudanga do regime de propriedade. A
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este 1ltimo chama ““o abstrato”. E agora ele se pronuncia em favor do
concreto, mas contra o “abstrato”. Comega a lutar contra esse ‘“‘abstra-
to”, e a falar a favor do concreto. Em favor do concreto sé fala, mas
contra “o abstrato” luta. Mas sendo esse ‘“‘abstrato’ a condigdo para
poder realizar os fins concretos, este antiutopismo destréi precisamente
a possibilidade de solucionar os problemas concretos, ao falar cons-
tantemente de sua solugdo.

Trata-se de um mecanismo antigo com o qual se constituem as
imagens conservadoras de seu paraiso antiutdpico. Com relagdo a re-
volugdo francesa, Hegel usou exatamente o mesmo argumento. A an-
tiutopia trata de apoderar-se do contetddo concreto da utopia para des-
truir, em nome deste seu conteddo concreto, a possibilidade de realiza-
-lo em nome da luta contra as “abstragGes”. Estes antiutpicos dizem
entdo que “queremos solucionar os problemas do desemprego, da po-
breza, do subdesenvolvimento, mas € preciso renunciar as abstragtes”.
Agora o0 que chamam “as abstragdes” sdo as condigOes para solucionar
tais problemas concretos. Dessa forma, o conservador antiutépico se
dé toda a aparéncia de uma pessoa responsdvel em favor dos proble-
mas concretos, a0 passo que por trds corta o dnico suporte que efeti-
vamente pode assegurar tal solugdo.

Isso explica por que tal antiutopismo cientificista se torna inqui-
sidor. Sua principal preocupag@o tem de ser os pensamentos. Através
do pensamento o homem descobre que a solugdo dos problemas con-
cretos s6 é possivel através de condigOes sociais, que ndo estdo imedia-
tamente presentes em tais situagdes. O faminto precisa comer. Toda-
via, a vinculagdo de sua fome com determinado sistema de propriedade
ndo é imediatamente visivel. Somente um ato especifico de tomada de
consciéncia o faz visivel. A nova inquisi¢do estd destinada a impedir
tal ato.

Para impedi-lo, tem de impedir aqueles pensamentos que estao
implicitos nesse ato de tomada de consciéncia. Dai a dentncia de
todas as teorias cujo resultado poderia ser o esclarecimento das condi-
¢oes da realizagdo de problemas concretos. Assim fica explicada essa
imagem antiutépica de “‘solugdo de problemas concretos, sim; os ins-
{rumentos para a solu¢@o, ndo”. Sao como o czar Nicolau que dizia:
“A geometria sim, mas sem as demonstra¢Ges”.

O resultado deste enfoque é de novo aquele paraiso na terra que
Tomds Kempis descreveu: “Uma vez chegando ao ponto de achar doce
e agraddvel o sofrimento... cré que estis bem e que encontraste o
paraiso na terra” .

Separados os dois planos, dos problemas concretos e das condigdes
de solugdo, todo o antiutopismo se dirige contra a discussio dessas
condi¢des que chamam “as abstragGes”. Jd4 ndo véem na utopia mais
do que “abstra¢bes”; e véem na “abstragdo” a origem de todos os ma-
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les da histéria. A mesma utopia se transforma agora em anticristo:
“Assim o tecndlogo utdpico se torna onisciente e onipotente. Trans-
forma-se em Deus. Nao tenhas outros deuses ao lado dele” (Popper).

A hibris, o orgulho e a soberba aparecem de novo do lado da
pobreza e daqueles que a querem superar. Mas aparece, ac mesmo
tempo, como a raiz da violéncia.

Na visdo dessa antiutopia, as revolugGes fizeram-se em nome de
abstragdes, e das abstrages originou-se a violéncia. A histéria parece-
-lhes um movimento trangiiilo transformado em violéncia pelas abstra-
¢Oes e pelas utopias. Tirando as utopias e as abstragbes — as religides
sociais de salvagdo — a histdria se torna uma esséncia tranqiiila. Por-
tanto, todo o esforgo se concentra contra as utopias e seus portadores,
dos quais querem-se desfazer com todos os meios necessdrios. Sua li-
berdade portanto se converte na soma de McCarthy com Pinochet. O
homem nio estd libertado se ndo se liberta o homem de suas utopias;
e, em tltima anélise, se ndo for libertado da possibilidade de solucio-
nar seus problemas concretos.

Mas as revolugdes com suas utopias partem sempre da solugdo de
problemas concretos que no gntigo regime ji nao encontram solug@o.
Nascem num ambiente de violéncia criado pela impossibilidade de
solucionar problemas concretos. Dirigem-se, pois, contra regimes inca-
pazes de solucionar tais problemas; e orientam-se para uma mudanga
do sistema com outras e novas possibilidades de solu¢do. A revolugéo
francesa nasce nos problemas concretos dos artesdos urbanos e dos
camponeses. Estes ndo aderem a principios abstratos, mas a pensa-
mentos que elaboram as possibilidades de solucionar seus problemas
concretos. Assim também nascem as revolugGes socialistas; e onde os
problemas concretos ndo chegam a se tornar agudos, ndo se realizam
tais revolugBes. A violéncia da postergacdo da solugdo dos problemas
concretos no antigo regime esta na base da violéncia que aparece nas
revolugdes. Mas o projeto das revolugdes e seu desenlace ndo se podem
descrever pela violéncia. Entretanto, essa violéncia aparece nas revo-
lugBes, e em seu curso surge a necessidade de superar essa violéncia
que a prépria solugdo despertou. Mas a violéncia nao nasce da revolu-
¢do, e sim da antiga sociedade. Ndo se pode julgar essa outra sociedade
pela violéncia da revolugdo, mas segundo sua possibilidade de solucio-
nar aqueles problemas concretos cujas deficiéncias no antigo regime
originaram a prépria revolugao.

O pensamento antiutépico procede exatamente ao contrario. Mas
seu surgimento ndo é totalmente alheio ao pensamento utdpico. Nas
revolugdes aparecem projetos utépicos que ndo sdo factiveis em toda a
sua dimensdo. Na revolug8o, portanto, substitui-se o antigo regime por
outro, que necessariamente tem de corresposder as condigdes de facti-
bilidade imperantes. Isso leva & necessidade de institucionalizar o pro-
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jeto revoluciondrio e seu conteddo utdpico. Passa por seu ‘“dezoito
brumdrio”. O processo revoluciondrio tem estas duas faces: a de der-
rotar um antigo regime e a de institucionalizar um projeto utdpico, em
torno do qual uma nova sociedade possa funcionar. A revolugdo fran-
cesa faz-se em torno de uma utopia artesanal, da qual resulta uma
sociedade capitalista que converte a maioria dos artesdos em prole-
tarios. A revolucdo russa realiza-se em torno de um projeto de liber-
tagdo do proletariado para terminar com todas as domina¢Ses humanas,
mas transforma-se numa sociedade com um novo tipo de dominagio,
embora agora efetivamente baseada na satisfacdo das necessidades ba-
sicas de todos os membros da sociedade. Também essa vez ¢ resultado
de um projeto origindrio, utopicamente pensado, para uma sociedade
que ndo é uma simples aproximacdo do projeto. Contudo, também
nesse caso O projeto corresponde a uma situagdo do antigo regime,
que era incompativel com a solugdo dos problemas concretos de deter-
minadas massas populares e resulta numa sociedade que se mede por
sua possibilidade de dar uma resposta a esses problemas concretos.

Denunciar a revolugdo pela violéncia que irrompe ndo tem sen-
tido algum. Problemas concretos do antigo regime foram solucionados,
substituindo tal regime por outro; e a critica s§ pode partir desse fato
da substituigdo. Sem a substitui¢ao do antigo regime os problemas con-
cretos ndo sao solucionados. Contudo, a critica sem davida tem de
focalizar as razbes da violéncia que aparece e as possibilidades de
evitd-la. Na visdo antiutépica, ao contrdrio, da violéncia conclui-se a
condenagdo da revolugdo, descrevendo esta como um produto de ‘““abs-
tragGes”. Portanto emprega-se a violéncia para evitd-la, deixando de
lado, na medida do poss‘vel, com a postergagio da revolugdo, a solu-
¢8o dos problemas concretos que estdo em sua origem. A agdo antiutd-
pica deixa cada vez mais problemas sem solu¢do e vai aumentando a
erupgdo revoluciondria que a segue.

As revoluges sociais acontecem porque hd problemas concretos
por solucionar, que no antigo regime ndo encontram solugdo. Nao nas-
cem de “‘abstrages”. Todavia, t&ém de pensar seu projeto em termos
abstratos, porque giram em torno das condi¢des da solugdo dos pro-
blemas concretos numa sociedade que ainda ndo existe. Assim sendo,
esse pensamento necessariamente entra em choque com problemas de
factibilidade, que ndo podem ser solucionados a ndo ser no ato da pré-
pria realizagdo da nova sociedade. Por isso, antes da revolug@o ndo se
sabe nunca com certeza que tipo de sociedade resultara. Portanto, ha
uma quebra imanente no pensamento utépico — vinculado com o pro-
blema da factibildade — no qual se apdia o pensamento antiutépico.
Com referéncia a essa quebra comega-se a falar de que “os que querem
o céu, terminam por fazer o inferno” e aparece a reflexdo sobre o
luciferiano.
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Comparando-se a posi¢do que ji vimos no Fausto com a atual
antiutopia cientificista, é notdvel uma inversdo ocorrida na avaliagéo
do utépico. No Fausto, este obriga Mefistéfeles a contribuir para a
constru¢do de um ““pais paradisiaco”; e as violéncias que acontecem
no caminho sao produtos das arbitrariedades de Mefistéfeles. Na an-
tiutopia atual o préprio fim do “pais paradisiaco” é denunciado como
produto do Mefistéfeles, que aparece portanto como Lucifer, cheio de
hibris. A violéncia, pelo contrério, é denunciada como o produto dire-
to dessa meta. O anticristo ndo é aquele que faz com que se avance
para a meta com passos violentos, mas aquele que coloca a meta:
quem quer o céu, colhe o inferno. A prépria meta é denunciada.

Mas dessa forma o pensamento antiutépico dd sua volta. Caminha
agora com os olhos abertos para o inferno. Ao denunciar a utopia e
com ela todos os canais eficazes para solucionar problemas concretos
eficazmente, tem de deixd-los sem solugdo. Ao impor tal situagio, de-
clara o inferno no mundo. Todavia, quem quer o inferno, o terd. Dessa
forma, o pensamento antiutépico ndo tem outra saida sendo declarar
guerra contra a utopia: a guerra anti-subversiva total. Converte-se num
pensamento dessa guerra.

A utopia dirige-se para a realizagdo de algo. Seu rompimento e
portanto seu choque é com a realidade. Esta o obriga a se corrigir.
Embora chegue ao inferno, o choque com a realidade obriga a sair de
novo dele. A utopia entra em choque com as factibilidades da cons-
tru¢do do mundo e jamais pode ir além delas.

A antiutopia é diferente. Ela ndo constrdi, apenas se opde a novas
construcdes e a novas sociedades. Se a utopia entra em choque com as
factibilidades da construg@o, a antiutopia entra em choque unicamente
com as factibilidades da destruigdo. Néao tem este limite em si que toda
orientagdo utdpica da agdo tem: se o fim utépico era ilusério, o homem
pode fazer 0 que quiser que ndo o conseguird. Tem de voltar a reava-
liar a meta dentro da factibilidade real. Isso nd3o acontece com a agao
antiutépica. Ela destréi e por fim se autodestrdi. Estd dentro de sua
l16gica declarar o fim do mundo no caso de ndo se conseguir impor a
histéria. Se ndo se impGe, a destrdi.

Precisamente essa dimensdo destruidora é o que estd ausente no
pensamento utépico. Tende constantemente a ir além de suas factibili-
dades e constantemente tem de retroceder frente a estas mesmas fac-
tibilidades. E muitas vezes a violéncia se origina do fato de se ter ultra-
passado a barreira do factivel, barreira esta que ninguém conhece com
exatiddo antes de experimentd-la. A acdo antiutépica, pelo contrario,
néo tem tal barreira. Como nao transpde a realidade, ndo depende da
existéncia dela. Opta abertamente pela alternativa de evitar a trans-
formagdo da realidade sob pena de destruir o préprio universo. Tendo
os meios eficazes para tal fim em mdos, a realidade ndo lhes impede

287

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



levar a cabo tal fim. Arrogar-se o direito de decidir sobre o fim do
mundo estd na prépria légica do pensamento antiutépico. Negar ao
homem tal direito é a prdpria légica do pensamento antiutdpico. O
pensamento utdpico sé pode tomar a realidade como wltima referéncia
de todos os atos humanos. Esta realidade é sua mdo invisivel, que em
ultima instdncia a dirige. A ag@o antiutdpica, ao contrério, vai além.
Nio sé vive constantemente da arrogincia de antecipar os juizos finais;
arroga-se também o direito de determinar qual serd o dltimo dia.
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Capitulo 6

A ORIENTACAO TEOLOGICA PARA A VIDA:
A TEOLOGIA DA LIBERTAGCAO

A. A utopia e o Deus biblico

A afirmacdo da utopia além da factibilidade humana: a fé. Ima-
gem de Deus e homem libertado. O Deus da projecao arbitriria
no cristianismo antittépico. A pobreza no espirito e a espiritua-
lizacio da pobreza. A espiritualiza¢io da comunidade. Pobreza li-
bertadora e libertagio da pobreza. Alguém é pobre por ser piedoso?
A pobreza como virtude. A superacio de uma “concep¢ao exclu-
dente da pobreza”. O perdio dos pobres: E licita uma teologia a
partir dos pobres? O consentimento do pobre com sua pobreza:
um roubo da alma.

O antiutopismo teolégico leva a teologia 2 morte. A teologia trans-
forma-se numa grande justificacdo de uma vida que vive ao dar a morte
aos outros. Por isso seu simbolo-chave pode ser a crucifica¢do dos cru-
cificadores. Nao se trata de uma disposi¢do de ser crucificado, embora
seu primeiro passo se apresente sempre assim. Exprimindo a sua dispo-
sicdo de ser crucificado, o teblogo antiutépico determina somente o
inimigo crucificador. Frente ao crucificador convoca entdo & cruzada
para crucificé-lo.

Essa imagem-chave da crucificagdo dos crucificadores surge na
Idade Média como uma elaboragdo ji bastante completa. Posterior-
mente vai se transformando, embora o original se mantenha sempre
vigente. Mas sua forma mais atual € a do anticristo, que serve para
interpretar determinados movimentos sociais como crucificadores, as-
sassinos de Deus. Nessa imaginagdo do anticristo mantém-se toda a
mistica do sangue de Cristo em termps de uma mistica do sangue de
Deus. Mas aparecem também formas nitidamente secularinadas da cru-
cificagdo dos crucificadores que se baseiam na imagem da antinatureza.
Esta também se dirige contra os préprios movimentos sociais, contra os
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quais se dirige a imagem do anticristo. Essa imagem da antinatureza foi
especialmente elaborada pela geopolitica, com sua mistica respectiva
do sangue, que apareceu sob a denominagdo de “sangue e chdo” (Blut
und Boden). Onde surge, aparece sangue no solo. Em todos os casos
trata-se de uma violéncia contra a esperanga humana — a utopia —
e a substitui pela visdo roméintica de sociedade sem esperanga, sem
utopia.

Ora, a orientagdo da teologia para a vida — o fundo da teologia
da libertagdo — é a afirmagdo da esperanga humana em todas as suas
formas, da utopia como gnima naturaliter cristd. O Deus da teologia
antiutépica — e portanto, anti-humana é o destruidor de todas as
utopias humanas, 0 “messias”’ que destréi os movimentos messidnicos,
o rival do homem, o Zeus da lenda de Prometeu. A teologia da vida
afirma Deus como a garantia da possibilidade de realizar a utopia hu-
mana além dos limites da factibilidade do homem. Toda utopia vai
além da factibilidade humana e é esperanga além da esperanga huma-
na. Na teologia da vida afirma-se sua factibilidade e portanto sua legi-
timidade além da factibilidade humana demonstrdvel. Afirma um Deus
que tem o poder de garantir o é&xito definitivo da esperanga humana,
e que na alianga com a humanidade se comprometeu e portanto garan-
tiu o &xito do empreendimento humano. Ndo pode, pois, conceber a
Deus como um rival do homem. Pelo contrdrio, qualquer imagem de
Deus que entre em rivalidade com o homem é denunciada como idolo.

Em relagdo a teologia antiutépica, trata-se de uma imagem de Deus
reinvertida. Na teologia antiutdpica, o homem se aproxima de Deus ao
renunciar as suas esperan¢as humanas. Quando fala de libertagdo o
faz no sentido da crucificagdo do corpo, de uma violagdo da natureza,
de uma renincia & satisfagdo das necessidades. Ndo é libertar o corpo,
mas libertar-se do corpo.

A teologia da libertag@o é teologia do corpo libertado pela satis-
fagdo de suas necessidades e de seus gozos, e por isso & teologia da
vida. Quando o homem experimenta a libertagao no interior de sua
vida real e material, pode estabelecer e estabelece o contato com Deus.
Essa é sua interpretagdo da corporeidade paulina. A transcendentali-
dade desta esperanga humana estd precisamente em seu interior. A
esperanga humana transcende a factibilidade humana e por isso é do-
tada de uma transcendentalidde interior a ela. Na prépria esperanca
humana orientada para a vida real e material estd sua transcendenta-
lidade. Essa transcendentalidade evidentemente ndo é Deus, mas “a
nova terra”. Deus estd vinculado com ela como poder e amor capaz e
comprometido na plenitude dessa esperanca da vida real e material: a
nova terra.

Por isso, a imagem da nossa terra aparece também no interior das
ciéncias sociais, enquanto estas se dedicam & andlise da produgdo e
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reprodugdo da vida real e malerial. A prépria ciéncia social ndo pode
deixar de produzi-la porque ali esta.

Por isso a transcendentalidade que se conhece através da razdo
ndo é Deus, mas a nova terra. E o que acontece também na mensagem
cristd: no amor do préximo antecipa-se a transcendentalidade. Mas o
que se antecipa ndo € Deus, e sim a nova terra. Mas nessa antecipacdo
da nova terra e através dela -— como sua ponte corporal — entabula-
-se 0 didlogo com Deus, e como tal a antecipacdo se efetua no Espirito.
Portanto a mensagem nao conhece prova da existéncia de Deus, exceto
uma: a da ressurrei¢do. Paulo é muito explicito nisso (F1 3,21). A res-
surreicdo de Jesus é para ele a prova de que a transcendentalidade da
nova terra ndo € va. A ressurreicdo prova que Deus tem o poder e que
nele se pode vencer a morte. Ndo é que Deus possa ressuscitar dentre
os mortos porque é Criador. E o inverso. Porque pode ressuscitar de
entre os mortos, € Criador. A ressurreigdo demonstra seu poder, e ndo
poderia ter esse poder a ndo ser sendo Criador.

O ponto de vista é totalmente diferente das provas da existéncia
de Deus. Estas se baseiam antes na tradigdo metafisica, na qual Deus
é a transcendentalidade que a razdo humana pode conhecer. Por isso
chega a ser o ser supremo. A transcendentalidade a qual a razdo huma-
na acede foi, portanto, interpretada como pessoa, e esta pessoa como
Deus. Esta é a imagem de Deus da teologia medieval. Todavia, a filo-
sofia posterior destréi progressivamente aquela metafisica que é o fun-
damento dessa imagem de Deus. Kant é o primeiro filésofo que tira da
transcendentalidade filosé6fica o cardter de Deus. A lei moral do ilumi-
nismo do século XVIII chega a ser a transcendentalidade; e Kant de-
riva a existéncia de Deus dessa lei moral. Na visdo de Kant, Deus ndo
é a transcendentalidade da razdo humana — esta é a lei moral —
visto que sua existéncia estd implicita na lei. Deus deixa de ser objeto
da razdo humana.

Marx volta a propor essa transcendentalidade da razdo humana
como uma nova terra. Marx estd plenamente consciente de que com
esse passo se substitui definitivamente aquele ser supremo da teologia.
Dai deriva sua critica da religido: a transcendentalidade do homem
real e material é 0 homem numa terra nova, o império da liberdade.
Da razdo humana nao deriva nenhuma existéncia de nenhum Deus.
A tnica transcendentalidade que aparece & luz da razao é a do homem
libertado.

Todavia, Marx cré que assim a critica da religido terminou. A
razdo do homem & o homem que se liberta. A transcendentalidade do
reino da liberdade, que ele mesmo sublinha, ndo d4 um significado
religioso. E efetivamente é uma transcendentalidade essencialmente di-
ferente daquela da metafisica cldssica. Refere-se a factibilidade da li-
bertagdo do homem na nova terra. A nova terra — o reino da liberdade
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— ¢ reconhecivel em sua transcendentalidade exclusivamente por um
julgamento sobre a sua factibilidade. O préprio Marx chega ao julga-
mento de que ndo é factivel. O reino da liberdade é transcendental
porque nao é factivel que o homem o estabeleca.

Se se afirma a factibilidade daquilo que ndo é factivel, aparece de
novo a imagem de Deus. Marx nfo afirma tal factibilidade, e portanto
ndo aparece em seu pensamento nenhuma imagem de Deus. Mas no
momento em que é afirmada, aparece inevitavelmente. Hd somente al-
ternativas aparentes. Pode-se afirmar a aproximagdo progressiva no
tempo infinito da realizagdo do reino da liberdade. Mas trata-se evi-
dentemente de um progresso de tal infinitude que seria uma forma
dissimulada da ndo factibilidade da meta.

A mensagem cristd parte dessa afirmac@o: a nova terra é factivel,
porque se pode confiar em Deus que a garante. A ressurreigdo & aqui
o ponto chave. Ela d4 a imagem daquilo que € a nova terra: & essa
terra real e material, mas sem a morte. A ressurrei¢do é a prova de que
Deus estd comprometido com sua realizagdo. A transcendentalidade da
nova terra e um Deus comprometido com a realiza¢do dela, ndo sao
duas afirmagGes separadas. A ressurrei¢do uniu as duas numa sé. To-
davia, a partir da razdo humana, estdo separadas em duas. Na anélise
da produgdo e reprodugdo da vida real, a razdo humana chega a ima-
gem da nova terra — o reino da liberdade; mas frente a transcenden-
talidade desta imagem, n3o tem nenhum recurso da razdo. A razdo
nao pode afirmar um Deus comprometido com sua realizagdo e que
seja capaz de efetud-la.

Esta é a causa do ateismo de Marx, que é um atefsmo da razdo.
Todavia, isso leva a um problema que ja estd implicito na prépria ana-
lise de Marx quando ele afirma a ndo factibilidade do reino da liber-
dade. Trata-se de um problema da legitimacdo de uma praxis humana
de aproximac@o de um reino da liberdade, sabendo que sua realizagao
estd infinitamente longe. Nao se trata de um problema simplesmente
tedrico. Esconde-se por tras dele um problema préprio das sociedades
socialistas e dos movimentos socialistas no mundo capitalista. Esta
oculta ali a possibilidade de uma grande crise de legitimidade da praxis
utdpica; e toda prixis socialista estd estreitamente vinculada com essa
utopia: se a praxis utdpica se orienta por fins nao factiveis, onde estd
entdo sua razdo de ser? Essa possivel crise de legitimidade da praxis
utépica ndo tem nenhuma solugdo a ndo ser inserindo nela uma fé
cristd. Ndo se trata de algumas motiva¢Ges, mas da prépria base da
motivagdo da vida humana para o futuro. Quando Teilhard de Chardin
fala de uma possivel greve da humanidade contra sua prépria sobre-
vivéncia, estd ali sua base de possibilidade. O encontro do socialismo
com o cristianismo n3o é somente vital para o ctistianismo; € vital
também para o socialismo.
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Efetivamente, a prixis utdpica nio tem legitimidade definitiva
em si. E a Unica praxis humana legitima; mas nfo se pode legitimar a
partir de si mesma. Para isso suas metas teriam de ser factiveis. Mas
¢ essencial para a utopia que ela ndo seja factivel em plenitude. A
prdxis utdpica se desautoriza constantemente quando se legitima por
suas préprias raizes; assim estd em perigo de transformar-se em mito
com a tendéncia a solapar. Suas metas sdo legitimas por si mesmas,
porque a utopia € a imagem da liberta¢do definitiva do homem. Essa
utopia ndo tem nenhuma necessidade de legitimacdo adicional. Mas a
praxis utdpica é diferente: embora ndo necessite de legitimagdo de
suas metas, sem ddvida necessita de legitimacdo de sua préixis em
funcd@o delas. Nao sendo factiveis as metas, é mister legitimar os pas-
sos finitos dados para aproximar-se das metas infinitamente distantes.
Embora a meta se desenvolva por meio da razio humana, é impossivel
derivar, em termos da razo humana, uma legitimidade da praxis
utépica.

A percepcio dessa crise de legitimidade da préxis utdpica estd na
raiz do surgimento da “teologia da libertagdo” e dos muitos grupos de
“‘cristdos pelo socialismo”. Participar dessa praxis utdpica significa, de
qualquer forma, a negacdo de Deus como ser supremo, como objetiva-
¢do da transcendentalidade.

Sendo agora a utopia da libertagdo do homem o contetido da
transcendentalidade, o ser supremo estd destituido. Acaba sendo um
idolo: algo especificamente humano sob a aparéncia de Deus. Passar a
uma préxis de libertagdo implica, portanto, esse despojamento do ser
supremo, tanto hoje como nos tempos de Marx.

Todavia, a préxis da libertagdao tem agora outros matizes. A me-
dida que chega a ser visivel a crise de legitimidade da préaxis utdpica,
o despojamento do ser supremo deixa de ser sindnimo de ateismo.

A possibilidade dessa crise de legitimidade da prixis utépica é a
mais radical refutagdo da critica marxista da religido. Mas trata-se de
uma refuta¢do que opera no interior da analise marxista e que de forma
alguma refuta o método dessa analise. Todavia, refuta seu desen-
lace ateu.

Essa € a razdo pela qual se desenvolveu toda uma corrente de
socialistas que comegam a integrar a tradigdo cristd no préprio pensa-
mento marxista. A medida que o resultado utdpico da andlise marxista
— o reino da liberdade — foi efetivamente um conceito transcenden-
tal, isso é possivel. A critica marxista do cristianismo antiutépico con-
tinua perfeitamente de pé; e a imagem de Deus que aparece agora a
partir da anélise marxista j4 ndo é a do ser supremo, mas antes a do
Deus da mensagem cristd. Trata-se de um Deus que estd no interior
da praxis humana de libertagdo e que pode dar legitimidade & praxis
utépica além da factibilidade humana. Nessa perspectiva pode-se afir-
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mar a factibilidade daquilo que humanamente ndo € factivel: o reino
da liberdade. Todavia, ndo no sentido de sua realizagdo por decisdo
humana, mas no sentido do apressamento da vinda do reino. A praxis
de superagéo é préxis cristd a8 medida que se vincula a ela a esperanga
no reino vindouro, 2 medida que essa préxis é levada a cabo com
éxito. Nessa perspectiva é uma praxis com a qual Deus estd comprome-
tido e que portanto nao estd limitada por nenhuma ndo-factibilidade.
E o éxito dessa préxis que se vincula ao apressamento da vinda do
reino (2Pd 3,12).

Efetivamente, ¢ essa a imagem do Deus da mensagem cristd. E a
do Deus poderoso, cujo poder se demonstrou pela ressurreicdo. E pode
realizar a libertagdo do homem além da factibilidade humana na reali-
zagao da nova terra. Nessa nova terra estd, pois, a transcedentalidade
ou ndo. Nio é o Deus dos filésofos — o ser supremo sem diivida o é
— mas o Deus que se faz presente nos atos existenciais e cuja chave é
a ressurreigdo.

Na teologia da libertacdo surge agora um problema que ji estd
presente em Paulo. Se em Deus € factivel a ressurrei¢do, e em conse-
qiiéncia é poderoso e também Criador, se desvanece a liberdade huma-
na frente a ele. O ser Criador necessariamente teria de ser concebido
como o Deus da arbitrariedade e da dominagdo legitima. Ele tem o
poder para realizar a nova terra, mas quais serdo suas condigBes? E
Paulo responde: “nenhuma”. A vontade de Deus é que o homem seja
livre como sujeito em comunidade; e a comunidade €, em xltima ins-
tdncia, a humanidade. Mas essa vontade de Deus, segundo a qual o
homem ¢€ livre, é irrevogdvel.

Dai resulta o pensamento paulino das aliangas. Nas aliangas muda
a esséncia de Deus. Na primeira alianga Deus renuncia a sua arbitra-
riedade legitima. Mas continua sendo legitimo dominador. D4 leis e
dirige seu povo escolhido. Na segunda alianga renuncia também & sua
dominag#o legitima. Entra num compromisso do qual ja ndo pode sair,
faca o homem o que fizer. Nesses compromissos das duas aliangas
Deus se transforma e perde tanto a dominagdo como a arbitrariedade;
como Criador, ambas lhe teriam correspondido. A rentincia a domina-
¢do implica a eliminag@o da lei. E a razdo de Deus para esta sua re-
niincia é fundamentada por Paulo num ato totalmente voluntario de
amor. E o reconhecimento de Deus como Senhor por parte de Paulo
nao é uma rentincia do homem a sua liberdade, mas o reconhecimento
de Deus como fundamento do realismo da liberdade. Mas a palavra de
Deus jd estd empenhada.

Deus, como aquele que dd o realismo a liberdade humana e a
perspectiva a sua antecipagdo utépica, é o Senhor da mensagem crista.
Quando se fala do Espirito, trata-se sempre do homem que age na
esperanca e no exercicio de sua liberdade como sujeito em comunidade.
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Deus deixa de ser, na mensagem cristd, um Deus que pretende impor
alguma vontade ao homem. Por isso Paulo pode declarar eliminada a
lei e derivar os comportamentos humanos exclusivamente do amor ao
proximo.

Com a segunda alianga, 0 homem é soberano. Esse pensamento
foi reassumido pela teologia da libertagdo. Portanto, pode afirmar agora
a coincidéncia total entre a vontade de Deus e a libertagdo do homem.
Ao ser a libertacdo do homem a vontade de Deus, os imperativos da
libertagdo humana indicam a vontade de Deus. Esses imperativos ndo
podem ser comparados com a vontade de Deus para ver se coincidem.
Sdo eles a vontade de Deus, e a alianca é a promessa de Deus de levar
a libertag@o para a plenitude. Se 0 homem foi criado segundo a imagem
de Deus, a imagem de Deus que o homem possa ter deriva da imagem
do homem libertado. Portanto, ndo hé outra fonte para saber o que é
o Deus verdadeiro e o que é sua vontade, a n3o ser sua prépria liber-
tacdo. Deus € aquele que torna possivel a libertagdo, e o Deus ver-
dadeiro corresponde & imagem da libertagdo do homem. A revelagdo
ndo revela sendo isso.

A teologia antiutépica, ao contrario, tem uma imagem de Deus
que se encontra em constante rivalidade com a libertagdo humana.
Todavia, também se apresenta como libertagdo: como uma ‘“‘Liberta-
¢do da libertagdo”; assim é anunciada num livro que apareceu recen-
temente!. Esse livro tem um capitulo que tem como titulo: “Uma clara
confusdo’?, Esse é o titulo que os autores deveriam ter dado ao livro
inteiro. Libertar-se da libertagdo é o lema da libertagdo antiutépica.
Tem o mesmo sentido que o lema dos velhos e novos nazistas: liber-
tar-se da esperanca como dpice da esperanga; o milénio como estado
no qual ninguém sonha com milénios.

A mensagem cristd concebe a libertagdo humana — a antecipag¢ao
da nova terra no espirito — como libertagdo do homem em comuni-
dade. E isso determina que o amor do préximo seja o critério centyal
da conduta, do qual todos os critérios concretos derivam. Ndo tem
validade por ser “de cima’, mas exclusivamente por derivar do amor
ao préximo. Trata-se de uma estrita imanéncia ética, sendo essa ima-
néncia ética a vontade de Deus. Essa comunidade humana pode-se per-
der de duas maneiras. Primeiro: por depositar a confianga numa “coisa
do corpo” (Fl 3,3), seja esta a apropriagdo de riqueza por amor ao
dinheiro ou pela crenga na justificagdo através da observincia da lei,
seja esta “de cima” ou ndo. Nesses casos trata-se de um negar a Deus
que é o resultado de um negar os homens. E isso € o orgulho ou a
soberba. Em segundo lugar: a comunidade também se perde por parte
do pobre em sua miséria. No pobre é pela caréncia de bens; nessa
caréncia sente-se a auséncia da comunidade. O pobre é pobre contra
a sua vontade, e portanto sé pode aspirar & comunidade. Isso constitui
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a predilegdo pelo pobre. Com relagdo a perda da comunidade, ambos
se correspondem mutuamente. Havendo orgulho por parte daqueles
que pdem sua confian¢a numa ‘““coisa do corpo”, a predilegdo é para os
pobres, ausentes da comunidade. Para que o orgulhoso deixe seu orgu-
lho, tem de se dirigir aos pobres. Tirando-os de sua pobreza, desapa-
rece o orgulho.

Nem o orgulho nem a predilecao tem algo que ver com o estado
de 4nimo. O fato de que haja orgulho deriva do fato de que existem
pobres. Da existéncia dos pobres deriva o orgulho dos outros. O ot-
gulho ndo é um vicio, a pobreza ndo é uma virtude. Os dois sdo ne-
gativos. Todavia, os pobres sdo prediletos por sua pobreza ao passo
que a riqueza — que significa sempre apropriacdo pessoal dela —
leva, mediante o orgulho, & rejeicdo do rico. Os ricos e os pobres
se defrontam, portanto, como os orgulhosos e os prediletos. O orgulho
¢ a perda de Deus, porque nao hé relagdo com Deus a ndo ser atra-
vés da comunidade.

A teologia antiutdpica surge através da transformac@o desse es-
quema bésico. O principal meio para tal mudanga ¢ a reinterpretagao
daquilo que é a realidade. Substitui a realidade palpéavel, a vida real
e material dos homens, por uma realidade essencial na mente, em
nome da qual condena a realidade palpdvel. Trata-se de um método
totalmente generalizado, por meio do qual se invertem todos os con-
ceitos e mistérios da tradigdo cristd. Para tirar o homem do centro
da histéria, tem de tird-lo da vida humana, a realidade palpavel como
seu centro de vida. Enquanto na mensagem cristd Deus chama o ho-
mem a colocar-se no centro da histéria e a reconhecé-lo como este
Deus, que quer o homem neste lugar destacado, transforma-se agora
a imagem de Deus de uma forma tal que torna a surgir a rivalidade
entre Deus e sua ‘‘realidade verdadeira”, e 0 homem com sua reali-
dade palpavel.

Essa construgdo de uma ‘“‘realidade verdadeira”, que substitui
uma realidade palpével até traga-la, passa através de um processo de
espiritualizagdo da comunidade.

A comunidade crista da mensagem crista é aquela que inclui sem-
pre e necessariamente a comunidade dos bens em determinado grau.
“Estar no Espirito” significa estar em comunidade com os outros sem
nenhuma diferenciacdo, pois a pobreza material é um indicador pal-
pdvel do orgulho dos outros. H4 ricos 4 medida que hd pobres. A
existéncia dos pobres demonstra que os outros -— o0s ricos — nao
vivem ‘“no Espirito”, ao passo que os pobres continuam tendo o Espi-
rito pela predilegdo, e nao por mérito pessoal. Na predilegdo pelos
pobres estd presente o Espirito objetivamente — pelo fato de que sdo
pobres — e héd dentincia do orgulho dos outros que nfo sd@o pobres.
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Para que os ricos, os outros, vivam no Espirito, t¢ém de mediatizar sua
vida pela comunidade de bens com os pobres.

Evidentemente, essa comunidade nao é exclusivamente de bens.
Mas para que a vida “no Espirito possa ter lugar, a comunidade tem
de incluir uma determinada comunidade de bens. A comunidade dos
bens é assim insubstituivel, a mais importante. Excluir os bens da
comunidade é orgulho. E o dnico caso para o qual a mensagem ctis-
ta conhece pena capital (At 5,1-12), Trata-se da comunidade de bens
no sentido mais estrito: ter tudo em comum. A subtragdo de bens
dessa comunidade por parte de Ananias ndo é tratada como simples
pecado do qual se possa arrepender. Deus castiga com a morte. Nao se
trata de estabelecer uma obrigagdo para que todos tenham tudo em
comum. Todavia, estabelecida uma comunidade tdo estreita, o cas-
tigo de morte se vincula com a subtragdo dos bens. “Nao foi a ho-
mens que mentiste, mas a Deus” (At 5,4). Saiu “do Espirito”, que
estd em relagdo com os homens, mediatizada pelos bens.

Essa extraordindria importincia da inclusio dos bens na comu-
nidade é necessdria para evitar a espiritualizagdo da comunidade. A
comunidade é de vida concreta. Se nao se incluem os bens, a comu-
nidade perde todo o significado concreto. Se se incluem, é potencial-
mente comunidade “no Espirito”. Mas a comunidade nio tem essa
potencialidade de ser comunidade “no Espirito” a nfo ser no caso de
incluir uma comunidade dos bens. A comunidade dos bens é a ltima
instdncia da comunidade no Espirito, é sua base real, sua possibilidade
de ser. Com ela pode ser comunidade “no Espirito” — em poténcia o
¢ — e sem ela jamais o pode ser. A comunidade no Espirito é uma
forma de ter comunidade dos bens. Somente nesse contexto é possivel
entender a importdncia da pobreza na mensagem cristd. Bigo a expri-
me dizendo que “os ricos nio entram na patria dos pobres, a nao ser
com a condicdo de que os pobres os ‘naturalizem’, segundo a enér-
gica expressdo do Bossuet” 3, Com a condig¢do- de que se entenda por
pobres, em dltima andlise, os pobres em sentido material, e como
pobres involuntdrios, essa expressdo de Bigo exprime exatamente o
que é “o Espirito” na mensagem crista. Bigo, que precisamente em
sua andlise da pobreza vai muito além daquilo que é corrente na dou-
trina social, ndo mantém sua postura com toda conseqiiéncia; isso
precisamente por sua ades@o indiscriminada & propriedade privada
como direito natural. Na maioria dos autores o que acontece é antes
uma espiritualizacdo da pobreza sem limites, que de fato inverte a
relagéo.

Essa espiritualizacdo vai contra a amarracdo do conceito da po-
breza na pobreza material e involuntdria. Rejeita o fato de que so-
mente a comunidade de bens seja potencialmente comunidade ‘“no
Espirito”. Fala de ‘‘economismo”, ‘‘reducionismo” etc. Para poder
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fazer isso, muda o sentido da palavra “Espirito”. Em vez do “Espi-
rito” referem-se agora a espiritualizagdo. Embora isso aconteca em
quase todos os campos da fé crista, tem suas conseqiiéncias mais drés-
ticas e fundamentais na espiritualizacdo da pobreza.

A pobreza evangélica é um mal, ndo é um bem. E um mal que
o pobre sofre e do qual quer sair. Nao podendo sair, é pobre. Nessa
pobreza esta sua predilecdo, e nela sofre. A pobreza crucifica, e o or-
gulho é o crucificador. A crucificagdo também ndo é nenhum bem,
mas dela nasce a predilecdo, a promessa, a esperanga. A predilegdo é
a esperanca de que doravante ndo haja mais pobres.

Pelo contririo, a espiritualizagdo da pobreza fez com que esta
se transformasse num bem, numa virtude. Diz Dom Lépez Trujillo a
esse propdsito:

A pobreza é libertadora. D4 agilidade ao homem para a resposta. Abre-o

para Deus e para os outros. A bem-aventuranga da pobreza no evangelho

de Mateus, e sua expressa alusdo & pobreza do Espirito, é algo bem
exigente 4.

Aqui aparecem os dois passos da transformagdo. A pobreza “no
Espirito” j& ndo tem nada do Espirito no qual a comunidade é a pon-
te corporal do didlogo com Deus. E agora uma espiritualizagﬁo. Im-
plicito nesse passo de inversdo estd o outro. A pobreza agora é um
bem, uma virtude & qual corresponde a predilecdo: “A pobreza é
libertadora™.

Na mensagem cristd essa pobreza € escravizante, ndo libertadora.
Mas por sua prépria exigéncia grita para ser libertada. Portanto ndo
hd libertacdo a ndo ser através da libertacdo dos pobres, que é li-
bertagdo da pobreza. Mas Lépez Trujillo constréi todo o conceito da
pobreza sobre uma virtude da pobreza. Dessa forma, nega que haja
espiritualizagdo:

Sera perigoso minimizar os ingredientes da pobreza real, “espirituali-

zando” o que a Escritura virtualiza como pobre. E também o oprimido,

o escravizado 5.

Mas agora a pobreza ji ndo é a pobreza real, pois tem ‘“‘ingre-
dientes da pobreza real”. Diz que “também’ os oprimidos sdo pobres.
A pobreza real é algo muito pouco fina. Por isso Lépez Trujillo fala
de uma “evolugdo e esclarecimento posterior” a partir do qual
pobres sdo agora os piedosos” €. ““A caréncia de bens — a pobreza
palpdvel — agora muda de sentido: “Inclui-se realmente a caréncia
de bens, pois estes escravizam o homem e lhe tiram a liberdade no
sentido de que o homem deve dar a sua vida” 7.

E preciso ler bem. Nio é “a caréncia de bens” o que escraviza,
mas os bens: “‘estes”. A escraviddo da pobreza ndo € a escravidao que
a apropriacdo de uns impde sobre os outros que agora carecem de
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bens, mas uma relagio exclusiva entre o sujeito e 0 bem. O bem dei-
xa de ser uma relagdo objetivada com outros; ao contririo, ¢ uma re-
lagdo entre o bem e o sujeito.

A pobreza evangélica é outra: a relagdo entre o sujeito e o bem
constitui o senhor, e a caréncia desses mesmos bens por parte de
uns constitui o senhor, e a caréncia desses mesmos bens por parte
de outros constitui a escraviddo dos pobres. A escravizag¢do pelo bem é
a outra face da escraviddo pela ““caréncia de bens” por parte do po-
bre. Mas a escraviddo € uma s6. E o Espirito é a superagdo dessa es-
craviddo. Na espiritualizag¢do isso fica invertido: cada um dos sujei-
tos ajeita sua relacdo com os bens que lhe pertencem. Ndo superam
a escraviddo, pois se deixam escravizar. Na Otica dos possuidores,
estes ndo se deixam escravizar pela caréncia desses mesmos bens.
Todo o mundo se “liberta da libertagdo™. Sobre “‘a pobreza no Es-
pirito”, em Mateus, Dom Lépez Trujillo diz:

Sem ddvida queria sublinhar — n#o esquecer ou deixar em plano se-
cunddrio — que ndo era suficiente ser pobre de fato, pela caréncia de
bens, mas que além disso se devia consentir de certa forma nessa ca-
réncia 8.

E portanto distingue ‘“modernamente” ‘‘entre pobre, como exi-
géncia evangélica, e o miserdvel, que é um mal que deve ser supe-
rado”...?

Agora é preciso merecer ser pobre. E uma virtude. Da parte do
possuidor, a virtude do desprendimento interno; da parte do pobre
real, a virtude do consentimento. Entre eles j4 ndo medeia nenhuma
exigéncia da fé, cada qual se arruma com Deus sem intermediagdo
do pobre. A miséria, ao contririo, converte-se em algo para o qual
ndo vale a predilecdo evangélica, pois é um campo da aplicagio da fé,
e ndo a propria fé. Se se aplica a fé trata-se de superar a miséria; se
ndo se aplica, ndo. Mas a fé ndo é questionada. A miséria deixa de
ser assim um indicador objetivo do orgulho, ou seja, da perda da fé.
Dom Lépez Trujillo compra dos pobres sua predilegdo evangélica. por
um prato de lentilhas. Mas ao contrdrio de Jac, nem vai dar-lhes o
prato de lentilhas. Quem leva o prato é aquele outro que tem a pres
dilecdo: o primogénito.

Supera assim “uma excludente concepgido de pobreza™ 19, j4 que
ndo hd nenhum reducionismo nem economicismo. Mas o que se per-
deu é a propria realidade. Depois do golpe militar no Chile, 0 mem-
bro da junta militar chilena, almirante Merino, interpretou essa po-
breza de seu modo:

Temos a honra de poder chamar-nos cavalheiros pobres, mas honrados,

porque nenhum, de nés tem bens... ndo temos outro interesse senfio o
de servir o Chile, porque somos e seremos pobres de solenidade 11,
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Uma vez superada a “excludente concepg¢do da pobreza”, escu-
ta-se dos quatro ventos o grito: Vivam os pobres! Os mesmos senhores
que fazem fila para se apresentar como crucificados, agora aparecem
de novo para apresentarem-se como os homens evangélicos. Também
nao faltam aqui os autores da “clara confusdo’:

A pobreza, como atitude espiritual, e a ela sem diivida se refere a bem-
aventuranga, consiste em que o homem ponha sua confianga em Deus
€ nao em si mesmo nem nas outras criaturas 12,

J4 nem falam mais de pobreza no espirito, mas falam sem rebu-
¢os da “pobreza espiritual”. E para que entendamos bem, deixam
claro que excluem qualquer ponte da relagao do sujeito com Deus, in-
clusive a confianga nos outros. O sujeito ja4 ndo tem mais absolutamen-
te nada de comunidade.

Do que ficou dito depreende-se que ndo se pode confundir pobreza ma-
terial com a pobreza espiritual. Pode haver pobres em bens econdmicos
sem que o sejam no espirito. £ o caso daqueles que endeusam o dinheiro
e cobicam as riquezas que ndo tém. Pelo contrario, ndo se deve descartar
a possibilidade de ricos em coisas materiais que sejam auténticos anauim
ou pobres de espirito 13,

Nio se pode falar de maneira mais clara. Sobretudo os pobres
sdo agora aqueles que ‘“endeusam o dinheiro”. De novo, uma pura
espiritualiza¢do da pobreza.

“Endeusar o dinheiro” é um fato. “Endeusar” significa acambar-
car riqueza, ¢ ndo o desejo de agambarcar riquezas. Em termos me-
taféricos ou simbdlicos, refere-se também ao desejo, mas a atitude
real pressupde ter riquezas, ter dinheiro. E a mesma diferenca entre o
desejo de matar e o assassinato. Tudo estd de tal forma espiritualizado
a ponto de ndo se distinguir o fato do desejo.

Todavia, trata-se de outra formulagdo daquilo que Dom Lépez
Trujillo j4 havia sublinhado: segundo ele, o pobre real é o pobre no
espirito, quando consente na pobreza. Ao conseguir na pobreza, esti
transformando a miséria, que é um mal, em pobreza. E esta é um
bem. Contudo, ndo se pode consentir num mal. Na mensagem crista
a miséria é indicador de orgulho, e consentir nela é consentir no or-
gulho, na prepoténcia, na soberba. Por isso a mensagem cristd n2o
conhece o consentimento do pobre em sua pobreza. Todavia poder-
-se-ia derivar da mensagem cristda uma exigéncia de perdoar aos ricos
seu orgulho, porque o pobre o estd sofrendo. Mas perdoar nao é
consentir.

Apesar disso, ndo se vai encontrar na doutrina social nenhum
apelo aos pobres para que perdoem o orgulho dos ricos, ja que aquele
que perdoa € que se dignifica. Por isso se apela ao pobre a reconci-
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liagdo. Isso significa que se apela ao pobre para que consinta com
sua pobreza; e se apela ao rico para que perdoe o pobre no caso em
que este ndo consinta em sua pobreza. O pobre que ndo consente cai
no orgulho e o possuidor tem, entdo, de perdod-lo. Mas perddao ndo
significa conceder e sim ajuda-lo ““generosamente” para que possa con-
sentir em sua pobreza. Mas ndo consentir é uma falha do pobre. Agora,
jamais se exclui a concessdao do possuidor frente ao pobre. O pos-
suidor pode fazer concessbes — e em consciéncia estd obrigado a fa-
z&-las — mas exclusivamente 3 medida que essas concessGes ndo po-
nham em perigo a propriedade privada e o direito de heranga. Se o
possuidor ndo fizer essas concessGes, caird também no pecado. Mas
ndo estard fora da fé. Trata-se de um problema entre ele e seus bens,
ndo entre ele e o pobre. Se se desprende interiormente deles, estd na
fé; se poe sua confianga neles, ndo. Mas isso tem uma relevancia ex-
clusivamente espiritual: interiormente. Por isso mesmo o cardeal de
Santiago podia dizer sobre a junta militar que “sua inspiragao expli-
citamente cristd é valiosa, e estimamos que, ndo obstante certas insufi-
ciéncias na formacgdo do ideal cristdao para a vida social e politica,
constitua uma base para orientar a ag¢do ética e social...”.

No caso dos pobres isso é diferente: se ndao consentem e se
levantam contra a propriedade privada, estdo fora da fé. Nao apli-
cam mal a fé, mas estdo fora dela. O mesmo cardeal de Santiago diz
dos Cristdaos pelo Socialismo que tomaram um caminho “que lhes
faz renunciar de fato a seu cristianismo. .. 4. E a Igreja é absoluta-
mente “‘neutra’: prega a todos por igual a propriedade privada como
direito natural.

S4o sempre 0s mMESMOS grupos que se apresentam cOmo OS Cru-
cificados, como os pobres no Espirito e como os que perdoam. Mas
0s pobres ndo estdo entre eles, a nao ser que consintam. J4 nfo sao
os pobres que “naturalizam” os ricos na p;tria dos pobres, mas agora
s30 0s ricos que ‘“naturalizam” os pobres em sua prdpria patria. Dom
Lépez Trujillo nos confirma essa afirmagido: “Ha pleno direito para
fazer um discurso teoldgico a partir dos pobres. Trabalhar nesta linha
serd muito enriquecedor” 15,

A fé crista é fé a partir dos pobres. Portanto, ndo se pode afir-
mar que seja licito fazer teologia a partir dos pobres. A referéncia
aos pobres € critério de verdade da fé. Nao € que seja licito nao as-
sassinar; pelo contrdrio, ndo se deve fazé-lo. Nao € licito amar o pré-
ximo, visto que € o dnico mandamento. E se se diz que € licito nfo as-
sassinar, declara-se licito o assassinio. Se se diz que € licito amar o
préximo, estd-se dizendo que é licito ndo amé-lo. E se se diz que ¢
licito fazer o discurso teoldgico a partir dos pobres, estd-se dizendo
que é licito ndo fazé-lo. Essa é a ruptura da fé a partir da espiritua-
lizagdo da pobreza.
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A evangelizagdo do pobre transforma-se, portanto, no roubo de
sua alma. A pobreza do pobre se transforma no ideal do pobre que é
o consentimento na sua pobreza. Rouba-se-lhe a alma e enxerta-se-lhe
outra: a alma do possuidor. Pelo consentimento leva-se o pobre a par-
ticipar do orgulho dos possuidores, na rentincia & comunidade. Dom
Lépez Trujillo estd bem consciente do que se trata. Elogia M. Luther
King com as palavras: “Mais préximo estd o exemplo de M. Luther
King, o negro de alma branca, como cantou o poeta...” 18,

O poeta que cantou isso era um poeta branco. Trata-se da pior
ofensa que M. Luther King recebeu em sua vida. Dom Lépez Trujillo
repete essa ofensa e a pronuncia como elogio. King nio tinha uma
alma de negro, mas uma alma branca. Sua alma lhe € tirada, e in-
sere-se-lhe outra. Ao negro, a alma branca. Ao pobre, a alma do
possuidor. Ao sindicalista, a alma amarela. Ao judeu, a alma do aria-
no. Na Africa do Sul e na Rodésia existem brancos honorérios. Tra-
ta-se de uma ofensa igual como se se dissesse dele: um bispo de
alma pagd. Mas ndo é s6. Dom Lépez Trujillo nem considera isso
como ofensa, mas apresenta essa desumaniza¢do como o dpice da hu-
manizacdo. A ofensa maior é que nem sequer tem a intengdo de
ofender.

B. Realidade palpdvel e realidade simbdlica: a inversdo da realidade

A hipéstase da “realidade verdadeira”. E cristio quem odeia o
6dio? Quem resiste i tentacio do poder, tem de defender os pode-
res instalados. A escraviddo cristd. Racionalidade formal e raciona-
lidade material: a canonizacio da sociologia de Max Weber. O anti-
messianismo: o homem ¢é um rival de Deus? O simbdlico é o real,
o real é o simbélico. A quem falou a serpente? A adoragio do
finito. Como o cristianismo antiutépico vé seus adversarios. Uma
falsificacio do texto evangélico. Um pacifismo que ndo é pacifico.
As legitimas aspiragoes dos conquistadores. Pregar a guerra ao pre-
gar a paz, O direito de viver ¢ a obrigacio de defender a prépria
vida. A propriedade privada (mal entendida) ¢ a propriedade pri-
vada (bem entendida). Uma torre de Babel que se esconde por tras
de uma confusio de linguas. Uma neutralidade que ndo é neutfra.
Somos servidores que viajamos de primeira classe: tudo nos per-
tence. O apelo ao suicidio coletivo.

Em todos esses temas estd presente um determinado modelo de
inversdo, que se pode aplicar em qualquer campo social e que faz com
que se esfume a realidade palpdvel dos fatos. A partir dos valores que
regem a acdo humana na realidade palpavel, pode-se sempre construir
uma “realidade verdadeira” contraposta & realidade palpével, se se
absolutizam os valores. O fato muda ent3o de significado e se trans-
forma em puro simbolo ou ingrediente desta “realidade verdadeida”.

Vejamos um exemplo dessa transformagdo. Uma determinada mor-
te é um assassinio se se produz através da infragdo da norma: ndo ma-
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tards. Somente com referéncia.a essa norma trata-se de um assassfnio.
Sem a norma se trataria de uma morte como qualquer outra, No as-
sassinio hd sempre um assassino e um assassinado, O assassino sempre
assassina pot alguma coisa. As muitas razdes do assassinio pode-se dar
um denominador comum: o édio. Portanto, o assassinio aconteceu por
6dio do assassino.

Esse 6dio agora pode ser hipostasiado. Foi por édio que assassi-
nou. O édio deixa de ser o denominador comum de muitos motivos
possiveis do assassinio e se converte em sujeito. Nio foi o assassino que
matou, mas seu édio. Mas o édio no nasce do ar, nasce por alguma
coisa. O fato, contudo, de que o assassino matou o assassinado com-
prova que o assassinado produziu no assassino um édio. Porque, de ou-
tra forma, o assassino ndo o teria assassinado. O édio do assassino, que
o levou ao assassinio, foi provocado ou produzido pelo assassinado.
Portanto através do assassino agiu o édio provocado pelo assassinado,
e portanto o préprio édio do assassinado. Portanto, o assassinado é o
assassino, porque provocou o 6dio que o matou. Portanto cometeu sui-
cidio. Seu édio o matou, sendo o assassino palpével un intermedidrio
desse 6dio do assassinado. Quanto mais cruel o assassino, tanto maior
seu 6dio, e portanto maior o 4dio provocado pelo assassinado, € maior
o 6dio do assassinado que foi morto pelo préprio 6dio dele.

O fato se esfumou, o assassinio aconteceu sé aparentemente. Na
“realidade verdadeira” foi o 6dio do assassinado que o matou; o as-
sassino é um intermedidrio desse 6dio. A realidade palpavel esfumou-se.
Por exemplo, sobre a matanga depois do golpe militar chileno diz o car-
deal Silva Enriquez:

Produziram-se alguns fatos, que para nés sdo lamentdveis. Todavia, o
presente se explica pelas causas que o provocaram. Viamos como o pais
estava dividido, como se feria a unidade da classe operdria, como um
sectarismo ideolégico se impurha... a junta militar foi a primeira a
lamentar a decisdo que assumiu e diante deste novo governo, cuja atitude
no meu modo de ver ndo pode ser qualificada de dura repressdo anti-
marxista, a Igreja do Chile tem a missdo que lhe corresponde.. .17

O presente se explica pelas causas que o provocaram. H4 um édio
do assassinado, que.provoca o édio do assassino. O assassino assassina,
mas na realidade nfo assassina. No plano verdadeiro é meio do édio do
assassinado, e o assassinio é suicidio. E o assassino é o primeiro a la-
mentar o assassinio efetuado pelo 6dio do assassinado atuante no as-
sassino. Assim pode-se dizer: “sinto muito”.

A realidade palpével desapareceu. O assassinio é aparente, a “rea-
lidade verdadeira” impGe-se e descobre o suicidio mediatizado pelo
assassino. Insistir em que o assassinio é palpével, efetivo, aparece
agora, do ponto de vista da “realidade verdadeira”, como um simples
reducionismo. A verdade é outra.
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Ora, é inegdvel que se trata efetivamente de uma dimensdo do
fato. H4 antecedentes do fato que pertencem & explicagdao. Mas um
antecedente nao o explica. Que um antecedente determinado leve a um
assassinio, é decisdo do assassino. O antecedente ndo decide. O assas-
sino decide assassinar e aceitar o antecedente como motivagdo sufi-
ciente. Mas, quando se converte o édio em substincia e sujeito, pas-
sa-se por cima dessa decisdo, e portanto passa-se por cima da res-
ponsabilidade do assassino; e assim a realidade palpével se transfor-
ma em realidade aparente e simbélica. Os sujeitos atuantes s3o subs-
tituidos por tais substincias: édio, amor, reconciliagdo, poder, vio-
léncia, inveja etc. Os sujeitos sdo simples portadores de tais subs-
tancias atuais. SA0 agora seus suportes materiais.

Os passos da transformagdo foram os seguintes: a partir de uma
norma cria-se um maébil dos mébiles possiveis, um denominador co-
mum é convertido em substincia ‘“‘verdadeira” atuante, que atua na-
quele que infringe a norma. Essa substincia atuante e sua ac¢do de
infragdo é agora imputada aquela pessoa que é o objeto da infragao.
Como resultado, o assassinado é o assassino. A ““realidade verdadeira”
substitui a realidade palpavel e inverte o sentido inicial da norma. Na
realidade palpavel: o assassino matou odiosamente o assassinado, e
na “realidade verdadeira”: o assassinado foi morto por seu préprio
6dio, e no ato do assassinio foi morto o édio do assassinado. Nem o
assassinado existe verdadeiramente. Quem morreu foi seu 6dio. Exis-
te ali outra ‘“‘clara confusdo’’:

Ao cristdo s6 é permitido o édio que é mandado: o 6dio ao pecado. Indo
mais a fundo, cristio é quem odeia o 6dio. Que cristdo, mesmo marxista,

2

poderd sustentar que é compativel com a fé a regra geral da violéncia
como cirurgia social paar extirpar as injustigas de nosso continente? 18

Odiar o 6dio é precisamente a regra geral da violéncia e da
“cirurgia social”. E o tnico precisamente que ao ctistdo ndo é per-
mitido.

Essa substituigdo do homem real por substincias atuantes tem as
mais variadas aplicagGes. A nogdo de poder é, evidentemente, chave
para a prépria andlise da pobreza e as possibilidades de superi-la.
Com o poder, portanto, efetua-se uma inversao semelhante.

Se alguém quer fazer algo, quer também a possibilidade de fa-
78-lo. Essa possibilidade de fazer algo pode-se chamar poder. Poder €
entdo um conceito vazio; como no caso do assassinio o é o 4dio, ou no
caso da pobreza o é a pobreza espiritual. Se alguém quer assegurar
um modo de produgdo que a todos permita viver, quer a possibilidade
de fazé-lo. Se outro, ao contrdrio, quer assegurar um modo de pro-
dugdo capitalista que n3o permite isso, também quer a possibilidade
de fazé-lo. Como a possibilidade de fazer algo se chama poder, am-
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bos buscam o poder. O possuidor que ndo quer compartilhar, busca
o poder para ndo compartilhar. O pobre que quer viver, busca o
poder para viver. Ambos perseguem o poder. Entre eles hd, pois, uma
luta pelo poder. Nesta luta a Igreja sofre eentagdes:

2

A tentagdo de aliar-se aos poderes instalados é a dos grandes sacerdotes.
Mas hé outra mais sutil, a tenta¢do de aliar-se aos poderes contrarios que
pretendem destronar os primeiros para instalar-se em seu lugar 1°,

O poder é poder fazer algo, n3o importa o qué. De um lado, os
poderes instalados que tém o poder. De outro, os que querem fazer
algo diferente; portanto, a possibilidade de fazé-lo é o poder. Agora,
querer o poder € cair no desejo do poder, é cair na tentacio do poder.
E como os desejos de alguém contam mais do que a realidade, aquele
que quer o poder € poder. Dessa forma estdo em luta dois poderes:
os poderes instalados e os poderes contrdrios. Entre eles disputa-se
o poder. Ha poderes que tém o poder, e outros poderes que nio o
tém. Ambos representam tentacdes de poder.

Nio sdo sé os poderosos que impdem seu jugo as massas; também os
que as mobilizam em empreendimentos humanos que tém tanta razdo
como o empreendimento de Judas, o galileu, mas que ndo sdo o empreen-
dimento divino confiado aos apdstolos 2°.

O império romano é poder, e Judas galileu também o é. O poder
no poder luta contra o poder dos que ndo tém poder. O poder no
poder estd instalado, e o poder sem poder estd nos campos de con-
centracdo. Os dois exercem uma tremenda tentacdo. E os que nao es-
td0 no poder cairam na tentagdo do poder. A Igreja também caiu mui-
tas vezes: ‘‘Protegida pelo brago secular, defendida por uma ‘civiliza-
¢d0’, langou-se a empreendimentos equivocos de cardter politico: as
cruzadas, as guerras de religido” 2.

Mas nessa nova tentagdo, por parte do poder que ndo tem poder,
ndo caird: “Cada uma das grandes ideologias revoluciondrias foi, his-
toricamente, a origem de uma tentagdo fervente na Igreja” 22.

Todavia, enquanto o poder que ndo tem poder ndo se converteu
em poder com poder, a Igreja resistiu. Também dessa vez resistird:
““Assistimos hoje a uma atitude semelhante, na presenca da segunda
revolugdo’’?3,

O que nos diz é que se deve sempre resistir a uma tentag@o do.
poder, que parte daquele poder dos que ndo t€ém poder. Se luta con-
tra essa grande tentagdo, Bigo encontra-se infalivelmente do lado do
poder instalado. Evidentemente, ndo porque queira o poder. Estd do
lado do poder instalado porque resistiu a tentagdo do poder.

A solugdo do problema do poder encontra-a ele no interior do
préprio poder: “Cristo, escolhendo o dltimo lugar, aceitando néo che-
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gar ao reino a ndo ser através da morte da cruz, indicou o caminho a
todos os poderes” 24.

De novo o mesmo jogo. Cristo escolheu o tltimo lugar e palpa-
velmente o era. E é também palpédvel que os poderosos tinham o pri-
meiro. Os poderosos tém este primeiro lugar, fagam o que fizerem. E
0s pobres tém o ultimo, facam o que fizerem. Isso é o palpavel. Em-
bora os poderosos governem em nome do povo, € embora superem a
pobreza, continuam tendo exatamente o primeiro lugar. Se se cha-
mam “servidores”, continuam sendo os primeiros ‘“‘servidores”. Nio
podem tomar o dltimo lugar, a ndo ser renunciando ao préprio poder.
De novo Bigo concebe um ato puramente mental pelo qual o poderoso
se coloca em tltimo lugar, e assim merece 0 primeiro. E ali continua
tudo como antes., Nao aconteceu nada.

Mas algo acontece: a doutrina social estd agora de seu lado, sa-
bendo que o poderoso é o primeiro, porque na ‘“‘realidade verdadeira”
é o dltimo. A realidade palpavel foi reduzida a mero simbolo. Ao re-
duzir a tentagdo do poder dos que ndo tém poder, e sabendo que os
que tém o poder podem muito bem ser os dltimos sendo na verdade
os primeiros, a questdo do poder estd solucionada. Os poderosos des-
prenderam-se interiormente do poder assim como os possuidores o
fizeram com os bens. S0 agora “‘poderes no espirito”.

O problema do poder vai unido aquele da estrutura de classe. A
doutrina social quase ndo menciona a dependéncia implicita com re-
lagdo 3 estrutura de classe. Ao contrdrio, afirma constantemente que
a relag@o salarial ndo ¢é intrinsecamente injusta; mas com isso nao diz
nada. Quando se refere a4 dependéncia do homem com relagdo ao ho-
mem, fala antes de escraviddo, com o que se refere a uma relagdo de
dominagdo que hoje ndo existe. H4 afirmagGes, como a seguinte:

Uma relagdo de escraviddo ou de discriminagdo social, por exemplo,
implica um contra-valor e deve ser, transformada, se se pretende que
a afirmagdo da consciéncia ndo seja vi 25.

Entre o senhor € o escravo pode se estabelecer uma relagdo auténtica.
Mas a relagdo ndo seria auténtica se ndo procurasse abolir a estrutura
de escravidio 26.

Aqui “a escraviddo” é o que se pode chamar a escraviddo. E
a realidade palpdvel. “Uma estrutura juridica de escraviddo, de dis-
criminagdo racial ou social, é o préprio pecado, porque € por si mes-
ma iniqiidade” 27,

Bigo nos descreve fielmente o que era a percepgdo da escravidao
por parte dos cristdos do império romano. Essa é a razdo por que
deram o nome de escraviddo também a dependéncia do pecado. O
pecado existe pois em dois planos. No exterior, como escraviddo ob-
jetivada, e no interior do homem. A dependéncia interior denomina-se
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escraviddo, porque a escraviddo é a dependéncia objetiva do pecado.
O que é o pecado interior, ilumina-se sabendo o que é o pecado ex-
terior: a escraviddo. Mas para aqueles que nos querem libertar da
libertagdo, tudo é exatamente o contririo:

Os bispos de Medellin sdo explicitos e categdricos em situar no pecado
a causa das causas da ignorincia, da fome, da miséria, da opressdo e,
em geral, dos males sociais. Todos estes sdo apenas escraviddes deri-
vadas 28,

A escraviddo interior do pecado transforma-se na realidade ver-
dadeira, a escravidao real e palpével, em seu simbolo, sua derivaggo.
O préprio fato da escraviddo se desvanece, ndo é mais significante.
Os claros confusionistas dizem:

Com efeito, se o senhor é um “bom senhor”, j4 estd rompida a prépria
esséncia da escraviddo exterior, embora fique o nome. Quando o senhor
se liberta de sua escraviddo do pecado, a escravatura ja estd morta, em-
bora se conserve seu cardter. Pela mesma razdo, apesar de sua escravi-
di exterior, Onésimo pode ser interiormente livre 29,

Quando o senhor se liberta da escraviddo do pecado, a escrava-
tura estd morta. A ‘“‘realidade verdadeira” tragou completamente a
realidade palpével.

O homem estd livre, embora carregue correntes. Em poténcia o
é, mas sua liberdade vem quando rompe as cadeias. O escravo é
escravo porque se lhe tirou o direito a uma vontade prépria. Que o
senhor seja um senhor bom ou mau, nada tem que ver com isso. Um
bom senhor € preferivel a um mau senhor, mas se trata de senhor.
E a liberdade interior é a disposicdo de romper as cadeias exteriores.
O fato da liberdade, contudo, estd no rompimento das cadeias, ndo
na disposi¢do interior. Esta é necessiria, mas se transforma em real
4 medida que o escravo deixa de ser escravo. Todavia, na constru-
¢do da “realidade verdadeira”, o fato do rompimento das cadeias é
irrelevante. De novo, desvanece-se a realidade. J4 hd muitos séculos
se desvaneceu. Dom Lépez Trujillo conclui que “‘quando se esquecem
0s ensinamentos cristdos, cai-se no abismo da escravidao” 3°.

Dom Lépez Trujillo é bispo na Coldmbia, que até hd um século
foi um dos centros de um dos maiores impérios escravagistas da his-
téria. E caiu na escraviddo precisamente por sua cristianizagdo. A
gente esquece que o cristianismo fundou um dos maiores impérios
escravagistas da histéria. Todo o mundo cristdo, desde os papas, pas-
sando pelos reis catdlicos, pelas hierarquias e pelos sacerdotes, legi-
timaram ativamente esse império. As excegbes foram sempre muito
poucas. A todos eles os ensinamentos cristdos ndo serviram para evitar
a escraviddo.
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A razdo disso é dada precisamente pelos claros confusionistas:
os conquistadores declararam efetivamente a escraviddo palpédvel como
simples deriva¢do da escraviddo do pecado. E os povos conquistados
da América eram, na visdo dos conquistadores, puros pecadores ape-
nas batizados. Estavam na escraviddo do pecado, e os conquistado-
res lhes fizeram o que a esta escravidao interior correspondia no ex-
terior: a escraviddo palpavel, real. Estando esses povos na escravidao
interior, para os conquistadores era evidente que era mister escra-
vizd-los também externamente. Evangelizando-os, desapareceu a escra-
vidao essencial, a “do pecado”. E da “escravidao exteriot” ficou so-
mente o nome, conservou-se ‘‘seu caddver”. Conservou-se durante
quatro séculos. E cada escravo que se levantava, cajia em ‘“‘reducio-
nismo” e ‘“‘economicismo”. Que importincia tinha a escraviddo exte-
rior, quando ji se havia superado a interior? Eram interiormente li-
vres. Portanto, ao levantar-se ou ao exigir sua liberdade, caiam em
“idolatria”. Exageraram a importincia dos fatos concretos, € ndo viam
0 que estava acontecendo no plano da “realidade verdadeira”. Portan-
to eram “orgulhosos”, “soberbos”.

Dom Trujillo nos diz que ‘“nosso continente talvez tenha sido
evangelizado superficialmente” 3!,

E exatamente isso que disseram também os evangelizadores,
quando os escravos pediram a liberdade. Aprofundaram cada vez mais
a cristianizagdo, porque o pedido de liberdade demonstrava ‘‘idola-
tria”, “materialismo”. Os escravos ndo viam que ji estavam livres
em verdade, e se ndo o viam era um indicador do fato de que ainda
sofriam da escraviddo interior; e portanto ““a escraviddo exterior” lhes
correspondia. Levou-se a escraviddao a graus tais que jd ndo restava
alma nos corpos. Trata-se de uma escravidao que sem um bom conhe-
cimento dos ensinamentos cristdos jamais teria sido possivel. Ndo era
por falta desses ensinamentos, nem por nao serem levados a sério.
Tratou-se de um problema de fé e ndo da aplicagdo de uma fé intata.
A fé era idolatrica.

Todavia, nos é comunicado que ‘“quando o liberalismo no sé-
culo passado decreta emancipa¢des de escravos, é tributdrio incons-
ciente do fermento cristdo” 32.

Bigo se encarrega de ampliar esse principio de dominagdo para
a sociedade moderna, embora em termos muito gerais:

A sociedade econdmica estd sujeita a tensdo de duas ldgicas de signo
oposto. Em primeiro lugar, uma légica de eficicia e rendimento. E a
primeira, porque a atividade produtiva deve pdr & disposi¢cdo dos con-
sumidores bens e servigos que sejam ao mesmo tempo de boa quali-
dade e baratos. Nenhum sistema pode perder de vista essa lei funda-
mental. Mas o organismo econdmico obedece também a outra légica:
orienta-se para a promogdo de todos os que participam ativamente na
produgdo 33,
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Mostra “duas légicas” opostas, e depois as classifica. Uma, é “lei
fundamental” e primeira; e outra, que é segunda. A lei fundamental
ndo deve ser confundida com o direito fundamental da doutrina so-
cial, porque é exatamente o contririo. O direito fundamental refere-se
a segunda légica.

A segunda “orienta-se para a promogdo de todos...”. E sinto-
mético que precisamente esta ndo seja a primeira. Ndo é o fim da
economia a satisfacdo das necessidades? O que Bigo chama aqui “lei
fundamental”, ndo é sendo uma condi¢do derivada da promogdo de
todos. Economia é trabalho dos homens para reproduzir sua vida real;
e tem como implicagdo que os produtos sejam de boa qualidade e
baratos. Todavia, Bigo o exprime ao contrédrio: a condi¢do derivada da
economia € a realidade primeira, o cumprimento da fun¢do econémi-
ca ¢ a reprodugdo da vida real é a realidade secundaria.

De novo, trata-se da constru¢do de uma “realidade verdadeira” —
¢ uma simples cOpia a teoria econdmica neocldssica — que & impos-
ta a realidade palpdvel, a2 vida humana real. O principio da raciona-
lidade formal — *“‘eficdcia e rendimento” — trahsforma-se na subs-
tAncia, com referéncia 4 qual a vida humana real pode ou nao se repro-
zir. A reprodugdo tem de ser a mais eficaz possivel, para depois ver
quem e quantos podem viver dela. “A eficicia” n3o se mostra no
fato de que todos possam viver, mas decide quem pode viver e quem
ndo pode. Transforma-se num fetiche, e a exigéncia de viver — a
eficdcia real da economia é o cumprimento dessa exigéncia — pode
agora ser esmagada em nome dessa “eficdcia”. Eficaz agora é a rentin-
cia a eficdcia real para a vida. E isso é a fé: “Aos olhos da fé, a
propriedade é apenas condicdo de responsabilidade e de liberdade” 34,

Propriedade significa evidentemente propriedade privada. E néo
sa0 precisamente os olhos da fé que constatam isso. Sdo os olhos da
teoria econdmica neocldssica simplesmente; a teoria que Bigo estd
hipostasiando. Sdo também os olhos de Max Weber. Ele nio tem por
que canonizé-los. Os olhos da fé ndo podem descobrir outra coisa se-
ndo que todos os homens tém direito a viver. O pardgrafo de Bigo
acima citado é uma cépia fiel do resultado da sociologia de Max
Weber. O que Bigo chama a ‘“légica de eficicia e rendimento” —
esta sua nova “lei fundamental” — ndo é mais do que a racionalidade
formal de Max Weber. Ao contrério, a outra légica, que Bigo declara
subordinada a primeira, é apenas o que Max Weber chama de a ra-
cionalidade material. A primeira também em Max Weber é a racio-
nalidade verdadeira; a outra, uma racionalidade cientificamente ndo
demonstrivel e, portanto, subordinada.

Com essa afirmagdo, Bigo sai do marco tradicional da doutrina
social, no qual se mantém em seu livro sobre a doutrina social. Nesse
marco tradicional, a legitimagdo da propriedade efetua-se na linha do
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racionalismo iluminista. Esse é o fato, embora os representantes des-
sa doutrina sempre sustentem que se baseiam em Tomds de Aquino.
Mas ja vimos que isso é falso. Agora Bigo segue a prdpria ideologia
burguesa em sua mudanga da apologia da propriedade capitalista. Marx
Weber ji deixou de fundar a propriedade privada na linha do ra-
cionalismo iluminista. De fato, ele substitui até a palavra propriedade
pelo conceito de racionalidade formal, Parece que agora a prépria
doutrina social seguird essa linha ideolGgica. Max Weber deu lugar,
por esse caminho da argumentagdo ideoldgica, a ideologia antiutdpica
que hoje domina as sociedades burguesas. Nessa visdo ideolégica an-
tiutépica denunciam-se aqueles defensores de seu direito de viver,
como inimigos da prdpria racionalidade. Na situagdo atual da Amé-
rica Latina, na qual as juntas militares sustentam regimes agressiva-
mente destruidores de qualquer esperancga, essa reorientagdo da dou-
trina social € um claro apoio ideol6gico a esses regimes. Tomando
essa analise, a doutrina social pode cantar no mesmo coro no qual
cantam o0s proprietirios em unido com as juntas militares. J4 ndo se
apresentam como defensores da propriedade privada, mas da racio-
nalidade.

Esse encontro entre doutrina social e sociologia de Max Weber
chama muito a aten¢do. Evidentemente, a construgdo da realidade
“verdadeira” que Bigo faz é um “realismo” extremo. Por outro lado,
a sociologia de Max Weber é resultado de um ‘“‘nominalismo” igual-
mente extremo. E enquanto as duas posi¢des se dirigem a um mesmo
objeto — o julgamento sobre o direito de viver — os dois extremos
se unem e produzem uma nova coincidentia oppositorum.

A l6gica que guia Bigo e em geral os partiddrios da doutrina
social na linha desse realismo extremo, que no fim de contas coinci-
de com o nominalismo extremo, é bem clara. A mediatizagdo entre
esses dois extremos levaria necessariamente aquele principio bésico
da racionalidade socialista, que se exprime como: controle consciente
da lei do valor. O que Bigo afirma é a submissdo da vida real a lei do
valor. Chama-o “lei fundamental”, sendo tradicionalmente a lei fun-
damental precisamente o contririo: o direito de viver. Dessa forma,
afirma um rigido realismo, que o leva a coincidir com o rigido no-
minalismo de Max Weber. Por isso também seu ‘“tinico adoravel”
ndo é outra coisa senio aquele “rosto severo do destino” de Max
Weber. Fazendo tal imagem de Deus e tal imagem da sociedade, ele
consegue evitar a conseqiiéncia de um universalia in res que seria pre-
cisamente o controle consciente da lei do valor. Ndo se pode assegu-
rar a liberdade humana a ndo ser na base do direito de viver. Bigo
quer afirmé-la contra o direito de viver. Sua légica é transformar-se
em destruidor desta mesma liberdade humana. Gratia supponit na-
turam.
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Todas essas inversdes da realidade verdadeira culminam no anti-
messianismo. Evidentemente, também este antimessianismo € feito em
nome do “messianismo verdadeiro”. Esse ‘“messianismo verdadeiro” é
libertar-nos definitivamente da libertagdo. Portanto é “liberdade”. E a
esperanga verdadeira frente a esperanga de algum progresso temporal.

Por isso, ao messianismo real ddo o nome de “messianismo terrestre”.

E o sentido do mito da expulsio do paraiso terrestre. Porque o ho-
mem se fez rival de Deus, porque ji ndo vive sua histéria como uma
alianga, a natureza se tornou inimiga do homem (Gn 3,17), os homens
se apoderam de uma obra que ndo é sua: doravante reina a iniqiiidade
e ela divide a humanidade 35,

A rivalidade com Deus é uma esséncia interior — o homem sim-
plesmente se fez rival de Deus — e disso segue a divisdao da humani-
dade como um fato real, palpavel. Nao é o fato palpédvel que faz do
homem “um rival de Deus”. Nio é o fato de que 0 homem tenha saido
da comunidade pelo orgulho, que transforma o homem contra Deus. O
fato é conseqiiéncia. O orgulho existe sem o fato, na interioridade do
homem, previamente aos atos que o atestam.

Para o antimessianismo esta concepgdo do orgulho é essencial. O
ato interior fez com que o homem perdesse o “paraiso terrestre”, e a
divisdo da humanidade é a conseqiiéncia. Pelo orgulho 0 homem passa
a ser dividido em seu interior e em seu exterior. H4d divisdo da hu-
manidade. Desse conflito diz Bigo que ele “tem sua origem numa ini-
mizade mais primitiva, aquela que o homem fez nascer quando conver-
teu em rivalidade a graca mais magnifica da amizade com Deus” 36,

Bigo chama essa inimizade através da qual o homem se fez rival de
Deus “o mistério da iniqiiidade” 37, Nela “os homens se apoderam de
uma coisa que ndo é sua” 3. A interpretagdo deste agcambarcamento
é decisiva. Bigo comega pelo sentido biblico do agambarcamento da
riqueza. E o agambarcamento de uma riqueza que é de todos por
patte de individuos. Cita Isaias 62,8:

N3o tornarei a dar o teu trigo como alimento aos teus inimigos, nem os
estrangeiros tornardo a beber do teu vinho, aquele com que tu te afa-
digaste.

Antes, aqueles que ceifaram o trigo o comerfio, louvando lahweh, aque-
les que fizeram a vindima beberdo o vinho nos meus 4trios sagrados.

O que Isajas propde é uma teoria da exploragdo. A riqueza €
de todos, e quem a agambarca dispde de bens alheios. Supera-se a
exploragdo dando aos que produzem seu produto. E Iahweh € apre-
sentado como o Senhor que garante esse direito do homem de viver
de seu produto. Por isso Iahweh diz: “few trigo”.

A disjuntiva para a riqueza é: acambarcd-la ou té-la em comum
e compartilhd-la. Isso vale tanto para o Antigo como para o Novo
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Testamento. Todavia, Bigo quer ir mais longe. Inventa de novo uma
“realidade verdadeira” que ele prepara com estas palavras: “C pen-
samento de Cristo é muito mais elaborado, mas tem a mesma sig-
nificagdo™ 39.

Bigo sabe muito bem que todos os movimentos socialistas tém
um conceito da riqueza andlogo ao citado de Isaias, Embora nao o
tirem de Isafas — todos os oprimidos do mundo tiveram e tém esse

conceito — é parecido. Atribui portanto a Cristo a superagao dele:

O ponto em que o evangelho supera completamente a doutrina socia-

lista é o que se refere a acumulagdo como tal. Ndo se trata somente de
uma riqueza que divide a sociedade porque se distribui mal, mas de
uma riqueza que esmaga o homem e a prépria sociedade, acumulando-se
sem limites. Esse ensinamento figura no capitulo 12 de Lucas. .. %0,

Nio estd em Lucas 12, porque ali se continua falando da riqueza
acambarcadora. Um conceito de riqueza social como o que Bigo usa
aqui s6 aparece a partir do século XVIII ¢ foi desenvolvido pelos fun-
dadores da economia politica cldssica. Sua “acumulagdo sem limite” e
seu poder “esmagador sobre o homem” foi desenvolvido por Marx e
explicitamente, depois de Marx, por Adorno, Horkeimer, Marcuse etc.
Mas todos eles nao falaram de uma riqueza que “esmaga” por si mes-
ma, mas de modos de produzir e de consumir, dentro dos quais a ri-
queza social como uma forga esmagadora que domina o homem: *““. .. a
riqueza se apresenta com rosto de homem e se faz adorar” 4. Fala
“desse nada que s3o os bens da terra, quando excedem a verdadeira
necessidade” 42, Com o que se segue inverte a relagdo:

Além disso, a riqueza ndo é verdadeira, ndo acrescenta nada ao homem
(pois por defini¢do excede sua necessidade): antes, o empobreceria, se-
parando-o de seu préximo (pela injustiga que lhe é inerente), separando-o
de si mesmo.

Essa dltima situa¢do € a mais moderna... A riqueza n3o é o préprio
homem. Se o homem se amarra a ela, aliena-se nela. Unicamente os
dons de Deus sdo verdadeiramente do homem; somente eles devolvem o
homem a si mesmo 43,

Quando Bigo fala de riqueza aqui, refere-se a riqueza social.
A riqueza agambarcada que separa o homem de seu préximo aparece
agora como um derivado do apego & riqueza social. Esse apego & ri-
queza social separa o homem de si mesmo, e separando-o de si mesmo,
separa-o do préximo. A riqueza em si é um mal, ndo seu agambar-
camento.

Efetivamente, apresenta a riqueza social como um “nada” quan-
do excede as necessidades, embora seja distribuida igualitariamente.
Mas como ndo hd nenhum critério claro daquilo que sdo estas ne-
cessidades, acrescenta que o homem tem muito se estd assegurada a
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sua sobrevivéncia. Ndo concebe, portanto, um desenvolvimento pos-
sivel do homem a partir do desenvolvimento de suas possibilidades.
O préprio desenvolvimento das necessidades é um nada. Portanto,
substitui essa necessidade, que é um nada, pela “realidade verdadei-
ra”: os dons de Deus.

Todavia, em toda a tradi¢8o biblica, essas riquezas, que Bigo cha-
ma ‘“‘um nada” sdo os dons de Deus, enquanto o homem as tem em
comunidade com os outros. “Um nada” jamais pode ‘ser. Agambarca-
das, sdo a vida dos pobres que por sua falta tém que morrer. Sdo a
vida alienada dos pobres na mio do agambarcador. Jamais sdo ““um
nada”. Todavia, Bigo as substitui pelos dons de Deus. Mas esses ‘“dons
de Deus” ndo sdo nada mais do que esse seu saber de que a riqueza
social é “nada”. Portanto, contrapée Deus & riqueza social: “A ori-
gem dltima da serviddo: o homem faz da riqueza um deus, por se ter
recusado a adorar o tinico adordvel” **,

Por um lado tem, pois, a Deus como ‘“Gnico adorivel”, e por
outro, a riqueza social e 0 homem que se desenvolve por suas neces-
sidades, com um rosto humano que se faz adorar. Adorar “o tdnico
adordvel” implica: declarar a riqueza ‘“um nada”, enquanto excede
as necessidades.

Com isso Bigo terminou a primeira etapa de seu antimessianismo.
E decisivo o fato de que a iniqiiidade j& nao parte da divisao entre os
homens — como € na tradi¢do biblica — mas.de algo prévio, do qual
esta iniquidade deriva, Segundo a tradi¢do biblica, o homem vive
transformando a natureza para suas necessidades; e no agambarcamento
dos bens estd a iniqiiidade. A idéia de que o homem se desenvolve ao
desenvolver suas necessidades, cabe ali perfeitamente, embora no seja
o mesmo. Bigo constrdi algo prévio. E a decisdo do homem de desen-
volver-se, desenvolvendo as suas necessidades e o que estd implicado
mediante o desenvolvimento da riqueza social. A isso Bigo chama “or-
gulho” e “rivalidade com Deus”. A rivalidade com Deus acontece sem-
pre e quando o homem se dedica a desenvolver-se sobre a terra. Isso € a
inigiiidade, € a divisdao da humanidade deriva dela. Portanto, ndo pode
ser superada a nao ser declarando a riqueza social como “um nada”.

Quanto a sociedade, essa declaragdo da propria riqueza social
como “um nada” tem um efeito andlogo ao que tinha, no plano do
sujeito, a declaragdo dos instintos do corpo como fonte do pecado,
identificando carne e corpo. Portanto, na segunda parte de sua cri-
tica antimessidnica, Bigo desenvolverd uma teoria social aniloga a
teoria do sujeito antiutépico. Este sujeito é aquele no qual a alma
eterna domina o corpo perecivel. Bigo faz isso declarando todo o mun-
do real como um campo simbdlico ¢ o mundo dos valores como ““a
realidade verdadeira”. O titulo do capitulo correspondente é: “Que
libertagao?””. Trata-se ali de uma teoria do fetichismo. Mas é exata-
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mente o contririo da teoria de Marx. O que para Marx é “a realidade”,
para Bigo é “o fetiche”, o “idolo”. O “dnico adordvel” de Bigo &
“o fetiche” de Marx. Diz Bigo que “a iniqiiidade consiste em fazer
da figura e do signo momentaneos a realidade tltima’ 45,

Exatamente isso mesmo poderia ser dito por Marx. Também na
mensagem cristd diz-se isso quando se afirma que o homem nZo &
para o sdbado, mas o sidbado para o homem. Todavia, em Bigo est4
invertido. O sdbado é “a realidade iltima”, e a vida real do homem

é “a figura” e o “signo”:

Com freqiiéncia se fala dos sacramentos que sdo Cristo e a Igreja. Mas
Cristo e a Igreja n3o sdo sacramentos, sinais eficazes de salvagdo, a
ndo ser porque o préprio mundo foi criado de forma simbdlica e para
restituir-lhe esta forma 46,

Ou seja, o mundo real € o sacramento de Cristo, e Cristo é sa-
cramento porque restitui ao mundo seu caréter simbdlico e sacramen-
tal. Portanto, Cristo é a “realidade verdadeira”, e o mundo real seu
simbolo. O mesmo vale para a Igreja. O sdbado é para o homem, por-
que o sabado restitui a0 homem seu carater de ser para o sibado. O
fetiche serve ao homem porque, entregando-se o homem a ele, res-
titui a0 homem seu cariter verdadeiro de ser para o fetiche. Cristo é
para o homem, porque restitui ao homem seu cariter verdadeiro de
ser para Cristo. Eu sou servidor, porque restituo aqueles aos quais
sirvo, seu cardter verdadeiro de servir a mim. Eu sou o dltimo por-
que restituo aqueles que sao os primeiros seu carater verdadeiro de
ser os Gltimos. O capital serve ao homem porque restitui a0 homem
seu cardter verdadeiro de servir ao capital. O Estado serve ao homem
porque restitui ao homem seu cariter verdadeiro de servir ao Estado.
O pobre no espirito sou eu, porque restituo ao homem seu cariter
verdadeiro de ser pobre. O pacifico sou eu, porque restituo ao ho-
mem seu cardter verdadeiro de estar submetido. A libertacdo sou eu,
porque restituo seu cariter verdadeiro de ndo libertar-se.

Nido se pode descrever melhor o que é o fetiche. Seu segredo é
este: renunciar & liberdade em nome da liberdade. Isso é um roubo de
almas. A ideologia da domina¢do é precisamente isso. Pode-se am-
pliar a lista como se quiser e todos os conceitos da realidade real
podem ser solapados dessa maneira. Essa mesma realidade transforma-
-se em mentira,

Por todos os lados andam esses servidores do homem oferecendo
seus servigos. Presidentes, diretores de bancos, bispos. Sdo crucifica-
dos, pobres “no espirito”. Sao cristdos que odeiam o dédio, e que
constantemente servem ao homem ao restituir-lhe seu cardter verda-
deiro em nome de sua “‘realidade verdadeira”, e que perseguem impla-
cavelmente aquele “fetichismo” que faz da figura e do signo momen-

314

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



thneos — isto é, de sua vida real — a realidade dltima. Perseguem
a rebelido do orgulho humano contra o sidbado, que é a fonte da ini-
qiiidade.

Desse modo, o mundo visivel é sacramento e esse sacramento deve ser
celebrado. E o sentido da liturgia e, muito particularmente, da liturgia
eucaristica: significar a relagdo do homem com Deus no coragdo de sua
relagio com o mundo e com os homens 47,

Tira-se do homem e do mundo seu coragdo humano e enxerta-se
neles um coragfo verdadeiro. O pecado verdadeiro € rejeitar o coragdo
transplantado e ficar com o préprio. O fato de que o homem queira
ser homem e ndo sombra de algum homem verdadeiro é a fonte da
inigiiidade, o pecado original verdadeiro:

“Sereis como deuses”, diz a serpente 4 mulher: o homem tenta entdo

— e esta é toda a “tentagdo” — viver sua existéncia no mundo como

totalizante, como absoluto. Nega sua existéncia “simbélica” ¢8.

A serpente diz: “Sereis como deuses”. E quem cai na tentagdo?
Aqueles homens que dizem que querem ser homens, ndo deuses.
Aqueles que querem viver a realidade palpavel como tal, ¢ ndo como
simbdlica; ndo como deuses simbolicamente encarnados na vida real.
Eles caem na tentagdo. Caem porque se o homem quer ser homem, e
nenhum deus quer precisamente ser Deus, o fato de querer ser ho-
mem e viver sua vida como real atesta que quer ser Deus. Pelo contra-
tio, os outros, que se colocam por cima da vida real para converter-se
num deus-alma eterna encarnada simbolicamente na vida real, sdo
os que nao querem ser deuses. Aquele que ndo quer ser deus, 0 quer
ser, e aquele que o quer ser, ndo o quer ser. Como a “realidade ver-
dadeira” do homem é ser um deus fantasmagdrico, aquele que nio
quer sé-lo, quer ser deus. Isso o leva & concepgdo da dessacralizagdo
do mundo.

Mas a fé na criagdo e na alianga, justamente porque o dessacraliza to-
talmente, faz do mundo o lugar de encontro com o tnico, com aquele
que ndo é absolutamente o mundo, o lugar da encarnagdo. £ a outra
face da realidade, também essencial. Somente o mundo laicizado pode
estabelecer uma relagdo auténtica com Deus, porque somente. ele pode
ser concebido como simbélico. E somente um mundo que vive dessa
maneira sua relagdo com Deus, que vive sua existéncia como campo
simbélico, pode ser totalmente dessacralizado 4°,

H4 dois passos na dessacralizagdo. De um lado, a laicizag3o,
que se contraplde & magia vinculada com os fendmenos naturais espe-
cificos de qualquer indole. De outro, a dessacralizagdo que converte
o mundo laicizado em mundo simbdlico da encarnagdo simbdlica
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das almas eternas. Nesse caso a dessacralizacdo acontece realmente
0 que Bigo chama de consagra¢do do mundo:

Consagragdo do mundo se se quiser, mas consagragdo, laicizagcdo radi-
cal, porque elimina justamente toda confusdo entre o humano e o divi-
no e, contudo, verdadeira consagragdo, porque projeta toda a existéncia
para o termo divino, cujo desejo o homem leva dentro de si mesmo 5°,

Ou seja, substitui-se 2 magia dos fendmenos naturais especificos
por uma magia do mundo como totalidade natural. Enquanto a ma-
gia superada amarrava o homem em suas agbes particulares, essa nova
magia agora quer arrancar do homem seu préprio ser, transformando-o
numa ‘“‘realidade verdadeira” encarnada na realidade simbdlica e pe-
recivel. A isso Bigo chama a realidade pascal.

2

A existéncia é simbélica e a histéria é pascoal, ndo por uma adigdo ex-
trinseca da fé, mas pelo proprio fato da criagdo e da encarnagio 51.

Antes se pensava que a encarnagdo era fazer-se efetivamente
homem. Agora se diz que o homem verdadeiro é o homem efetivo, e
o mundo efetivo seu simbolo. Portanto, a encarnagdo é simbdlica,
Cristo € o homem efetivo e verdadeiro. O homem verdadeiro é o ho-
mem simbdlico. Cristo se fez homem simbolicamente. Mas como todo
homem é simbolicamente homem, Cristo se fez verdadeiramente ho-
mem. A péascoa definitiva é a ressurreigdo:

Nossa carne ressuscitard, como Cristo ressuscitou numa carne marcada
pelo golpe da langa e pelos cravos. Mas ndo se trata de uma continuida-
de fisica, quimica ou biolégica, porque a morte nio é uma aparéncia.
Trata-se de uma permanéncia do signo na realidade definitiva, do sen-
tido no espirito 52,

Sendo a realidade definitiva a ‘“‘realidade verdadeira”, a reali-
dade palpavel é tragada e devorada por ela. Como corpo etéreo é
eterno. O signo permanece. Nao.é realidade palpdvel sem a morte;
mas é “realidade verdadeira” — que ndo conhece a morte — que
devora o signo, que é a realidade palpdvel. Vem a luz eterna de ca-
déveres que jamais podem apodrecer.

Esse era o segundo passo do antimessianismo. A seguir, vem o
terceiro: ‘“Nada na Biblia permite substituir essa esperanga verdadeira
pela esperanca de algum progresso temporal” 53,

A corporeidade ji@ ndo é ponte do didlogo com Deus. Ha uma
ponte verdadeira que é a ‘“‘realidade verdadeira e que constitui a espe-
ranca verdadeira. Esta esperanca verdadeira se reflete somente no

progresso temporal, que em si é nada:

Se h4, segundo Paulo, uma maturagdo dos tempos (Gl 4,4), esta tem
sua principal raiz ndo num progresso temporal, mas num encontro cada
vez mais intimo do homem com Deus 5%,
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O encontro com Deus ndo estd no interior do progresso temporal,
mas fora dele. E totalmente angelical, alma com alma. O progresso
temporal é declarado uma simples finitude. Ndo o considera aberto
como tal a transcendentalidade, mas fechado. S6 se abre & transcen-
dentalidade transformando a realidade palpivel em realidade simbd-
lica dominada pela “realidade verdadeira”. “A obra humana ndo tem
sentido, se ndo for infinita”, “Mas quando comega a adorar o que é
finito, comegam as perversdes’ %5,

Descobrir a transcendentalidade no interior do progresso tempo-
ral é declarado agora “adorar o finito”. E a terra proibida. E preciso
ir antes as instincias supremas, que regem a realidade palpdvel a
partir de fora.

Uma instdncia-chave na argumentagdo desta suposta ‘“adoragdo
do finito” é dada pela interpretagdo das tentagGes de Jesus:

Jesus rejeita explicitamente... a tentagdo de submeter-se a condi¢do
satinica: fazer-se adorar, elevar-se assim a gléria do César, chegando a
ser como ele o Senhor deificado do universo, “filho de Deus”, mas num
sentido pervertido. E expressamente essa a tentagdo que Jesus rejeita:
revestido de todo poder de divinidade, Jesus pode conquistar o mundo e
fazer-se adorar em lugar de ser o servo humilde. .. ¢,

E decisivo, segundo Bigo- que Jesus renuncie a ser “Senhor dei-
ficado do universo” para transformar-se no Senhor verdadeiro do
universo. Satands quer leva-lo a4 deificagdo do universo:

Do episédio da tentagdo é necessdrio reter a rentincia de Jesus a con-
verter sua missdo messidnica em missdo politica, para comprometer-se
no préprio coragdo da realidade politica, numar luta de morte com os
“principados e as potestades” (Cl 2,15) e com uma mitologia do poder 57.

Fazendo politica, ter-se-ia submetido & condi¢8o satinica como
Senhor deificado do universo. Portanto escolhe um “messianismo ver-
dadeiro” que se compromete no coragdo da politica. Nesse “messia-
nismo verdadeiro” Cristo também € rei, mas de outra forma:

Jesus é verdadeiramente rei, ou seja, filho de Deus, sua soberania é do-
minagao. Exprime-se em sua serviddo da humilhacdo, da prisdo, da tor-
tura € da morte. Inverte radicalmente a significacdo da realeza. ..

Essa realeza deve passar pela treva da humilhag8o e da morte e ndo
se pode realizar a ndo ser no mistério da ressurreigéo 8.

Entre adoragdo satinica e adoragdo do filho de Deus existe,
portanto, uma relagdo de inversdo. “Adoragdo demoniaca, em contra-
digdo radical com a adoragdo do Deus tnico” 5%

Jesus € esse rei, ‘“sua soberania é dominagdo”. Passa a ser rei
através da humilhagdo, da morte da vida palpdvel, e entra através da
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ressurrei¢do em seu reino da ‘“‘realidade verdadeira”. A realidade pal-
pavel de humilhagao e morte submete-se a Cristo na “realidade ver-
dadeira” e como tal a sua soberania. Assim indica a todos os poderes
o seu caminho:

Seu testemunho abriu o caminho & democracia, questionando todas as
formas de monarquia ou da anarquia que a questionam; mas questiona
também todas as formas do poder que se exerce em nome do povo,
quando pretende, de uma forma ou de outra, a totalidade 6°.

Agora o poder é legitimo e pode seguir a Cristo. E servidor na
“realidade verdadeira” que, através do exercicio do poder na reali-
dade palpavel, impde a todos submeter a realidade papavel a ‘reali-
dade verdadeira”. “Referir o poder a uma instincia suprema é, pois,
desmitific4-lo” 6.

E, precisamente, mitificd-lo. Bigo faz cair seu “Cristo verdadeiro”
naquela tentagdo que o Cristo real e verdadeiro rejeitou. Por ndo
aceitd-lo no coragdo da realidade real e palpdvel dos homens, colo-
cou-0 no préprio coragdo da dominagdo. Todavia, ndo ja na pessoa do
dominador, mas nos principios abstratos da dominagdo. O dominador
¢ agora administrador desses principios abstratos, que derivam da in-
versao do mundo. Trata-se de principios de submissdo da realidade
palpavel & “realidade verdadeira™. Todo principio de poder que deri-
va dai é “lei de Deus” agora: especialmente a submissdo do direito
de viver ao principio do “cdlculo da eficicia”, o que é a esséncia da
propriedade privada.

Bigo ndo legitima qualquer poder. Legitima somente esse poder
abstrato, que sai da realidade palpdvel, para voltar a impor de cima
seus critérios. O poder que ele legitima € um poder do alto. Essa ideo-
logia do poder é a rendncia ao poder que a Igreja busca:

Como Cristo, a comunidade dos seus discipulos renuncia ao poder.
Principio essencial de laicizagdo e de autonomia da sociedade civil. Mas
essa rentncia é também nega¢do do absolutismo do poder. Funda uma
sociedade nova 62,

Portanto defende Cristo como coragdo da politica, sem exercer
a politica. Mas como néo se trata do Cristo verdadeiro, defende assim
o coragao, a esséncia da dominagao, sem exercé-la. Néo € trono e altar.
Sdo os principios abstratos da dominag@o e cristianismo antimessidni-
co. Todavia, rejeita qualquer poder, “que se exerce em nome do povo,
quando pretende... a totalidade” %3, Significa: quando ndo se trata
a realidade como simbdlica.

Tratar o mundo como real é, segundo Bigo, a nova forma da ado-
racdo satdnica. A partir disso desenvolve-se o antimessianismo ex-
presso de Bigo. Chama a essa operagdo exorcizar os fetiches ¢*. A do-
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minacgdo legitima dos principios abstratos da “realidade verdadeira”
contrapde a dominagdo ilegitima que resulta de movimentos mes-
sidnicos. Em Cristo ji se superou essa dominagdo ilegitima em sua
esséncia, mas ela volta sem cessar:

Fin: do mundo pagdo, onde o poder se reveste de uma auréola religio-
sa. Mas também fim do mundo judeu, onde a alianga divina se iden-
tifica como o dominio terreno. Ora, tanto a tentagdo do pagdo como a
do judeu renascem sem cessar 65,

Na realidade, ele considera os dois elementos como um sé. A
fetichizagdo segundo Bigo é exercer poder em fungfo de um messia-
nismo terreno — a partir da realidade palpidvel — o que d4 uma
auréola religiosa a esse poder.

z

A sociedade politica é contemporinea da sociedade econbémica. E inse-
pardvel. A critica da riqueza ndo pode ser dissociada da do poder.
Uma e outra sdo os rostos do mesmo questionamento biblico 8.

Entretanto, e sem distinguir bem, ele identifica a critica biblica
do agambarcamento da riqueza com sua critica da riqueza social. O
que na tradigdo biblica vai unido é a riqueza acambarcada e o exer-
cicio da dominagdo. Portanto, as tentacGes tém de ser interpretadas
em tal contexto. A riqueza e o poder prometido sdo riquezas agam-
barcadas e protegidas pelo poder de dominagdo. Sdo ruptura com o
sujeito em comunidade, e portanto com Deus. _

Isso ndo contém o minimo de riqueza social. Se é mantida por
sujeitos em comunidade, pode ser interpretada na linha da tradi¢do
biblica como riqueza da nova terra. Porque a nova terra é isso: ter
tudo em comum. Gozar dos produtos por parte de uns, sem condenar
os outros a morrer e sem exclui-los do gozo de tais bens. Como ima-
gem-limite da nova terra aparece entao uma situacdo, na qual a pura
espontaneidade humana frente a si, aos outros e aos bens, j4 ndo pode
estar em contradi¢do com a vida nem com o gozo dela por parte de
nenhum outro. Essa imagem seria a tdltima expressio da transcenden-
talidade no interior da vida real e material dos homens. Trata-se de
uma infinitude no interior da finitude.

Tal transcendentalidade interior & vida real é o contrario da do-
minagdo ¢ da riqueza agambarcada. A transcendentalidade exterior a
vida real, em nome da qual Bigo fala, implica somente pdr Cristo no
coragdo da dominagdo. Portanto, essa transcendentalidade interior tem
de ser interpretada como aquela transcendentalidade que é substituida
pela formulagdo da transcendentalidade exterior.

Marx certamente nao formula expressamente nenhuma transcen-
dentalidade. Com a transcendentalidade exterior ele cté que o pro-
blema estd terminado. Mas é igualmente certo que, na linha do pen-
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samento de Marx e de sua critica do fetichismo, jamais se pode for-
mular uma transcendentalidade exterior & vida real; no entanto po-
de-se, sem ddvida, formular uma transcendentalidade interior. Este
dltimo, no caso de se interpretar o reino da liberdade em seu sentido
transcendental. £ o que fez a teologia da libertagdo. Bigo quer de-
nunciar esse fato. Portanto fala em relagdo a essa transcendentalidade
como “adoragdo do finito”. Por isso, Bigo jd ndo critica a critica da
religido de Marx como rejeicao da transcendentalidade. J4 sabe que
na linha do pensamento de Marx existe uma transcendentalidade que
a teologia da libertacdo assumiu. A critica de Bigo, portanto, dirige-se
a essa mesma transcendentalidade. Bigo ndo se dirige ao ateismo de
Marx. Isso ndo lhe importa. Dirige-se ao mesmo tipo de transcenden-
talidade que surge na linha de Marx, sabendo bem que o ateismo
de Marx ndo é a tnica conclusdo que se pode tirar do método de
Marx. Portanto, Bigo muda o objeto da critica. Antes criticava-se o
ateismo de Marx, aduzindo que € intrinseco a seu pensamento. Sa-
bendo agora que nio é intrinseco a seu pensamento, a critica se di-
rige contra a prépria critica do fetichismo de Marx. Desse modo pode-
-se denunciar, com o marxismo, as correntes cristds que surgiram no
movimento marxista. Trata-se de uma mudanga que se explica pela
prépria existéncia da teologia da libertagdo no interior do movimento
socialista. Em dltima andlise, o fato da existéncia dessa teologia da
libertacd@o ja é prova de que o ateismo ndo € intrinseco ao método de
Marx.

Isto obriga Bigo — e a todos os teblogos antiliberacionistas —
a atacar o tipo de transcendéncia derivdvel do método de Marx. As-
sim, pois, declara essa transcendéncia interior a vida real como falsa,
e isso lhe permite concluir “adoragéo do finito” e portanto, “idolatria”
etc. Sendo essa a conclus@o do antimessianismo anterior, que se diri-
gia contra a critica expressa da religido de Marx, ela tem portanto a
ponte com tal antimessianismo.

O messianismo € considerado, portanto, falsa transcendentalida-
de. A superagdo do messianismo é “messianismo verdadeiro”. Messia-
nismo é cair na tentagdo satinica. Essa é a conclusdo de Bigo. Por
tanto, o movimento messidnico é “orgulho”, ‘“soberba”, “idolatria ter-
restre”. £ o mistério da iniqilidade. Agora pode atacar:

Sem o “mistério de iniqiiidade” todo homem teria sido o Cristo, toda
a humanidade teria sido a Igreja. Uma vez consumada a iniqiiidade,
Cristo e a comunidade dos seus discipulos sdo necessdrios para restituir
3 existéncia sua estrutura simbdlica e, por esse mesmo ato, sua estru-
tura de liberdade e de relagdo ¢7.

Aqui fica tudo claro: o messianismo e a interpretagdo da vida a
partir da vida real sio os verdadeiros crucificadores. Neles estd o
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“mistério de iniqiiidade”. Por causa deles, ndo se impds a vontade de
Deus, segundo a qual todos teriam sido “o Cristo”. Portanto, consu-
mou-se “a iniqiiidade” — Cristo foi crucificado. Mas continua na his-
téria com seus discipulos para restituir a realidade palpivel seu “ca-
riter simbélico”. Tomar a realidade palpdvel como a realidade real,
por Cristo no interior dessa realidade, é crucificar a Cristo. Portanto,
€ o anticristo.

Cristo e seus discipulos lutam na histéria para restituir & rea-
lidade palpdvel seu cariter de ser realidade simbélica, contra a ini-
qiiidade, que faz da realidade palpdvel o lugar de viver, buscando a
transcendéncia no interior da vida real. Bigo vé estas frentes.

Todavia, essa luta entre Cristo e a “iniqiiidade” efetua-se no
plano da “realidade verdadeira”, embora seja levada a cabo na reali-
dade simbélica, que é a real e palpdvel. Seu fim é fazer ver a todos
que a realidade real é simbdlica. A iniqiiidade luta na realidade sim-
bélica palpavel, para captd-la como tal. Todavia, querendo declara-
-la realidade real, luta também no plano da “realidade verdadeira”, na
qual é “adora¢do do finito”. Adora¢do do infinito e adora¢do do fi-
nito lutam no plano da “realidade verdadeira”.

Como Bigo “nio faz politica”, ndo se preocupa muito em saber o
que significa essa luta verdadeira no plano da realidade palpéavel. O
fato de que a restituigdo da estrutura simbdlica & existéncia tenha
aliados claros na luta terrestre, também ndo o preocupa. A luta é pura-
mente religiosa. Evidentemente, hd poderes terrestres que apdiam essa
restitui¢do. Sao todos os poderes do mundo capitalista atual. Todavia,
para Bigo, sdo aqueles poderes do mundo atual que se submeteram ao
ser supremo. Sdo os poderes legitimos %. Referindo-se a essa instin-
cia suprema, tais poderes, com seu culto ao “inico adordvel”, liber-
tam completamente a humanidade do fetichismo 8. Por isso, Cristo es-
ta do seu lado. Mas esses poderes lutam ao lado de Cristo, porque
também querem restituir & existéncia sua estrutura simbélica. Cristo
luta contra a iniqiiidade, ndo a favor desses poderes. Bigo, pelo con-
tririo, lava as maos porque ele é responsédvel pela parte religiosa do
assunto. Em politica ndo se mete.

Esclarecidas essas frentes, Bigo nfio vai avante. Categoricamente
definiu o inimigo de Deus, mas n3o dd nenhum conteiddo concreto a
essa imagem do inimigo. Também n3o convoca expressamente para
nenhuma crucifica¢do dos crucificadores, embora esteja implicita em
seus argumentos. Agora os soldados partem para a luta. Pintou o ros-
to do inimigo com cores cada vez mais drasticas. No fim, o inimigo é
exatamente aquele que sempre o foi para o integrismo catdlico. Volta
a encontrar por trds dele tanto o protestantismo como o judaismo. Da
descricdo que Marx faz do proletariado como ‘“negatividade uni-
versal’ Lépez Trujillo diz que ““é uma extrapolagdo do universo he-
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geliano, penetrado de sombrio luteranismo, que ele maneja com cé-
rebro ‘messianista’’ 7.

Se o0 marxismo é messianismo, entdo tem muito que ver com a
tradigdo judaica. Portanto, o antimessianismo ndo pode ser sendo
antimarxismo e anti-semitismo ao mesmo tempo. Em tltima anélise,
o anti-semitismo € a ponte para chegar & mitificagdo do antimarxismo.
Por isso falam constantemente do marxismo como de um messianismo
secularizado. O marxismo nesta mitologia é um crucificador, porque &
a nova forma de messianismo judaico, que também é crucificador.

Destacam-se dois elementos: rebelido contra Deus e violéncia.
A violéncia é o que aparece na realidade palpdvel e é simbolo do que
aparece na ‘“‘realidade verdadeira”; ou seja, a rebelido contra Deus,
“o orgulho”. Assim Dom Ldpez Trujillo sobre Max Scheler:

Curiosa € a interpretagdo do judeu Max Scheler, ndo muito divetgente
daquela que propdem os apologistas do conflito. Tratar-se-ia de um
judeu repleto de ressentimentos, que quer queimar até os cabelos de seu
inimigo “piamente” em nome do amor 71,

Sao os restos da propaganda milenar do cristianismo contra os
judeus, imputando-lhes constantemente aquele assassinio ritual que os
cristdos estavam levando a cabo com eles. Mas trata-se da férmula-
-chave na qual se inclui todo o movimento socialista: “Repleto de res-
sentimentos™ “‘quer queimar até os cabelos do seu inimigo ‘piamente’
em nome do amor”. Uma propaganda desse tipo ndo tem outro sentido
sendo dar uma imagem do inimigo que o faga aparecer como encar-
nagdo da iniqiiidade. Ndo simplesmente da maldade, mas do amor in-
vertido em édio, isto é, a iniqiiidade. Descobrir um inimigo dessa ma--
neira é privd-lo de toda dignidade, de toda possibilidade de respeito.
E somente perversdo encarnada. Frente a um inimigo pintado assim,
cabem todos os tipos de incitagdes e insinuagBes. £ a perversao en-
carnada: “os muitos divertimentos dci guetrilheiros que... jogam
futebol com cabegas cortadas de inocente camponeses. ..” ™2,

2

O que se descreve com tais imagens é um 6dio encarnado em
pessoas, que se transformam em portadoras de 6dio, em presenca de
6dio. Sendo na realidade palpavel, mas simbdlica, pura violéncia, no
plano da “realidade verdadeira” sdo puro 6dio, que € a outra face do
orgulho. Cometem o protopecado da humanidade. Da boca de Marx,
outro fala assim: ‘“Nas paginas anteriores fomos convidados a sair a
superficie para ver seu sol, que tudo invade de luz... Marx nos sus-
surra: venite adoremus” 3. E Licifer, sem ddvida.

Portanto, 0 antimessianismo vé-se exposto ao édio. Luta contra
esse 6dio: “Ao cristdao permite-se o 6dio que lhe é ordenado: o ddio
ao pecado. Penetrando mais a fundo, cristdo é quem odeia o édio” 74.
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Até agora se havia pensado que o cristdo é aquele que ama seu
inimigo. Mas temos de concluir que amar o inimigo é odiar o édio.
Desta forma, chega-se a conciliagio. Dom Trujillo argumenta com
uma citagdo de Paulo:

Mas agora, em Jesus Cristo, v6s, que outrora estdveis longe, fostes tra-
zidos para perto, pelo sangue de Cristo. Ele é a nossa paz: de ambos
os povos fez um sé, tendo derrubado o muro da separagdo, e suprimido
em sua carne o 6dio... quis assim a partir do judeu e do pagdo, criar
nele um s6 homem novo restabelecendo a paz e reconciliando os dois
com Deus num sé corpo, por meio da cruz. Ali, ele matou o édio...
(Ef. 2,13-17).

Portanto, a cruz matou o 6dio,muro de separagdo. Por isso, Lépez
Trujillo conclui que “é o amor, a forga da cruz, que retine e supera as
divisGes, num exigente processo de conversdo, e ndo o conflito anta-
gbnica™75,

A forga da cruz é o amor, que supera o 6dio. Mas Dom Trujillo
falsificou o texto. Diz exatamente o contrdrio. O bispo faz Paulo di-
zer o contrdrio do que diz, eliminando do texto uma frase decisiva:
“Eliminou a lei com seus preceitos e seus mandamento” (Ef 2,15).
Essa frase pertence, no texto de Lépez Trujillo; ao lugar depois de
“muro de separacgdo: o 6dio”. E Lopez Trujillo afirma expressamente,
algumas péginas antes, que “o reino de Deus se faz patente ali onde os
homens se fazem obedientes & lei” 78,

Paulo diz que se faz presente eliminando a lei. Segundo Paulo,
o 6dio espreita por trds da lei, como conseqiiéncia do pecado. Na cruz,
segundo Paulo, Cristo matou o 6dio, eliminando “a lei com seus pre-
ceitos e seus mandamentos”. Portanto, também a conclusdo de Lépez
Trujillo é falsa. O amor ndo mata o édio, e a cruz por si ndo € o
amor. Na cruz mata-se o édio, eliminando a lei. A eliminagdo da lei
é a paz, ndo seu cumprimento. Essa eliminacdo da lei abre o cami-
nho para o amor.

Cristdo, afirma-se, é aquele que “odeia o 6dio”. Na melhor das
hipéteses, poder-se-ia dizer que € aquele que odeia a lei. Mas esse
conceito nem existe na mensagem crista. Ali ser cristdo é sempre dar
vazdo ao amor eliminando a lei. Por isso a cruz n3o é o amor. O amor
é canalizado sofrendo a cruz, mas como o amor é a ressurrei¢do, na
cruz elimina-se a lei, na ressurrei¢do a cruz é substituida pelo amor.

Mas como Lépez Trujillo fala em nome da dominagdo, ndo pode
falar da dominagdo da lei. Fala de seu cumprimento nem teme as
falsifica¢Bes para imputar sua opinido a Paulo. Lépez Trujillo busca
a reconcilia¢do pelo cumprimento estrito da lei. E a reconciliagdo ver-
gonhosa das juntas militares, da qual estd participando.

Nido eliminando a lei, é preciso eliminar o édio. Perdoar o ini-
migo é agora amar aquela reconciliagdo que consiste na obediéncia da
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lei. Portanto aparece a visdo romantica conservadora da paz como li-
bertagdo da libertagdo, do messianismo verdadeiro como destruigio
dos messianismos. Apresentam-na como a rendncia & violéncia: “Pa-
rece-nos que o evangelho, mais do que a ética natural, nos obriga ao
reptidio de toda violéncia sangrenta” 77,

Para que um sermdo da ndo-violéncia ndo seja cinico e hipdcrita,
dever-se-ia orientar para o desemprego e para a pobreza. Através do
desemprego e da pobreza estdo-se violentando os povos. Ha também a
ndo-violéncia dos ladrdes e dos assassinos. Acaso um ladrdo prega a
violéncia? O ladrdo quer roubar em paz. Nem os assassinos pregam
a violéncia. Querem assassinar em paz. Até Hitler queria conquistar
a Unido Soviética pacificamente. Dizia, contra os patriotas soviéticos
que se defendiam, tudo o que hoje se costuma dizer sobre as guerri-
lhas na América Latina. Em todo mundo os assassinos querem a paz.
Para pregar a paz, é preciso assegurar-se bem de que ndo se esteja
pregando a paz dos ladrGes e dos assassinos.

Depois do golpe militar no Chile, suprimiu-se deliberadamente
o sistema de sadde piiblica. Ao mesmo tempo, os saldrios reais foram
reduzidos & metade. Foi um assassinio deliberado em massa o que se
cometeu. Todavia, as rendas de 5% da populagdo de renda mais alta
duplicaram. Esse dinheiro é sangue do pobre. O assassinio policial e
militar paralelo a este assassinio de fundo é precisamente necessario
para assegurar essa ‘‘paz’’ dos assassinos. E seu correligiondrio. Pregar
agora a “paz” dessas classes altas e de suas juntas militares — sua
reconciliagdo nacional — é o sermdo da “paz” dos ladrdes e dos
assassinos. Eles declararam a guerra contra seus povos. Evidentemen-
te — como todos os conquistadores — querem que os atacados nao se
defendam. Por isso falam de paz.

Por isso, na realidade n3o se repudia a violéncia, mas “excetua-
-se 0 caso da ‘tirania evidente e prolongada’ "®. Nunca condenam a
violéncia sem mais. Sempre querem sua reservatio mentalis, embora
tenham de escondé-la o mais que podem. Bigo diz que “a forga ao ser-
vigo da justica as vezes € necessiria: a violéncia jamais. Em que
consiste sua maldade intrinseca? Em que se legitima a si mesma e se
define a si mesma como sua prépria lei” 7®.

Cria outra palavra. Condena a violéncia, mas ndo a aplicagdo da
forca. Nao serd errado interpretar essa rejeicdo da violéncia como
uma rejeigdo dela para o caso da defesa do direito & vida. O que se
quer dizer é que a violéncia pode ser exercida no caso de se tratar
de impedir algum regime que ndo respeite a realidade palpavel como
simbdlica e que ameace a propriedade privada. Ou seja, frente & “ini-
qliidade”.

No Te Deum que o cardeal de Santiago celebrou para a junta
militar, no dia 18 de setembro de 1974, disse sobre a Igreja:
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Acompanhou o conquistador, secundando-o em suas legitimas aspiragdes
e oferecendo-lhe o seu brago para ensinar e civilizar; mas sua preo-
cupagdo preferente foi para o conquistado. A uns ¢ a outros foi ofere-
cida a fé para arrancé-los de seus idolos.

Se as aspiragdes dos conquistadores sdo legitimas, ndo se trata
de um problema de violéncia.

De fato, por tras desse sermdo hipberita do pacifismo e da ndo-
violéncia existe uma incitagdo velada a essa mesma violéncia. Assim
se apela 4 guerra pregando a paz. Trata-se da maneira mais eficaz
de pregar a guerra. Fala-se do choque entre Cristo e a iniqiiidade,
que lutam no plano da “realidade verdadeira”, na qual Cristo cru-
cifica seus crucificadores; e essa luta tem lugar na realidade palpé-
vel, mas simbdlica. Essa é a pior incitagdo a violéncia que se possa
conseguir. Também se deixa totalmente obscuro o que é ou pode ser
uma situagdo de violéncia legitima, mas insiste-se em que tais situa-
¢Oes existem. Nao ha ddvida sobre o tipo de situagdo ao qual se re-
fere tal propaganda, mas jamais a nomeiam.

O mais notdvel em todas essas andlises da violéncia na doutti-
na social é a auséncia total da pergunta sobre o motivo por que, em
nome do cristianismo, tantas vezes se fizeram as violéncias mais san-
grentas que se conhecem. Todos os autores coincidem em desconhe-
cer perfeitamente a histéria do cristianismo como histéria da violén-
cia. Atacam a violéncia em todas as partes, mas jamais nos casos em
que foi exercida em nome do cristianismo, ou da transformagdo da
realidade em “realidade simbélica”. Se estes autores citados vivem na
Ameérica Latina, ndo fazem a minima reflexdo sobre a violéncia das
juntas militares, Pintam o mundo pacifico, no qual irrompe a violéncia
dos marxistas para perturbi-lo; e a apresentam da maneira mais hor-
rorosa possivel. Todas as suas descrigbes da violéncia sdo iguais &s
que usam as juntas militares para legitimar sua violéncia.

Como ndo analisam a violéncia, também ndo chegam as suas
rafzes. Portanto, jamais se lhes ocorre perguntar por que essa vio-
léncia das juntas militares, que hoje em dia cobre o continente, estd
sendo exercida por homens que se dizem cristdos e que pela hierar-
quia eclesidstica sdo confirmados como tais. Tém um tipo de fé cris-
td que lhes faz ver sua violéncia exercida como a realizacdo dessa fé.
Conhecem os ensinamentos cristdos e 1éem neles o dever de aplicar tal
violéncia. Trata-se abertamente de uma violéncia pela violéncia. Cha-
mam-na guerra anti-subversiva total. Nenhuma hierarquia do conti-
nente declarou essa violéncia ilegitima. Algumas a criticaram por seus
exageros, jamais por sua ilegitimidade. A fé desses cristdos ndo foi
posta em divida. Mas eles aplicam a fé que tém e sua fé lhes manda
fazer isso.
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A violéncia dos cristdos do continente nem sequer chama a
atencdo dos analistas. Procuram pretextos para evitar a discussdo. Seu
maior pretexto é a busca da violéncia daqueles que sdo perseguidos
pelas juntas militares. Elaboram minuciosas listas de tais violéncias,
fazendo-se dessa maneira os porta-vozes das ideologias das juntas
militares. Com isso sacrificam os préprios povos que as juntas mili-
tares estdo sacrificando. Ha um pacto ticito entre elas. Na mensagem
evangélica condena-se Herodes e admoestam-se os zelotes (ai ndo
existe uma condenacdo da violéncia dos zelotes). Sobre a violéncia
dos zelotes Bigo diz: “Jesus nunca a condenou, mas também nio a
justificou por razdes religiosas” 8, Agora é o contrario: condenam-se
os zelotes e admoesta-se Herodes.

Mas o dltimo caso em que se pode reconhecer um direito a
exercer a violéncia é o caso da defesa do direito & vida. Trata-se do
Unico direito natural irrenuncidvel do homem. O exercicio desse di-
reito de defender sua vida ndo é de nenhuma forma arbitrdrio. Mas
¢ irrenuncidvel. Entretanto, a tnica situacdo na qual a doutrina so-
cial condena sem reservatio mentalis a violéncia é este caso da defesa
do direito de viver.

O direito de viver é somente a outra face de um dever: a obri-
gacdo de viver. Essa obrigagdo de viver é da vida real e ndo substitui-
vel por uma vida no plano da “realidade verdadeira” e artificialmente
construida, E a obrigagdo de viver a vida real; e oferecer a vida somen-
te caso seja necessdrio para a vida dos outros e para seu compromisso
na- vida real. Isso pode levar a rendncia de qualquer violéncia. Mas
essa rentncia sé pode ser em {ungdo da vida real.

A doutrina social conhece um direito fundamental anélogo. Ela
tem esse direito como seu fundamento. E o direito do proprietdrio de
defender sua propriedade. Esse é o {inico direito para o qual a dou-
trina social reconhece sem nenhum problema a aplicagdo da violéncia.
Defender a propriedade é considerado pela doutrina social como o
tinico caso da aplicagdo legitima da violéncia. Contudo, ao homem
que defende sua vida econdmica, nega-se-lhe esse direito. Propriedade
sim, vida ndo.

A pergunta é: quem tem em dltima instincia o direito de defen-
der-se com a for¢a? O proprietirio defendendo sua propriedade, ou
o0 homem defendendo sua vida real? A doutrina social responde: ex-
clusivamente o proprietirio que defende sua propriedade, o homem
ndo. Se se afirma a vida real, pelo contrdrio, a resposta tem de ser a
contrdria: 0 homem na defesa de sua vida real tem esse direito em
Gltima instincia, o proprietirio na defesa de sua propriedade, ndo.

A resposta da doutrina social é sempre velada. Seus autores sen-
tem a vergonha implicada em sua resposta. Falando da relagdo entre
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proprietdrios que defendem sua propriedade, e os homens que de-
fendem sua vida real. Bigo diz:

Se se quer descartar a violéncia de uma e de outra parte, a mobilizagio
de uns e de outros ndo se deve operar em condi¢bes que nao deixem
nenhuma possibilidade & sua coexisténcia 81,

Declara aparentemente um compromisso entre os dois. Os pro-
prietdrios respeitam o direito & vida de todos, e todos respeitam a
propriedade dos proprietarios. Mas veladamente declara algo diferen-
te. Declara implicitamente que também caso a propriedade privada for
incompativel com o direito de viver de todos, deve-se manter tal com-
promisso. Com essa declaragdo implicita, a aparente neutralidade de
sua declaragio se desvanece. De fato, declara que a propriedade
privada deve-se manter também no caso de ser incompativel com o
direito de viver. Portanto, concede ao proprietdrio o direito de se
defender em tltima instincia com a forga. E a paz do cumprimento
da lei, e nfo da eliminagdo da lei.

Evidentemente, os autores da doutrina social insistem sempre que
ndo defendem essa propriedade privada existente. “Nao poucos acre-
ditaram ver na defesa da propriedade privada (bem entendida) um
respaldo para seus abusos e injusticas que ‘clamam ao céu’’ 8. De-
fendem a propriedade privada (bem entendida). A propriedade pri-
vada (bem entendida) é uma propriedade privada com pleno empre-
go, saldrios dignos, com proprietirios benevolentes, sem subdesen-
volvimento, sem destrui¢do da natureza, e que fomenta a familia e a
independéncia individual. E a propriedade privada verdadeira. A
propriedade real, a palpdvel que se conhece, é uma propriedade (mal
entendida). E existéncia “simbélica” da propriedade privada verda-
deira. Portanto, a doutrina social critica constantemente a propriedade
privada (mal entendida), censurando-a por ndo ser propriedade pri-
vada verdadeira. Todavia, é a tinica critica a propriedade privada que
a doutrina social aceita. E também a tinica critica que os proprietarios
aceitam, porque os confirma em sua propriedade. Agora, o préprio ato
da critica & propriedade privada é sua legitimagao.

Sendo a propriedade privada real sempre a propriedade privada
(mal entendida), a doutrina social a legitima sob a aparéncia de criticé-
-la. Somente dessa forma foi capaz de inspirar movimentos populares
que sdo constantemente enganados. Aceita qualquer reivindicagdo po-
pular; declara-a trago da propriedade privada verdadeira (bem enten-
dida), e a submete & propriedade privada real (mal entendida). Declara
o direito de viver no plano da “realidade verdadeira”, declara-o como
sendo a esséncia da propriedade privada verdadeira (bem entendida)
e dai se deduz a obrigagdo do homem de submeter-se & propriedade
privada real (mal entendida) como a verdadeira realizagdo desse seu
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direito a vida. Dessa forma declara a violéncia legitima do proprie-
tdrio na defesa de sua propriedade, como uma defesa em dltima instan-
cia do direito de viver de todos. Nega, portanto, a0 homem seu direito
irrenuncidvel de viver e de defender sua vida, em nome de uma defesa
da propriedade que é apresentada como a verdadeira defesa da vida.

Para poder derivar esse -resultado da fé, toda a fé tinha de ser
invertida na forma do cristianismo antiutépico. Somente uma fé inver-
tida dessa forma permite chegar a tal conclusdo. Tudo tinha de ser
mudado. Deus, Cristo, o Espirito, todos os mistérios da fé, a relagdo
do sujeito consigo mesmo e até o sacramento da eucaristia. Depois que
o proprietirio se apoderou da fé, ele a fez sua invertendo-a. Impbs-se
a realidade inteira esta “realidade verdadeira”, e a partir da “realidade
verdadeira” apoderou-se da realidade palpdvel. Criando uma confusio
de linguas, construiram uma torre de Babel sobre o fundamento da
propriedade privada, que dessa vez sem ddvida alcangou os céus, para
chegar a ser como Deus, substituindo o Deus biblico pelo “deus dos
filésofos”.

A recuperagdo do direito de viver por parte do homem real impli-
ca uma recuperagdo correspondente na fé. Marx destruiu o deus dos
filésofos, mas nao chegou a encontrar o Deus biblico. Todavia, a cri-
tica do deus dos filésofos é condigdo necessdria para uma recuperagio
da fé na fung¢do da vida humana.

A afirmacdo da vida contém esta dupla afirmagdo: o dever de
viver de cada um e o conseqiiente direito de viver de cada um. Sendo a
vida uma vida real e material que ndo é substituivel por nenhuma
“vida verdadeira ou espiritual”, isso implica um julgamento sobre a
propriedade: um sistema de propriedade é legitimo exclusivamente a
medida que for compativel com a vida real e material de todos. Por-
tanto deve ser compativel com a exigéncia de cada um de poder asse-
gurar sua vida por seu préprio trabalho. A medida que a propriedade
privada ndo for compativel com essa exigéncia, é ilegitima.

Esse dever/direito de viver, portanto, pode entrar em choque com
o sistema de propriedade. A medida que tal choque se produz, h4 um
dever/direito de mudé-lo. Isso implica em dltima instidncia — e so-
mente em tltima — o direito de usar a forga para consegui-lo. Implica
ao mesmo tempo o dever dos proprietirios de conceder essa mudannga
de propriedade. Trata-se de um dever, que se pode exigir. Para que
ndo haja violéncia tém de ceder (enquanto proprietarios, considerando
os outros como homens iguais) o dever/direito de viver. Mas o direito
de viver nio é, em nenhum momento, um direito de propriedade; é
sempre o direito da vida material e real, da vida concreta.

Do dever/direito de viver, portanto, tém de derivar todos os
outros valores vigentes, inclusive o sistema de propriedade. Nao devem
ser derivados de alguma “‘realidade verdadeira”, que no fim de contas
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sempre acaba devorando a vida real. O homem nio ¢ para o sébado,
mas o sibado para o homem. Eliminando a lei, mata-se o édio; e néo-
pela obediéncia a lei. A construcdo de uma “realidade verdadeira” ¢
a constru¢do de uma nova lei, e portanto atrds dela espreita o édio.
O 6dio se vence pelo amor, e 0 amor elimina a lei.

Uma teologia da vida — base de qualquer teologia da libertagdo
— desemboca nessas exigéncias. Todavia, seu objeto principal ndo sdo
as estruturas.sociais. Pouco pode dizer sobre elas. Dirige-se antes ao
sujeito, para chegar a formar um sujeito para a vida e ndo para a
morte. Um sujeito capaz de viver e de discernir estruturas sociais em
funcdo da vida; e um sujeito capaz de defender seus direitos de viver.
Trata-se efetivamente da conversdo dos coragdes. Conversao dos cora-
¢Oes para a vida, e da rejeicdo da conversdo dos coragdes para a morte.
A conversdo para um sujeito que liberta seu corpo; e que sabe que a
libertagdo ndo pode ser conseguida se ndo estiver ao alcance de todos.
Porque se ndo houver tal possibilidade, o sujeito tem de se converter
de novo num sujeito disposto a dar a morte; e, portanto, a orientar a
prépria vida para a morte.

Uma teologia tal é td0 classica como o é o dever/direito de viver.
O dever/direito de viver vale para todos, e portanto nio se exerce e
ndo se pode exercer em fungdo de nenhuma classe social especifica-
mente. O dever/direito de viver é universal. Todavia, 8 medida que o
grupo dos proprietérios exclui o dever/direito de viver dos outros, o
dever/direito universal se volta contra sua situagdo de proprietarios.
Transforma-se — apesar de ser universal — em bandeira de luta de
um grupo contra outro. Para realizar o dever/direito universal, o grupo
que o sustenta deve-se impor para assegurar um sistema de proprieda-
de compativel. Portanto, trata-se de uma luta de classes que um sujeito
que se orienta para a vida deve assumir. E uma luta legitima, e é a
tnica luta legitima que existe.

Do universalismo do dever/direito de viver nao se deduz a neu-
tralidade da luta de classe. Lépez Trujillo diz que “deve ficar claro
que frente ao bem comum, com todas as suas exigéncias de luta pela
justiga, a Igreja deve prestar generosamente sua contribuicdo e ndo
pode, nesse sentido, ser neutra...”®3 Isso seria perfeito, se Lépez
Trujillo ndo entendesse por “bem comum” precisamente a defesa da
propriedade privada, em vez do dever/direito de viver. Depois con-
tinua:

Em muitos casos, a palavra do evangelho pode ter influxos na vida so-

cial, ou também “implicagGes politicas”. Mas estas ndo representam,
‘per se, uma quebra de sua neutralidade 8¢,

Agora apresenta a posigdo da Igreja como o contrdrio do que é.
Nio é neutra, mas isso precisamente é sua neutralidade. Tem a neutra-
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lidade ‘“‘verdadeira” que a obriga a ndo ser neuira. Se se renurcia a
essa hipocrisia da ‘“‘realidade verdadeira”, o resultado é: ndo € neutra.
Mas toma posi¢ao em favor da propriedade privada contra o direito
de viver. Sob a construgdo da ‘‘realidade verdadeira” esconde-se essa
posi¢do que a doutrina social ndo se atreve a assumir abertamente,
por ser vergonhosa. Bigo deixa bem claro onde termina a neutralidade
real e palpavel da neutralidade “verdadeira”:

Ora, cada um dos aspectos das opgles da histéria ndo comprometem
necessariamente seu sentido pascal... Mas as opgGes histéricas tém
relagdo com a fé cristd somente & medida que questionam esta signi-
ficagdo pascal 85,

O significado pascal nao é outra coisa sendo a negac¢do do dever/
direito universal de viver, e sua substitui¢do pela propriedade privada.
E Cristo no coragdo da dominagdo. Quando se pde isso em perigo, ndo
hé mais neutralidade. H4 opc¢do de classe e Bigo toma uma posigao
clara: contra o dever/direito da vida, ¢ compromete a fé. Isso é clas-
sismo puro, mas de forma ilegitima. E classismo em favor da domina-
¢do. A cobica do proprietario a compromete, portanto, no coragao da
prépria Igreja:

Sua missdo é nada menos do que dar ou restituir & existéncia, a toda
existéncia, seu sentido; sua missdo ndo é mais do que isso. Entdo, toda
a existéncia lhe pertence, porque ndo hd existéncia humana que ndo
tenha sentido pascal 8.

Toda a existéncia lhe pertence. Querem devorar tudo. Ndo € o
contrdrio, que a Igreja pertence a todos? Ou todos pertencem a ela?
Por isso os claros confusionistas censuram nos cristdos pelo socialismo
o fato de pedir a Igreja o seguinte: “Para que ‘ndo percamos o trem’,
ela deve subir modestamente com o trem ji4 em marcha, no dltimo dos
vagOes de terceira classe”®. Isso ndo. Modestamente? Jamais. Também
nao de terceira classe e nem no dltimo vagdo. Tudo lhe pertence, por
ser servidora de todos. Viaja de primeira classe, primeiro vagao. Merece
o melhor. Os confusionistas continuam censurando aos cristdos pelo
socialismo: ““Sua proposta final se resume em forgar a Igreja a aceitar
a tentagdo que Cristo rejeitou, de um messianismo terreno, carnal e
zelotista’’s8,

E totalmente novo que a tentagdo satinica consista em pedir que
suba modestamente na terceira classe. Também Bigo se oferece para
evangelizar o socialismo. Ndo em sua forma de poder sem o poder
Isso ele ndo tenta. Mas sim onde houver poder com poder.

Pois colocar os bens em comum, participar da condigdo humana, ndo é

algo que por natureza tenda a espantar uin cristdo, mas antes a entu-
siasma-lo. Quem pregou pela primeira vez esse “comunismo”? E se a
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Igreja deve permanecer consciente da violéncia do marxismo, deve
também implantar o evangelho nesse mundo novo; e ndo pode fazer
isso sen@io reconhecendo seus valores 8,

Quem pregou pela primeira vez esse “comunismo”? Nés! Ja des-
de h4 2000 mil anos! Nés é que sabemos 0 que é o comunismo. Vamos
pregar aos paises socialistas! Vamos falar com autoridade. Quem me-
Thor do que nés, com tanta experiéncia! Os marxistas conhecem o
comunismo apenas de 100 anos para cd, e n6s o conhecemos hd 2000!

Nio temos por que subir modestamente no dltimo vagdo de ter
ceira classe. Servimos melhor em Mercedes Benz. Tudo nos pertence.
Se os liberais libertaram os escravos contra a resisténcia dos cristaos
na realidade fomos nés que o fizemos. Se os comunistas conseguem
assegurar a vida real humana contra a resisténcia dos cristdos, na
realidade fomos nés que o fizemos. A nds tudo pertence, visto que
nés atuamos no plano da “realidade verdadeira”. Tudo nos pertence
tudo o que os outros fazem nesse plano mediocre da realidade palpé
vel e simbdlica. Eles sdo nossas marionetes. Quando o estdo fazendo
vamos dizer-lhes: “A deificagdo do homem é pregada por esse novo
profeta. . .”®, “Deus ¢ liqliidado em nome da divindade do homem’’%
“o combate de Marx contra Deus”??, “imanéncia deificada’®, “nega
valores absolutos”®, “o desejo intimo da divinizagdo do homem’’%
“presenciamos uma tremenda inversdo: ndo € o homem a imagem de
Deus, e sim Deus que é a imagem do homem™?, “circulam laicizadas
categorias religiosas, como a redengo’9?, “messianismo secularizado”
““a entranha marxista é messidnica”®, “feitico fugaz”?®.

Uma vez feita a coisa, diremos: ‘“Quem pregou pela primeira vez
esse comunismo?”’ Nés. Os servidores, que viajamos de primeira clas-
se. Mas Bigo também ndo quer pregar o socialismo aos paises socia-
listas. Nem a propriedade privada. Quer pregar a esséncia da proprie-
dade privada: o que ele entende pelo sentido pascal da existéncia e o
due em termos econdmicos significa sujei¢do da lei fundamental do
direito de viver ao célculo formal da eficdcia. Sob o nome da ““auto-
gestdo”, Bigo o oferece largamente como a nova revolugdo pela qual
tém de passar os paises socialistas.

Nessa postura que transforma a realidade palpdvel em realidade
simbélica, submetendo-a & construgdo de uma realidade verdadeira, h4
uma constante orientag@o da vida para a morte. Por todos os meios
assegura-se que a vida ndo é mais do que uma enfermidade para a
morte. Os valores se hipostasiam em valores absolutos, até devorar a
propria realidade. De novo, os confusionistas o dizem de forma mais
clara:

Mas mesmo supondo que o marxismo fosse, na prdtica, a tnica opgéo
com possibilidades de &xito politico em nossos paises, nem por isso o
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cristio poderia embarcar no trem marxista pelo simples fato de ser
o tnico em marcha, sem saber para onde vai levdlo e qual o prego
da passagem. Se o critério que legitima a decisdo politico-social do
cristianismo fosse o pragmatismo... 10 N#o devem ser transpostos os
limites de liceidade fixados pelo préprio magistério da Igreja 101,

Esses novos cruzados arremessam-se sobre o santo sepulcro. A
confusdo é pelo menos clara. Todavia, a 1égica é completamente coe-
rente. Se se concebem valores absolutos diferentes da vida humana
real e material, tem-se de exigir e se exige a0 mesmo tempo o suicidio
coletivo da humanidade por eles. Ndo depende de quais sejam esses
valores absolutos. Pelo fato de que sdo absolutos, implicam o suicidio
coletivo da humanidade. Se o sdbado ndo é para o homem, mas o
homem para o sidbado, ndo haverd mais homens nem sdbados. A abso-
lutizagdo dos valores em relagdo a4 vida humana real é o sacrificio da
humanidade. Exclusivamente em nome de tais valores absolutos o ho-
mem pode-se sentir legitimado para construir o universo.

A imagem de Deus é a correspondente a esse suicidio coletivo. B
o Deus da arbitrariedade e da dominacio legitima que impQe tais valo-
res absolutos: a lei. Mas pela l6gica intrinseca dos valores absolutos,
esse Deus se converte em Moloc.

J4 o padre Gundlach havia dito que pode haver casos em que a
fé cristd tenha de ser defendida pela destrui¢do do universo. Se ocorrer
isso, a responsabilidade é de Deus. Os confusionistas agora nos dizem
em que caso esse suicidio coletivo tem de ser realizado: no caso de
ndo haver outra saida para os problemas politico-sociais a ndo ser o
socialismo. O que Gundlach pensava sem dizer, os confusionistas o
dizem sem pensar.

O que se anuncia é o ato maximo de rebelido do homem contra
Deus, porque se trata da rebelido maxima contra a condigdo humana:
aceitar e viver a vida real e material. Trata-se de uma rebelido que se
arroga, para ser efetuada, uma dignidade divina, a qual o Deus biblico
da nova aliang¢a renunciou. Levantam um Deus inexistente contra o
Deus biblico; € em nome desse Deus se arrogam o direito de julgar
sobre a prépria criagdo e a existéncia real da humanidade. N&o se
podem converter em criadores do mundo, mas sim em seus destrui-
dores. E o poder da destrui¢do da criagdo é tdo grande como o poder
de crisd-la. Por negacdo se transforma em anticriador. Levantam-se
para os céus, para devorar a terra.

C. A dignificacdo cristd da vida real: a absolutizagcdo dos valores
e o materialismo histdrico

Normas abstratas de convivéncia e valores. Vida real e absolutiza-

¢io dos valores. Cristianismo e materialismo histérico: o Deus bi-
blico e o deus dos filésofos.
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Os valores absolutos sdo o resultado da absolutizagdo dos valores.
Quando Cicero veste sua toga e grita “virtude”, comega-se a agir em
nome de valores absolutos. E o sinal para massacrar um movimento
camponés que reivindica sua terra, aproveitando-se da conjuntura de
Catilina.

Nos valores absolutos hipostasiam-se os valores. A absolutizagdo
dos valores ndo significa nenhum aprego pelos valores. Trata-se, pelo
contririo, de seu maior desprezo conhecido. A “noite de paz” dos va-
lores absolutos € a noite das ““facas longas”.

A absolutizacdo dos valores é o método de sua inversdo, através
da qual os valores sdo dirigidos contra a vida humana. Sdo fetichiza-
dos em nome de uma vida verdadeira imagindria, para poder desprezar
a vida real. O fetiche dessa vida imaginéria vive a vida real dos ho-
mens, matando-os. Por cima constréi-se um Deus, deus dos exércitos,
providéncia, Senhor da histéria, que pede esse sacrificio humano. Da
absolutizagdo dos valores nascem os ginetes apocalipticos. A absoluti-
zagdo dos valores é sua mais absoluta relativizagdo em fungdo de so-
ciedades determinadas. Por isso é o desrespeito mais absoluto pelos
valores.

A absolutizagdo dos valores ndo é de forma alguma uma insis-
téncia nas normas da convivéncia humana. Ndo é o ‘“nao mataras”,
“nao roubards”. Na absolutiza¢do dos valores conclui-se dessas normas
seu contrdrio: ‘“mata, rouba”. Embora nio qualquer um. Somente
aqueles que ndo absolutizam os valores. Ndo hd maior desprezo pelos
valores do que sua absolutizagao.

As normas da convivéncia humana podem ser resumidas, simpli-
ficando, em duas. No “ndo mataras” exprime-se o respeito pela vida
humana nua, e no “ndo roubards” o respeito pelos meios de vida. O
respeito pelos meios de vida inclui sempre o respeito por algum siste-
ma de propriedade institucionalizada, porque somente nele se podem
assegurar os meios de vida. Sendo essas normas os valores da convi-
véncia humana, aparecem em qualquer tipo de convivéncia. Até mesmo
um bando de ladrdes os respeita em seu interior, embora ndo em seu
exterior. Entretanto, essas normas podem ser tdo gerais somente por-
que nio contém nenhuma concretizagdo. O “ndo roubaris” rege tanto
as sociedades socialistas como as capitalistas, as feudais e as escrava-
gistas. Também o ““ndo matards”. O que declaram ilicito é o caos de
uma luta do homem contra 0 homem. Mas positivamente nio tém
nenhum contetdido. E como nenhuma sociedade pode declarar o caos
da luta do homem contra o homem — nfo serd sociedade — essas not-
mas aparecem em todas.

Essas normas abstratas da convivéncia humana nao podem ser
absolutizadas. Seu cumprimento — pelo menos relativo — é condigéo
da possibilidade da prépria vida real. Mas em sua forma abstrata ndo
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podem ser respeitadas, porque ndo se sabe o que significam. E mister
sempre concretiza-las. Se o paciente morre numa operagio, a operagao
é a causa da sua morte. Somente na concretizagdo da norma se podera
dizer se se tratou de um assassinio ou ndo. Portanto, ha sociedades que
consideram isso assassinio, e outras que nao. Numa visdo mégica do
mundo aparece como assassinio, mas numa visdo secularizada nZo.
Embora em ambos os casos vigore uma norma abstrata: ‘‘ndo matards”,
o valor concretizado dela serd diferente, e é parte da totalidade da
vida., Se se nacionaliza uma empresa sem pagar indenizagGes, alguém
perde os meios pelos quais até agora vivia. Mais uma vez, sé se fica
sabendo na concretizagdo da norma ‘““ndo roubards”, se se tratou de
um roubo. No contexto do sistema de propriedade capitalista, serd
um roubo; no contexto do sistema de propriedade socialista, serd me-
dida legitima para colocar os meios de produg@o ao servico da vida
humana real. Em ambos os sistemas de produgdo vigora a mesma nor-
ma abstrata, mas o valor concretizado nela é diferente e corresponde
de novo a totalidade da vida nessa sociedade.

A absolutizagdo dos valores é a rejeicdo da concretizagdo das
normas abstratas da convivéncia humana em fungfo das exigéncias da
vida real. No caso do exemplo do médico, seria a insisténcia num
ponto de vista magico do mundo; no caso do exemplo da propriedade,
a insisténcia na propriedade privada como direito natural. O valor
como norma concretizada funciona agora contra a vida real do homem,
embora tenha nascido como exigéncia dessa mesma vida real. Eleva-
se ao nivel de um principio rigido que se coloca acima da vida huma-
na. J4 ndo é norma que necessita ser concretizada para a vida, mas
valor absoluto, principio. Nao diz: “ndo mataras”, mas: “ndo se deve
nacionalizar uma empresa sem indenizagdo”.

Somente na forma do valor, uma norma abstrata da convivéncia
pode ser absolutizada. No século XVIII os conservadores tinham o
seguinte valor absoluto: “Ndo se deve vacinar uma crianga contra a
variola” (cf. Justus Moser).

No processo de sua absolutizagdo, os valores se invertem. O “nfio
mataras” se inverte em /‘deixa morrer”. O “nfo roubaris” se inverte
em ‘““‘deixa o homem morrer explorando-0”. A absolutizagdo do valor
¢ a exigéncia da morte do homem para que viva o valor. O valor se
transforma na expressao de um fetiche, um Moloc. Em sua forma
absolutizada, o valor tem sempre essa forma: deixa o homem morrer
para que viva o valor. Tem a forma admissiva, ndo ativa. Entretanto,
transforma-se na forma ativa frente ao homem, que ndo aceita sua
morte em fungdo do valor absoluto. Assume a forma: “mata-0”.

Para chegar a ter essa sua forma ativa, o valor se utiliza da cons-
trucdo da “realidade verdadeira”. Sem tal construgdo ndo se poderia
justificar a morte humana em fung¢io da vida do valor absoluto. Com
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referéncia a essa “realidade verdadeira” declara-se portanto que a mor-
te real é a vida verdadeira. Ndo respeitar essa “realidade verdadeira”,
e portanto insistir no respeito pela realidade real, é transformado entéo
no pecado de “orgulho”, “falta de humildade”. Em fungdo desse pe-
cado do orgulho constréi-se a imagem de Deus, que é o mais profun-
damente insultado por esse ‘“orgulho”, sendo este Deus que criou o
mundo como simbolo da “realidade verdadeira”. Deus, portanto, man-
da aos que absolutizam os valores e que criam a ‘“‘realidade verda-
deira”, matar os orgulhosos. O valor absoluto tem agora a forma ativa.

A absolutizagdo dos valores é a expressdo da fetichizagdo no
plano dos valores. Portanto, é parte de um processo que abarca a so-
ciedade inteira em todas as suas expressdes. A terra, na sociedade
feudal, o capital, na sociedade capitalista, sdo a existéncia corporal do
fetiche; e os valores absolutos, sua alma.

A destruigdo dos fetiches é, portanto, ao mesmo tempo a destrui-
¢do da absolutizagdo dos valores. E recuperagao da liberdade humana
para ir gerando valores que correspondam & vida humana real. Trata-se
de um processo histérico de concretizagdo das normas abstratas da
convivéncia humana ao servigo da vida humana real. Isso significa
declarar os valores como dependentes em tltima instincia da produgdo
e reproducdo da vida real.

Por isso, o materialismo hist6rico € a teoria da destrui¢do dos feti-
ches. Como método, Engels o descreve assim:

De acordo com a concepgio materialista da histéria, a razio determi-
nante em ultima instdncia da histéria é a produgio e reproducido da
vida real. Nem Marx nem eu afirmamos mais do que isso 102,

Se nao o fosse, ndo haveria vida, porque a vida nfo pode existir
sendo no caso da vida real ser a dltima instincia da determinagio dos
valores. Os valores absolutos ndo podem ser eternizados, porque sua
eternizagdo é o suicidio coletivo. Por isso os valores eternos da histé-
ria tiveram sempre vida curta. Isso muda no momento em que o ho-
mem pode destruir a prépria terra. Mas nem isso seria eternizagdo dos
valores absolutos, mas a consumacdo do suicidio coletivo que ja esta
virtualmente antecipado na prépria absolutizagdo dos valores.

Daquilo que Engels diz depreende-se o método marxista. E a ana-
lise da vida humana na produgio e reprodugdo da vida real. Nio é
nada mais nada menos. A expressdo ‘‘normativa’ da vida real é o di-
reito de viver. Marx fala antes da “expressdo pritica”, sem usar o
termo ‘‘normativa”’,

Quando se afirma o método marxista é isso que se afirma desse
método. Os resultados da andlise marxista afirmam-se &8 medida que
se depreendem desse método e das analises que se fazem com base nele.
Embora Dom Lépez Trujillo ndo acredite, também Marx se pode en-
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ganar. Quando a teologia da libertagdo afirma o método marxista,
afirma também que a posi¢do atéia ndo se segue desse método.

E evidente que a metodologia marxista se integra totalmente no con-
junto do sistema marxista: alimenta-se de sua “ideologia”, de sua con-
cep¢do do homem 103,

z

O método é a concepgdo do homem, portanto ndo se nutre de
nenhum conceito. E o sistema marxista se elabora com o método, € nao
ao contrdrio. “Um cristio pode apelar para a ‘metodologia’ marxista
sem que sua fé sofra o menor risco?”’1%, A pergunta é absurda. Sem
0 menor risco ndo se pode fazer nada. Nem entrar num mosteiro, onde
muitos ji perderam a fé. Mas o que Ldpez Triillo quer evitar é um
método que analise a vida humana real em fungdo da prépria vida.
Percebe muito bem que a afirmagdo desse método marxista é a nega-
¢do da absolutizagio dos valores. O que este método exclui é somente
a interpretagdo da vida real em fungo de algum tipo de “vida ver-
dadeira”, que solapa a vida real. Portanto diz que “a ambivaléncia é
uma sombra fiel que acompanha por toda parte o humanismo de
Marx: nega os valores absolutos, e faz, de uma verdade parcial, um
valor desse género™105,

Marx diz que o homem tem de viver reqlmente — na realidade
palpdvel — para poder ter valores. Portanto, os valores ndao podem ser
sendo mediatizacdo da vida real. Isso ndo significa que o homem possa
viver sem valores, tendo os valores como adornos. Significa que sdo
somente necessarios aqueles valores que permitam viver e que tem de
abandonar valores incompativeis com a vida. Esses tltimos s@o os
valores absolutos.

Marx ndo afirma portanto nenhuma verdade parcial, porque a
vida real ndo é parcial. Qu se vive, ou se morre. Ndo se vive um
pouco, ou parcialmente. Mas por isso a vida real ndo é nenhum valor
absoluto. E a tltima instincia de todos os valores.

A interpretagdo da vida real como real é a aplicagdo do método.
Dai derivam as teorias: teoria do valor, teoria da mais-valia, teoria
das classes, do Estado. Todas essas teorias formam um conjunto, cujo
ntcleo é o método. Portanto o método exprime o préprio critério de
verdade: a vida real. Aplicando-o como critério de verdade, resulta a
teoria dos valores e portanto do fetichismo. Fora da critica do feti-
chismo ndo hd nenhuma critica a religido.

Se Marx supde que a critica do fetichismo ja é a critica da reli-
gido, ele o faz porque aceita a interpretagd@o do cristianismo na forma
na qual Lépez Trujillo o apresenta. Essa é uma falha de Marx, mas néo
se vé& por que Lépez Trujillo possa censurar a Marx essa falha.

Infelizmente, em nome do cristianismo chegou-se a sustentar uma tirania
econdmica, como tantas vezes o acusou Marx; ndo se fez isso segundo o
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evangelho, mas em aberta oposi¢o ao mesmo. Muitas vezes nos temos
perguntado qual teria sido a atitude de Marx se tivesse conhecido o
cristianismo através do testemunho vivo de cristdos convictos 196,

Marx nao é tdo ingénuo para rejeitar um preceito moral pelo
simples fato de que ndo é cumprido. Jamais censurou o cristianismo
por ndo cumprir seus preceitos. Censurou-o por cumpti-los. Censurou-o
por ser essa tirania econdmica cumprimento dos evangelhos. Por isso
duvidou da prépria fé, e ndo de sua aplicagdo. A falta de aplicagdo
ndo teria sido nenhum argumento.

Essa conclusao de Marx é certa, se se faz do Evangelho a leitura
que Lépez Trujillo faz dele. Fazendo a mesma leitura do evangelho,
Marx descobriria hoje também que o cristianismo em plenitude é aque-
le das juntas militares. A oposi¢ao ao cristianismo das juntas militares
pareceria ser antes uma inconseqiiéncia. A dnica coisa que poderia
chamar a atengdo de Marx sobre sua falha seria a existéncia da teolo-
gia da libertagao e dos cristdos pelo socialismo, que fazem outra leitura
do evangelho. Mas Lépez Trujillo continua pensando que ‘‘se Marx
tivesse conhecido a doutrina de sdo Tomds com rela¢do & propriedade
privada com a fungdo eminentemente social que lhe atribui... qual
teria sido a conduta do jovem humanista de Tréveros?’'107,

Primeiro teria descoberto logo que Tomas ndo tem tal doutrina e
que se lhe atribui tal doutrina sem razdo. Segundo, ndo se trata de
atribuir & propriedade privada alguma fung¢do social, mas de demons-
trar que enquanto estrutura é capaz de desempenha-la.

A vida real é a vida material, o intercdmbio do homem com a
natureza e com os outros homens. O materialismo histdrico afirma essa
vida real como a dltima instdncia da vida humana. Para viver tem de
fazer de sua vida real a dltima instdncia da vida. E curioso que se
critique isso como “reducionismo”, “economicismo” etc. E perfeita-
mente ébvio. Abrindo a vida real para uma vida religiosa, a vida real
continua sendo a tltima instdncia. Qualquer imagem de Deus incom-
pativel com a vida real, serd um fetiche, ¢ o Deus verdadeiro ndo pode
ser sendo aquele que é compativel com a vida humana real. E o dnico
Deus que o é, é aquele que se descobre na relagdo com a transcenden-
talidade interior & vida real. Esse Deus é o Deus biblico. E embora
Marx ndo chegue a esse resultado, na linha de seu método chega-se a
ele. Isso é o tnico que importa.

Essa enorme valorizagio da vida real no materialismo histérico,
contudo, tem na mensagem cristd uma correspondéncia decisiva. Na
mensagem cristd, a ressurreicdo é uma ressurrei¢io do homem em sua
vida real. A dignificagdo do homem na mensagem cristd se refere ao
mesmo elemento da vida ao qual se refere o materialismo histérico.
A ressurreigdo ndo se refere a valores absolutos e eternos, nem & pas-
sagem & “‘péascoa” da “realidade verdadeira”, Também nao € ressurrei-

337

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafias"



¢do das estruturas. E transformagdo da vida real sem morte. Essa é a
razdo pela qual o cristianismo pdde surgir como religido dos escravos
romanos. E inimagindvel um cristianismo antiutépico com tais resul-
tados. A valorizagdo da vida real foi sempre o ponto de partida das
ideologias dos oprimidos, em oposicdo a absolutizagdo dos valores por
parte da dominag@o.

Nesse sentido, marxismo e cristianismo tém uma correspondéncia.
Aquele elemento que como vida real é a tltima instincia do materia-
lismo histérico, na mensagem crista € o eterno, o que morre para tornar
a ressuscitar: a vida real e material. Na linha da mensagem crista trata-
-se da transcendéncia como o interior a vida real. Essa mesma transcen-
déncia aparece como um conceito-limite na anélise marxista: o reino
da liberdade, Mas os pontos de partida para chegar a essa transcendén-
cia sdo perfeitamente diferentes, Por isso o cristianismo nio é a “ver-
dade” do marxismo. Na andlise marxista chega-se 4 concepcdo dessa
transcendéncia como resultado da teoria social e como otrienta¢do da
praxis. Na linha da mensagem cristd, contudo, chegou-se a ela pela
imaginacdo da transcendentalidade realizada. Do céu chegou 2 terra, e
mostrou-se incapaz de agarrar-se a ela. A falta de um conceito de
praxis — historicamente compreensivel — explica por que o cristia-
nismo ndo pdde se manter como mensagem de libertagdo e se inverteu
no cristianismo antiutépico. Ao desenvolver a préxis, os marxistas vol-
taram a descobrir uma transcendentalidade no interior dela, que na
tradigdo cristd se tinha efetivamente perdido em grande parte. A partir
dessa descoberta, o cristianismo torna a poder apresentar aquela liber-
tagdo que estava em suas origens.

Trata-se de uma correspondéncia que ndo reduz nem o marxismo
ao cristianismo, nem o cristianismo ao marxismo. A especificidade do
marxismo é a praxis, que desemboca na transcendentalidade interior &
vida real. A especificidade crista é a esperanca nas possibilidades dessa
praxis além da factibilidade humana calculdvel. A ponte comum & a
vida real e material como a iiltima instincia de toda a vida humana.
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A vida real é a vida material, o intercAmbio do homem com
a natureza e com os outros homens. O materialismo histéri-
co afirma esta vida real como a tltima insténcia de toda a
vida humana. Qualquer imagem de Deus incompativel com
a vida real serd um fetiche, e o Deus verdadeiro ndo pode
‘ser sendo aquele que é compativel com a vida humana real.
E o unico Deus que é dessa forma, é o Deus biblico. E em-
bora Marx ndo chegue a essa conclusao, na linha de seu
método chega-se a ela. Esta & a Gnica coisa que conta.
Essa enorme valorizacdo da vida real no materialismo his-
térico tem na mensagem cristd uma correspondéncia deci-
siva. Na mensagem cristd a ressurreicdo é uma ressurrei-
cdo do homem em sua vida real. A dignificacdo do homem
na mensagem cristd refere-se ao mesmo elemento da vida
ao qual se refere o materialismo histérico. Essa é a razéao
pela qual o cristianismo péde surgir como religido dos es-
cravos romanos. A valorizacdo da vida real foi sempre o
ponto de partida das ideologias dos oprimidos, em oposi-
cdo a absolutizacdo dos valores por parte da dominacéo.
Nesse sentido, marxismo e cristianismo t&m uma corres-
pondéncia.
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