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JAVIER AMADEO™ E SERGIO MORRESI**

REPUBLICANISMO E MARXISMO

PADROES CIVILIZATORIOS E PROJETOS POLITICOS

O presente trabalho pretende esbogar algumas intuicdes tanto descriti-
vas como normativas que possam ser adequadas para pensar a relagdo
entre as transformagodes sociais e politicas de nossa época e trés dos
mais importantes projetos politicos da modernidade, o liberalismo, o
republicanismo e o marxismo.

Gostariamos de retomar a idéia expressa por Gabriel Cohn
(2001) de que nos encontramos em um “umbral civilizatério”, isto €,
no limite de passagem de um padréo civilizatério a outro. Para Cohn o
atual modelo civilizatério proposto pelo capitalismo esgotou-se, e aca-
bada a forga civilizatéria do capitalismo o que resta deste € sua fase de
barbarie, que se expressa contemporaneamente através da indiferenga,
ou como a chama o autor da “indiferenca estrutural”’, entendendo-a
como uma atitude dos agentes centrais da produgio capitalista, uma
atitude que implica a falta de responsabilidade com respeito aos efeitos
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sociais de sua acao. Isto é possivel gracas a aquisi¢do de prerrogativas
por parte das pessoas juridicas —empresas, basicamente— que hoje tém
tantos direitos como os cidadaos (provavelmente mais em termos efe-
tivos, devido ao respaldo econdmico que sustenta suas exigéncias), mas
sem a contrapartida das obriga¢des. Em virtude das grandes transfor-
magobes do capitalismo atual, os monopélios e as grandes empresas
adquiriram uma importancia fundamental na arena das decisées fun-
damentais da vida econdmica e social. A massa de recursos com que
contam as grandes empresas transnacionais faz com que suas decisdes
possam transformar-se em ameacas mortais para a estabilidade ma-
croecondmica e politicas das nagoes. As decisdes de “investimento” dos
grandes conglomerados tém um efeito direto sobre o destino, inclusive
a vida, de milhoes de pessoas. A globalizacdo permitiu que as decisoes
“privadas” das empresas tenham uma repercussio imediata, funesta
em muitos casos, sobre o publico. A indiferenca estrutural implica a
destruicdo dos lagos sociais, e por fim, o ponto extremo da negacio da
civilidade. A crise civilizatdria do capitalismo também faz sentir seus
efeitos desestruturantes na esfera da politica, reduzindo esta a luta dos
interesses privados.

Ainda que de certo modo a restri¢do do espacgo politico seja um
fend6meno concomitante & ascensao da burguesia, é somente com a glo-
balizagdo —entendida como a fase atual do capital internacionalizado
enquadrado em um contexto de capitalismo neoliberal- que a politica
se vé limitada a pouco mais do que a busca inescrupulosa de ganhos ao
nivel global, a um conjunto de grandes negécios e negociatas onde os
povos ndo podem, ndo querem, nem tém porque se reconhecer (Grii-
ner, 2002). Esta degradacdo da politica ao jogo de interesses privados
se completa com o mais insidioso e macabro de todos os ideologemas
da pés-modernidade: a democratizagdo global, cuja idéia de alcancar
a “cidadania global” viu-se tristemente desmentida pelos fatos. Os ele-
mentos anteriores articulam-se com a privatizacdo absoluta da pratica
politica, a qual se vé reduzida a um espaco de consumo entre diversas
“mercadorias” politicas, cada vez mais indiferenciadas, e onde assisti-
mos a reducéo do individuo e do cidadao a figura do consumidor.

Deslocando a cidadania, os mega-organismos econdémicos pri-
vados transnacionais tomaram o papel protagénico nas decisées dos
governos e dos Estados neoliberais. Estes fatos, como sustenta Marile-
na Chaui -no seu artigo neste volume-, indicam que estamos diante da
privatizacdo da polis e da reptiblica. O efeito fundamental dessa priva-
tizacdo € a despolitizacdo da vida social. Assim, continua a autora, “a
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privatizacdo do espago publico e a despolitizacéo sio sinais alarmantes
de que podemos estar diante do risco do fim da politica”.

Outro dos elementos centrais onde se expressa a crise civilizatéria
do capitalismo é nas violentas irrupgoes de fundamentalismo religioso,
nacional ou étnico, os quais se transformaram no grande perigo da “ci-
vilizagdo ocidental”, ou seja, das poténcias centrais beneficidrias da glo-
balizacdo. Como se esses fendmenos, afirma Griiner (2002), fossem um
inesperado e inexplicédvel raio caindo em um dia sereno, e ndo um estrito
ainda que perverso produto da dialética de expansdao mundial, que vitimi-
za regioes que nao podem ser incorporadas ao subproletariado mundial
de forma “ordenada”. Os chamados fundamentalismos nio sdo nenhuma
regressio a formas culturais arcaicas e superadas pela modernidade; pelo
contrario, sdo a “conseqiiéncia necessaria” da fase de acumulagéo do ca-
pitalismo e das formas de sociabilidade propostas por este.

Antes da crise civilizatéria do capitalismo contemporaneo, o
desafio que nos propde Gabriel Cohn (2001), e que gostariamos de
retomar, consiste em aprofundar a democracia, no sentido da amplia-
¢do das areas de relevancia na sociedade para o debate, recolocando
fundamentalmente o tema da economia politica na discussio, e en-
fatizando o tema da responsabilidade. Em suma, é hora de restabe-
lecer os lagos entre democracia e civilizacido, revalorizando a figura
da cidadania e exigindo que as realiza¢gbées da democracia estejam a
altura das promessas intrinsecas de seus conceitos. A tarefa é propor
de um modo consciente e comprometido os contornos de uma for-
ma de relacionamento social que nao seja a mera reiteracio daquela
atualmente hegemoénica. A abordagem que propomos para repensar
os enormes desafios colocados pelo momento atual passa por uma re-
valorizacido da politica como lugar para pensar a emancipacio e pro-
por uma forma de sociabilidade civilizada, ou seja, uma sociabilidade
mais republicana. Nossa proposta é que a saida do atoleiro passa por
restabelecer no publico aquilo que foi privatizado, e fortalecer o es-
paco publico e a agédo politica para poder repensar uma relagédo entre
economia e politica, onde a primeira esteja subordinada a segunda,
ou seja, as decisbes de um sujeito coletivo.

O ESGOTAMENTO DA FORCA CIVILIZATORIA DO PROJETO POLITICO LIBERAL

Em um breve estudo no qual se propde a “expor o liberalismo”, John
Gray (1994) argumenta que embora seja impossivel explica-lo, pois ele
mesmo carece de uma esséncia ou natureza que o defina, é possivel tra-
car um esquema a partir da identificaciao dos tracos que distinguem a
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tradi¢cdo. No entanto: como separar o caracteristico do acidental? Como
podemos escolher dentre as tio numerosas idéias e praticas reputadas
como liberais aquelas que sdo necessarias e suficientes para falar de
liberalismo? Norberto Bobbio ja havia assinalado esta dificuldade. De
acordo com o politélogo italiano, as dificuldades que experimentamos
com nosso objeto se devem em grande parte a que o liberalismo néo
é uma ideologia que deve ser contemplada de acordo com um grande
autor e seus seguidores ou detratores (como é até o presente o caso
do socialismo com Marx), senido levando em consideragdo uma ampla
multiplicidade de idéias que vao desde Locke até Tocqueville, de Kant a
Stuart Mill e de Dewey a von Hayek. Assim, pois, trata-se de encontrar
uma caracterizac¢do o suficientemente ampla de modo a serem inclui-
das nela idéias dessemelhantes (algumas vezes até o ponto da contra-
di¢do), mas que ao mesmo tempo seja o suficientemente restritiva de
modo a delimitar realmente algo e ndo se manter aberta a tudo. Este
“liberalismo béasico”, afirma Bobbio, poderia ser definido assim: “Como
teoria econOmica, o liberalismo é partidario da economia de mercado;
como teoria politica é simpatizante do Estado que governe o menos
possivel ou, como se diz hoje, do Estado minimo (reduzido ao minimo
indispensavel)” (Bobbio, 1991: 89).

A assercao de Bobbio nos parece certeira porque cobre quase
completamente nossas expectativas de inclusio e exclusdo. Certamente
nio todos os autores reconhecidos como liberais sdo defensores do li-
vre mercado em sentido estrito, e alguns deles nem sequer chegaram a
conhecé-lo na forma que hoje o consideramos, como é o caso de Locke.
No entanto, as exce¢des sdo tdo contadas que nos parece que a frase
do italiano nédo perde por isso nada de sua agudeza. Por outro lado,
ao dizer que o liberalismo é partidario de um Estado minimo, Bobbio
acerta em cheio: ha uma fronteira que o Estado liberal nido deveria
jamais atravessar, o livre mercado. No entanto, ndo se conhece socie-
dade liberal alguma na qual o Estado nio interfira em maior ou menor
medida no mercado (destruindo monopdlios naturais, provendo bens
publicos nio puros, etc.), e sdo poucos os filésofos politicos que se atre-
vem a sustentar a todo custo uma idéia semelhante. Do mesmo modo,
é notério que alguns estados respeitaram o mercado, adquirindo eles
mesmos um tamanho descomunal, como é o caso dos fascismos.

Sendo assim, se partimos da base de que o liberalismo nao é,
como pretendem alguns de seus defensores, uma idéia a-histérica
sendo uma cosmovisiao enraizada em um certo periodo, poderemos
perceber que ha “limites recorrentes” que justamente estiao alinhados
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com os dois que acabamos de mencionar mais acima. Assim, quando
dissermos que o liberalismo é defensor da economia de mercado e
do estado minimo, o que queremos dizer é que o liberalismo protege
a propriedade privada, incluindo a propriedade privada dos meios
de producio; ergo, protege a existéncia de um mercado de trabalho;
procura um Estado de poderes limitados (Estado de direito ou cons-
titucional); e inclina-se por um Estado de funcoes limitadas (Estado
minimo na acepciao moderna)!.

Os problemas inerentes ao paradigma liberal ja haviam sido
advertidos por Hegel, mas foi Marx quem mais longe levou a critica,
atacando néo s6 os efeitos do modelo como também seus principios
radicais, suas raizes mais protéicas e prometedoras.

Em A questdo judaica, Marx aborda a relacdo entre a emanci-
pacdo politica e a emancipagdo humana. O limite da emancipagio
politica (liberal) se manifesta no fato de que o Estado pode livrar-se
de seus limites sem que o homem se liberte realmente, converten-
do-se o primeiro em uma espécie de mediador entre o homem e sua
liberdade. Todas as premissas da vida egoista da sociedade civil per-
manecem de pé. Onde o estado politico alcangou seu verdadeiro de-
senvolvimento, o homem leva (no plano do pensamento, mas também
no plano da realidade) uma vida dupla: uma celestial e outra terrena.
Por um lado, a vida na comunidade politica na qual se sente parte de
um ser coletivo; por outro, a vida na sociedade civil, onde atua como
um particular e considera-se a si mesmo e a seus congéneres como
meios, degradando-se e convertendo-se no joguete de poderes que lhe
parecem estranhos e indecifréaveis.

Na sociedade burguesa, a vida politica é s6 aparéncia, é excecido
momentanea da vida essencial da sociedade mercantil. Deste modo,
torna-se compreensivel a critica de Marx a liberdade garantida na De-
claracao dos Direitos do Homem e do Cidaddo como a liberdade pré-
pria do homem concebido 2 maneira de uma moénada isolada. Nesta

1 “O liberalismo é uma doutrina do estado limitado tanto em relagdo as suas func¢des
como a seus poderes. A no¢do comum que serve para representar o primeiro é o estado
de direito; a no¢do comum que serve para representar o segundo é o estado minimo.
Embora o liberalismo conceba o Estado tanto como estado de direito como estado mini-
mo, pode se dar um estado de direito que ndo seja minimo (por exemplo, o estado social
contemporaneo) e também se pode conceber um estado minimo que nio seja estado de
direito [como o Leviatd hobbesiano] que ao mesmo tempo é absoluto no mais amplo
sentido da palavra e liberal na economia. Enquanto o estado de direito se contrapée ao
estado absoluto, o estado minimo se contrapde ao maximo” (Bobbio, 1991: 17).
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linha de pensamento, o direito do homem a liberdade néo se baseia na
unido do homem com o homem, senio, pelo contrario, na separagio
do homem em relagdo a seus semelhantes. A liberdade é o direito a
essa separacdo, “o direito de um individuo delimitado, limitado a si
mesmo”. Assim, a aplicacdo pratica do direito humano a liberdade é o
direito humano a propriedade privada. Para Marx o direito de proprie-
dade privada é o mais importante da sociedade liberal, pois implica o
direito do agente a desfrutar de seu patriménio e dispor arbitrariamen-
te dele, independente da sociedade, sem responsabilidade diante dela.

A liberdade individualista e sua aplicagdo liberal constituem o
fundamento da sociedade burguesa; uma sociedade que faz com que
todo homem encontre no outro nio a realizagdo de sua liberdade, mas
seu limite intransponivel.

A tradigéao liberal descansa em um individuo que se erige em pe-
dra fundamental de toda ordem social. O estado, o mercado e a comu-
nidade sdo entidades que se apresentam como um produto da interaciao
dos agentes. No entanto, para que estes organismos supraindividuais
sejam aceitos como legitimos, o liberalismo exige que os particulares
que os conformam atuem livremente, isto é, de acordo com os padroes
herdados das formulacées hobbesianas, sem interferéncia externa.

Esta nog¢do da liberdade individual (liberdade moderna ou nega-
tiva, de acordo com a cléssica formulacdo de Constant retomada por
Berlin) habita claramente no espago privado, no interior moral de cada
pessoa fisica e no econémico de cada pessoa juridica. E justamente
este desdobramento em dire¢do ao privado o que possibilitou o sur-
gimento de um sujeito que, a diferentemente daquele da republica ou
daquele projetado pelo socialismo, se satisfaz excluindo mais do que
incluindo seus congéneres. Isto é cruelmente patente nas versoes deon-
tolégicas do liberalismo —cujo caso paradigmaético é provavelmente o
libertarianismo de Nozick- mas também transparece em algumas teo-
rias conseqiiencialistas —como também o é, para tomar outro exemplo
contemporaneo, a escola de Virginia.

Embora em principio a idéia seja discutivel, cremos, seguindo
as formulac¢des de Marx, que € preciso partir do individualismo para
chegar a uma concepcao de liberdade individual moderna ou negativa
(atomistica em seu extremo, ainda que nem sempre se tenha apresen-
tado assim). Por sua vez, esta no¢do de liberdade é necessaria para
oferecer a economia de mercado e ao estado que essa sociedade requer
fundamentos e defesas. Com efeito, é dificil imaginar uma base distinta
ao individuo para o esquema liberal e sua nocao de racionalidade.
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No entanto, isto ndo é um aspecto que caiba criticar a priori.
Cabe aqui uma passagem de Dunn:

Ter individualidade é ter algo distintivo e ser um individuo nao
é outra coisa a néo ser o destino humano comum. Mas ser indi-
vidualista é abragar esse destino com uma exaltacio suspeitosa:
fazer da necessidade um vicio. Ter individualidade —ao menos
como aspiragio- ndo € senio fazer o que nos é préprio [...] Mas
ser individualista é algo que tende a ndo considerar os interesses
dos demais ou negar a presenga de todo compromisso afetivo
fundamental para com todos. Ter individualidade é uma cate-
goria quase puramente estética e, por ultimo, uma categoria
afirmativa. Ser individualista é claramente uma categoria moral
com uma forte deriva para o negativo (Dunn: 1996, 55).

Com isto queremos dizer que, ao afirmar que o modelo liberal esta
esgotado, ndo estamos nos referindo a que seu fundamento, o conceito
de individuo, ndo requeira nossa atengdo. Referimo-nos, em compen-
sac¢do, a que a forma que adquiriu o individualismo, seja ele moderado
ou extremo, nos faz girar recorrentemente sobre a idéia de liberdade
negativa e, em conseqiiéncia, sobre uma organizac¢io social na qual
liberdade e propriedade ficam ao final equiparadas, de tal maneira que
um homem é mais livre quanto mais propriedades ele tem ou quanto
menos propriedades tém seus congéneres>.

Certamente, a condi¢cdo de proprietario para o exercicio da li-
berdade é quase tdo antiga como a teoria politica: aquele que nao é
dono de seu corpo (escravo) nao pode ser livre; quem nido pode es-
tender sua propriedade para além de suas maos (servo) nao pode ser
livre; quem nio pode plasmar sua propriedade em uma obra acabada
e nao pode vendé-la (proletario) nao pode ser livre. E dado que um
povo livre estd formado de homens livres, este somente pode ser con-
formado por aqueles que tenham uma igual propriedade e, portanto,
uma igual liberdade.

Embora aqui nos encontramos com uma versio ridiculamente
reducionista da liberdade, teremos que aceitar esse reducionismo, se-
quer como um momento dialético da liberdade, pois como bem adver-
tiu Hegel em sua Filosofia do direito, as liberdades negativas precisam

2 Isto salta aos olhos nos autores neoliberais, mas também pode ser rastreado em algu-
mas obras de pensadores do liberalismo igualitario. Veja-se como exemplo a critica que
Anderson (2002) faz a Rawls.
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dele e de sua institucionaliza¢do. Além disso, por sua vez, essas liber-
dades negativas ndo siao a negagio, mas sim o pressuposto da liberdade
positiva, comunal ou coletiva em um moderno mundo democratico.
Como afirma Wellmer: “a liberdade negativa muda seu carater quando
se converte em preocupagio comum. Pois entdo nio s6 queremos cada
um nossa propria liberdade, como também perseguimos um maximo
de autodeterminacio para todos” (1996: 73).

Desse modo, caberia perguntar por que seria necessario mudar
de paradigma para chegar a idéia de liberdade positiva. Nao ha pos-
sibilidade de defender o individuo dentro do liberalismo sem cair no
individualismo negativo assinalado mais acima por Dunn?

Por acaso o liberalismo revisionista ou o contemporaneo libera-
lismo igualitario ndo representam vias ndo totalmente exploradas para
se chegar a meta de uma sociedade mais livre, igualitaria e democrati-
ca? Cremos que nido. Nao s6 porque empiricamente isto nao tem sido,
sendo também porque logicamente nio teria por que sé-lo.

Na medida em que o liberalismo continue baseando-se em um
individuo possuidor dos meios de producéo, e entdo em uma distribui-
¢do crescentemente desigual da propriedade e da liberdade, mantendo
sempre a equiparacao de ambas, parece impossivel realizar a passagem
do individualismo a protecdo dos individuos dentro de uma comuni-
dade positivamente livre. Certamente hé interessantes argumentos em
contrario, mas cabe entdo perguntar até que ponto estas idéias estdo
dentro do projeto liberal e quanto devem ao republicanismo (Pettit,
1999: 124) ou ao ideario marxiano (Bidet, 1993: 108-125).

O PROJETO REPUBLICANO: A POLITICA COMO LUGAR DA EMANCIPACAO

Ao longo da histéria moderna aparecem o que se pode chamar de “res-
surgéncias maquiavelianas”, que devem ser vistas como a emergéncia
de uma verdadeira corrente de pensamento politico e filos6fico. Esta
sugestao é apresentada por Pocock em sua sugestiva obra The machia-
vellian moment (1975), consagrada ao “momento maquiaveliano” que
sacudiu a apresentacdo classica da filosofia politica moderna, até en-
tdo inteiramente dominada pelo modelo juridico-liberal, revelando a
existéncia de outro projeto politico, civico, humanista e republicano.
Retomando o classico texto de Hans Baron sobre o humanismo civi-
co, Pocock traz a luz outra filosofia politica moderna, que se estende
desde o humanismo renascentista italiano até a revolugdo americana,
passando por Maquiavel e Harrington. Esta filosofia politica afirma a
natureza essencialmente politica do homem e atribui como finalidade
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da politica ndo mais a divisado restringida da defesa dos direitos indivi-
duais, sendo a execucgéo dessa politicidade basica do homem na forma
de participacao ativa, enquanto cidadao, na esfera publica.

O humanismo civico, afirma Baron (1966), produz uma ruptu-
ra significativa nas linhas existentes de pensamento politico. No novo
pensamento politico, a republica tinha tempo, porque nio refletia mais
a simples correspondéncia com uma ordem natural eterna; era orga-
nizada de forma diferenciada; e uma mente que aceitasse a republica
e a cidadania como realidade principal devia comprometer-se com a
separagdo implicita entre ordem politica e ordem natural. A Republica
era mais politica do que hierarquica; era organizada para alcangar a
soberania e a autonomia e, portanto, sua individualidade e sua particu-
laridade. Criadora potencial da histéria, a republica é, simultaneamen-
te, subtraida a eternidade, exposta a crise, transitéria; ainda mais, nao
universal, ela se manifesta como uma comunidade histérica especifica.
A forma-republica, que resulta da vontade de criar, distante do cristia-
nismo, é uma ordem mundana secular, submetido a contingéncia do
acontecimento; esta por isso exposta a finitude temporal, a prova do
tempo. A opc¢ao da republica é a tnica forma de politéia que permite
satisfazer as exigéncias do homem animal politico, destinado a se de-
senvolver no vivere civile, e as exigéncias de uma historicidade secular.
Trata-se, gracas a escolha da republica, de conceber a comunidade po-
litica longe da dominacgzo e do acesso a temporalidade pratica. Contra
arejeicao da temporalidade, prépria do Império ou da Monarquia uni-
versal, a idéia republicana est4 ligada a uma assungéo do tempo, e mais
ainda de uma acdo humana que, desdobrando-se no tempo, trabalha
efetivamente para separar a ordem politica da ordem natural.

Desde os tempos de Platdo e Aristételes houve uma discussao
intermindavel entre os méritos de alguém dedicar-se a uma vida ativa
na atividade social (vita ativa) ou a viver em uma forma filoséfica
buscando o puro conhecimento (vita contemplativa). O pensamen-
to florentino inclinou-se em favor da vita ativa, especificamente
do vivire civile, uma forma de vida dedicada aos temas civicos e a
atividade da cidadania. Um praticante da vita contemplativa pode
escolher contemplar as hierarquias imutaveis do ser e encontrar
seu lugar na ordem eterna sob um monarca, o qual cumpria o pa-
pel de guardido do cosmos divino; mas um expoente da vita ativa
estd comprometido com a participag¢do e a acdo em uma estrutura
social que gracas a conduta individual torna possivel a cidadania.
Assistimos neste periodo, pois, a uma redescoberta, por um lado, da
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histéria e da possibilidade de que os homens fagam a histéria; e por
outro, a redescoberta da cidadania (Baron, 1966).

O humanismo civico, enquanto continuador da tradi¢do ate-
niense, declarava que a comunidade politica era auto-suficiente, isto
é, universal, e concebeu a atividade de governar ndo como uma tarefa
que implicava a racionalidade isolada de um governante especializa-
do, sendo como uma “conversagio perpétua”’ entre cidadiaos compro-
metidos com a comunidade. Desta forma, os particulares, mediante
a participacdo na comunidade politica, podiam alcancar a universali-
dade. Na escala dos valores construida pelos autores do humanismo
civico, a universalidade aparecia como imanente a participacdo na
rede da vida social e da linguagem. A associagédo entre cidadios era
um bem necessario, colocado no mais alto da escala de valores; era
um pré-requisito para alcangar a universalidade, recuperando desta
forma a tradicido grega e aristotélica que enfatizava que a politica era
a forma mais alta de associacdo humana. A base filoséfica do vivere
civile estava na concepg¢ido de que era na ac¢io, na producgédo de obras
e feitos de todos os tipos, que a vida do homem alcanca a estatura
daqueles valores universais que lhe sdo imanentes. O homem ativo
afirma-se a partir do compromisso total de sua personalidade na vida
social, coisa que o homem dedicado a vita contemplativa sé pode co-
nhecer através da introspecc¢do interior. A acdo permite ao homem
alcancar a universalidade, e a politica é a forma de agdo que possui a
universalidade (Pocock, 1975).

Os homens do humanismo “descobriram” em Aristételes, par-
ticularmente em sua obra A Politica, um fil6sofo politico criador de
um corpo de pensamento sobre a cidadania e a relacio desta com a
republica; e deste ponto de vista o pensamento aristotélico revela sua
importancia para os humanistas e pensadores italianos, em busca dos
meios para reivindicar a universalidade e a estabilidade do vivire civile.
A partir da separagio entre acdo e contemplagio, Aristételes concebe
a atividade na qual o cidaddo governa e é governado como a forma
mais alta da vida humana; alguém em uma comunidade de iguais que
tomam decisdes que afetam a todos. O individuo participa na determi-
nac¢do do bem geral, beneficiando-se a partir dos valores obtidos pela
sociedade e, ao mesmo tempo, contribuindo mediante sua participagio
publica na manuteng¢io dos valores sociais. Uma vez que a atividade
politica esta relacionada com o bem universal, ela mesma é um bem
de ordem superior a outros bens, e o individuo, desfrutando de sua ci-
dadania, desfruta de um bem universal, relaciona-se com a universali-
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dade. A cidadania é uma atividade universal e a polis uma comunidade
universal (Aristételes, 1989). O universal e o particular encontram-se
no mesmo homem. A politica, do mesmo modo que o pensamento de
Marx, constitui-se desta forma no elo que permite ao homem elevar-se
para além da vida cotidiana e alcancar a universalidade. A republica
democriatica, entendida enquanto relagdo politica e democratica entre
os homens é a forma politica apropriada para que o homem se reen-
contre com seu ser genérico.

Como afirma Pocock (1975), a teoria da polis foi fundamental
na teoria constitucional das cidades italianas e dos humanistas ita-
lianos. No caso das comunas italianas oferecia um paradigma ade-
quado, pois explicava como um corpo politico, concebido como uma
cidade composta por pessoas interativas e também por normas uni-
versais e institucionais tradicionais, podia ser mantido unido. Para os
humanistas civicos, partidarios do vivere civile, a teoria aristotélica
sobre a polis oferecia uma elaboragio indispensavel para seus obje-
tivos politicos: Aristételes descrevia a vida social humana como uma
universalidade de participacdo em vez de uma universalidade de con-
templacdo. Os homens particulares e os valores particulares, por eles
perseguidos, se encontravam na cidadania, isto é, em uma préatica co-
mum compartilhada mediante a qual pudessem buscar e desfrutar do
valor universal de atuar promovendo o bem comum, e dai proceder a
busca dos bens menores.

Obviamente a teoria desenvolvida pelos humanistas civicos im-
plicava um alto prego, na medida em que impde altas demandas e
altos riscos. A republica devia ser uma comunidade de cidadaos e de
valores, caso contrario corria-se o risco de que uma parte governasse
em nome do todo. A cidadania é pensada como a atividade central da
vida social, uma atividade que implicava um alto custo, mas ao mes-
mo tempo altos “ganhos”, ndo s6 desde o ponto de vista da totalidade,
sendo também beneficios em termos de realizacdo do individuo, de
realizacdo na comunidade.

O papel central das formas de sociabilidade civicas também é
recuperado por Maquiavel, inclusive em O Principe, sua obra “menos
republicana”. Nesta obra o florentino analisa a relacdo da virtude dos
cidadaos com a estabilidade da politéia e vice-versa. Politica e moral-
mente o vivire civile é a Unica defesa contra a fortuna, e um pré-requi-
sito da virtude no individuo. Na concepcido de Maquiavel, se o fim do
homem ¢é a cidadania, sua natureza original se desenvolve, de forma
irreversivel, mediante a experiéncia do vivere civile. Podemos ver na
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concep¢do maquiaveliana, especialmente nos Discursos, uma sociolo-
gia da liberdade baseada fundamentalmente na nog¢éo do vivere civile,
e também no conceito de cidaddo armado como fundamento de uma
republica livre, ou seja, do papel das armas na sociedade. Como afir-
ma Pocock (1975), o pensamento de Maquiavel pode ser relacionado
com a tradicdo de Savonarola, e neste ponto a nocao de virtude civica
toma um significado mais profundo. A virtude (e o fim) do homem é
ser um animal politico; a republica é a forma na qual o homem pode
desenvolver sua prépria virtude, e é a funcao da virtude impor forma
a matéria fortuna. A republica é, em outro sentido, uma estrutura da
virtude: em uma forma politica na qual a habilidade de cada cidadio
de colocar o bem comum diante do préprio, de forma tal que a busca
do bem comum se transforma em uma pré-condi¢cdo do bem de cada
um, a virtude de cada homem salva a dos outros da corrupgio, e da
presenca da fortuna.

A republica, entendida enquanto relagdo politica entre cidadaos,
busca a realizacdo da totalidade, da virtude do todo, a partir da inter-
relacido entre seus cidadios.

O momento maquiaveliano é pensado como o movimento pelo
qual pensadores e sujeitos politicos trabalham na reativagio da vita
activa dos antigos, mais precisamente do bios politikos, vida consa-
grada as coisas politicas, em oposi¢io a vida contemplativa. Esta re-
abilitacdo da vida civica, ou seja, da vida na cidade e para a cidade,
repousa na afirmacéo aristotélica segundo a qual o homem é um ani-
mal politico que ndo pode alcangar sua exceléncia senio em e pela
condicio de cidadao.

Esta “descoberta” da politica implica uma revolu¢do mental
em relacdo ao homem medieval: enquanto este tltimo se vale da
razdo para que se revelem a ele. Gracas a contemplacéo, as hierar-
quias eternas de uma ordem imutével, no seio da qual estava desti-
nado a um lugar fixo. O partidario do humanismo civico, enquanto
operava um deslocamento da vida contemplativa para a vida ativa,
descobria uma nova configuracio da razio, suscetivel, pela agdo, de
criar uma nova ordem humana, politica, dando uma forma ao caos
do universo da contingéncia e da particularidade. Orientado a uma
tomada de decisdes em comum, esse novo modo de existéncia civica
reconhecia a natureza verbal do homem, e tendia a conceber o aces-
so a verdade como fruto dos intercAmbios livres nos quais a retori-
ca, tdo presente na cidade antiga, retomava seu papel. Por dltimo,
o partidario do humanismo civico concebia a esséncia do homem
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como fundamentalmente politica, e esta como a forma de alcangar
a universalidade (Pocock, 1975; Abensour, 1998).

Como afirmamos no comego, nossa vontade é tentar resgatar
a grande tradi¢do do pensamento republicano, mas a partir de uma
abordagem que também recupere a visdo da politica elaborada por
Marx. Neste sentido buscamos entender os textos politicos de Marx
como uma obra de pensamento, ou seja, uma obra orientada por uma
intencdo de conhecimento, e para a qual a linguagem é fundamental.
Na linha tracada pelo trabalho de Miguel Abensour (1998), nossa per-
gunta busca indagar uma dimensido pouco sistematizada da obra de
Marx, uma interrogagéo filoséfica sobre o politico, sobre a esséncia do
politico, fortemente acentuada nos escritos do periodo de 1842-18443,
mas que nao continua com a mesma intensidade no resto da obra do
fil6sofo alemao.

Esta dimensao pode ser resgatada ligando a obra de Marx a filo-
sofia politica moderna, inaugurada por Maquiavel. Pode-se afirmar que
o jovem Marx, na interrogagio filoséfica sobre o politico, mantém uma
relacéo essencial com Maquiavel, na medida em que este tltimo é o fun-
dador de uma filosofia politica moderna, normativa, isto é, que repousa
sobre outros critérios e outros principios de avaliacido que os da filosofia
politica classica. A idéia que pretendemos sustentar é que a concepcao
de politica, de pratica politica, de ideal do cidadao, e de modelo de agéo
do humanismo civico, tém afinidades com os pensados por Marx. A idéia
de cidadio implicita no modelo de vida ativa conserva importantes rela-
¢Oes com a idéia de homem como ser genérico enquanto sujeito politico.
A recuperagio por parte dos humanistas italianos dos conceitos de vita
activa e de vivere civile corresponderiam a uma redescoberta por parte de
Marx da politica e da inteligéncia da politica. Tanto para os republicanos
renascentistas, como para Marx, a politica —entendida como praxis- é a
forma de alcancar a universalidade.

O PROJETO MARXISTA: A POLITICA COMO ELEMENTO DA UNIVERSALIDADE

Retomemos agora a interrogacdo apaixonada de Marx pela politica.
Em sua tentativa de descobrir a esséncia da politica moderna o fil6-
sofo alemio orienta-se por um lado para os gregos, a partir de uma

3 As obras a que nos referimos sdo: os artigos de jornal de Marx publicados na Gazeta
Renana, A questdo judaica, Manustricos Econdmicos-filoséficos, Critica da Filosofia do
Estado de Hegel e Critica a filosofia do direito. Introdugdo.
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concepgdo holista da sociedade, por outro aos franceses modernos, e
por udltimo ha um claro vinculo com a problematica da Republica. A
busca do politico no filésofo de Treveris vai na direcdo de uma comuni-
dade politica no seio da qual o homem possa realizar suas verdadeiras
potencialidades, um lugar onde a emancipacao social possa superar os
estreitos limites da emancipagéo politica. Para Marx, a verdadeira coi-
sa publica encontra-se para além da separacio do ser publico e priva-
do; nela tudo o que é privado chegou a ser uma questio publica, e tudo
o que é universal transformou-se em um assunto privado de cada um.
Na idéia de Marx de “verdadeira democracia” se encontra uma velha
heranga do passado europeu, o velho ideal de comunidade. O modelo
implicito € a idéia da cidade antiga com sua identidade das existéncias
privada e publica, na qual a qualidade do homem e a qualidade do ci-
dadao nao sdo coisas distintas sendo coisas idénticas. Isto mesmo é a
fonte originaria da idéia de sociedade sem classe, como Marx chamava
a “verdadeira democracia”.

Gostariamos de recuperar a leitura que Miguel Abensour (1998)
realiza da obra de Marx, Critica a filosofia do Estado de Hegel (adiante
Critica de 1843)* quando afirma que o filésofo alemio aproximou-se
da inspiracido republicana e maquiaveliana, elevando a cena politica
para além da faticidade da vida cotidiana, principalmente consagrada
a reproducio da vida. A busca de Marx tem como objetivo introduzir
“o meio préprio da politica”, ajudar a pensar a esséncia do politico e
delimitar sua particularidade. Existe para Marx uma sublimidade do
momento politico, uma elevacio da esfera politica, em relagdo a outras
esferas, que lhe é prépria; representa um para além.

No politico é legitimo reconhecer os caracteres da transcendén-
cia: uma situacio que vai além das outras esferas, uma diferenca de
nivel e uma solucdo de continuidade em relacido as outras esferas da
vida social, valorizada por Marx quando acentua seu cariter lumino-
so, o carater extatico do momento politico: “A vida politica é a vida
aérea, a regido etérea da sociedade civil burguesa” (Marx, 1973: 137).
No politico, e pelo politico, 0o homem entra no elemento da razio uni-

4 Critica de 1843, o manuscrito foi escrito provavelmente durante o verdo de 1843, e
publicado por Riazanov em 1927 no primeiro tomo de sua edi¢do completa da obra de
Marx e Engels. O mesmo é um trabalho preparatério, isto é, comentarios realizados
paragrafo por paragrafo, onde Marx empreende uma critica quase linear da Filosofia do
Direito de Hegel, mais exatamente da 3° se¢é@o da III parte consagrada ao Estado (direito
publico), do paragrafo 261 ao 313. A Critica a filosofia do Estado de Hegel ndo deve ser
confundida com a Critica da filosofia do direito. Introdug¢do.
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versal e faz a experiéncia, enquanto povo, da unidade do homem com
o0 homem. O estado politico —que também poderiamos entender como
a esfera publica- se desdobra como o elemento onde se realiza a epi-
fania do povo, o lugar onde o povo se objetiva enquanto ser universal,
ser livre e ndo limitado, ali onde o povo aparece, para ele mesmo,
como ser absoluto, como ser divino. O projeto de Marx na Critica de
1843, continua Abensour (1998), é pensar a esséncia do politico em
relacdo ao sujeito real, que é o demos. Isto quer dizer que a busca da
esséncia do politico e a busca da verdadeira democracia coincidem
necessariamente, ou mesmo se fundem. Interrogar sobre a esséncia
do politico nos leva a esséncia da democracia; ressaltar a diferenca
especifica da democracia em relagdo a outras formas de regime € o
mesmo que se confrontar com a prépria légica da coisa politica. A
“verdadeira democracia”, entendamos como democracia que alcanga
sua verdade enquanto forma de politeia, é a politica por exceléncia, a
apoteose do principio politico. De onde se conclui que compreender
a légica da verdadeira democracia é alcancar a légica da coisa politi-
ca. A busca da esséncia do politico, enquanto escolha da democracia
como forma suscetivel de expor o segredo dessa esséncia, ndao é para
Marx uma escolha menor. A relagio entre a atividade do sujeito, o
demos total, e a objetivacdo constitucional na democracia, é diferente
da que se efetua em outras formas de estado. As relagoes se traduzem,
na democracia, por outra articulagdo entre o todo e as partes, o que
acarreta um efeito fundamental que vale como critério distintivo da
democracia: a objetivagdo constitucional, a objetiva¢do do demos sob
a forma de uma constituicdo, € ai objeto de uma reducao.

Na Critica de 1843, Marx inverte Hegel totalmente. Prefere pen-
sar o politico na perspectiva da soberania do povo. O povo é o Estado
real. Em vez de perceber a democracia como o sinal de um povo que
permanece em um estado arbitrario e inorganico, Marx, pelo contra-
rio, considera a forma democratica como o coroamento da histéria
moderna, o telos pelo qual se entende o conjunto das formas politicas
modernas. A democracia enquanto forma particular de estado (e nao
tdo-somente enquanto verdade de todas as formas de Estado) revela a
esséncia de qualquer constitui¢édo politica, o homem socializado.

Na monarquia, a totalidade, o povo, é classificado em uma de
suas maneiras de existir: a constitui¢do politica; na democra-
cia, a constituicdo mesma aparece simplesmente como uma
determinacgéo tnica, a autodeterminag¢do do povo. Na monar-
quia temos o povo da constituicio; na democracia, a consti-
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tuicdo do povo. A democracia é o enigma decifrado de todas as
constitui¢des. Nela a constitui¢cdo nao sé é em si, segundo sua
esséncia, sendo também segundo sua existéncia, segundo sua
realidade constantemente referida a seu fundo real: ao homem
real, ao povo real, e postulada como sua prépria obra. A cons-
tituigdo aparece como o que é: um produto livre do homem
(Marx, 1973: 80, énfase no original).

Hegel parte do Estado, e faz do homem o Estado subjetivado; a de-
mocracia, afirma Marx, parte do homem e faz do Estado o homem
objetivado. Do mesmo modo que a religido ndo cria o homem, mas o
homem cria a religido, a constitui¢cido nao cria o povo: o povo cria a
constituicdo. De um certo ponto de vista, a democracia é para todas
as formas politicas como o cristianismo é para todas as religides.
O cristianismo € a religido por exceléncia, a esséncia da religido, o
homem deificado em forma de religido particular. Do mesmo modo,
a democracia é a esséncia de toda constitui¢do politica, o homem
socializado como constitui¢do particular é, para as outras constitui-
¢bes, como o género a suas espécies. Marx afirma que a diferenca
fundamental da democracia é que “o homem néo existe por causa da
lei, sendao que a lei por causa do homem; é uma existéncia humana,
enquanto que nas outras formas politicas, o homem é a existéncia
legal” (Marx, 1973: 81, énfase no original).

Para Marx, com a democracia assiste-se a constitui¢do do povo,
no sentido juridico e metajuridico, recebendo o povo o triplice estatu-
to: principio, sujeito e fim.

Nessa relagdo de si para si, que se executa na autoconstitui¢ao do
povo, a autodeterminacio, a constitui¢io, o Estado politico representa
apenas um momento; certamente um momento especial, mas s6 um
momento. O povo apresenta essa particularidade de ser um sujeito que
é ele mesmo seu préprio fim. Assim essa autoconstituicio do povo que
nao se cristaliza em nenhum pacto, que nao deve se cristalizar em ne-
nhum contrato, culmina em um elemento de idealidade. A esfera politi-
ca é colocada sob o signo da idealidade, na medida em que o povo nédo
corresponde a uma realidade sociol6gica, ndo tem nada de social, mas
se mantém inteiro em seu querer-ser politico. A grandeza do povo é sua
existéncia. Na forma democratica pode se pensar o reencontro entre o
principio material e o principio formal, enquanto na democracia se da
a verdadeira unidade entre o universal e o particular.

Marx remonta o pensamento politico spinoziano em relagdo a
problematica da democracia, opondo-se a escolha hegeliana da mo-
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narquia constitucional como ponto culminante das formas politicas, e
escolhendo a democracia para esse lugar proeminente. Para Spinoza a
democracia é a forma de regime, de institui¢do social que parece “mais
natural e o que mais se aproxima a liberdade que a natureza concede
a cada individuo” (Spinoza, 1986: 341). Dai que a prioridade e pree-
minéncia que Spinoza atribui a essa forma de comunidade politica,
em sua exposicdo: a democracia, sendo o regime mais racional e mais
livre, é a comunidade politica por exceléncia, sendo os regimes aristo-
craticos ou monarquicos apenas formas derivadas e insuficientemen-
te elaboradas da instituig¢do politica. Para Marx, como para Spinoza,
a democracia é o regime mais natural e aparece como paradigma de
politeia, como modelo da vida politica verdadeira; é precisamente na
medida que, para Marx, a esséncia da politica ndo pode ser reduzida ao
polo exclusivo da relacdo senhor-escravo. Pelo contrario, consiste na
pratica da unido dos homens, na instituicdo sub specie rei publicae, de
um estar-junto orientado para a liberdade, ou na pratica da atividade
mediadora dos homens. Neste sentido, o elemento politico é na ver-
dade apreendido por Marx como um elo especifico, irredutivel a uma
dialética das necessidades, ou a uma derivacido da divisdo social do
trabalho, como um momento que uma sociedade humana, destinada a
liberdade, nao pode dispensar, sob pena de cair novamente no mundo
animal, viver e multiplicar-se. Neste, e por este elemento, destaca-se o
lugar onde “o homem real”, enquanto povo, universalidade dos cida-
daos, expde-se permanentemente a prova da universalizagdo. A pro-
blematica que Marx propde é especificamente politica, colocando em
jogo, no nivel politico, uma teoria da soberania, e no nivel, filoséfico
um pensamento da subjetividade. Contra Hegel que, tentando satis-
fazer o principio moderno da subjetividade, faz do homem o Estado
subjetivado, para Marx trata-se de demonstrar que pelo contrario, na
democracia, o homem como ser genérico, o povo, o demos chega no e
pelo Estado, a objetivacdao (Abensour, 1998).

O momento democréatico da Critica de 1843 estd em intima re-
lacdo com a realizagdo pratica da democracia evidenciada na Comuna
de Paris. Marx nos incita a pensar em uma situag¢io paradoxal, na qual
o desaparecimento do estado politico somente pode intervir dentro e
através da plena consciéncia de uma comunidade politica acedendo a
sua verdade. Em resumo, a desapari¢do do Estado poderia coincidir
com a apari¢do de uma forma politica que tem aos olhos de Marx a
qualidade de ser a forma politica mais perfeita.O desaparecimiento do
Estado seria acompanhado do contraste entre o Estado politico e a de-
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mocracia. Algumas obras de Marx assinalam este problema. Na Miséria
da Filosofia (1847), evocando a sociedade sem classes pés-revoluciona-
ria, Marx anuncia que ndo havera mais “poder politico propriamente
dito”; idéia que é desenvolvida mais plenamente na Critica do Programa
Alemdo, onde afirma:

“A liberdade consiste em transformar o Estado, 6rgio erigido
sobre a sociedade, em um 6érgido integralmente subordinado a
sociedade”. Dai se levanta imediatamente a questdo: que trans-
formacéo sofreria a forma-Estado na sociedade comunista? Uma
resposta tentativa deveria ser buscada na Republica social: “A
comuna deveria ser um organismo parlamentar, sendo uma cor-
poracéo de trabalho, executiva e legislativa ao mesmo tempo [...]
Eis aqui seu verdadeiro segredo: a Comuna era, essencialmente,
um Governo da classe operéria, fruto da luta da classe produtora
contra a classe apropriadora, a forma politica por fim descoberta
para levar a cabo dentro dela a emancipacdo econdémica do tra-
balho” (Marx, 1980: 67).

Como Marx pensa esta contradi¢do entre democracia e Estado? Con-
siderando uma situacéo revolucionaria, diferentemente da resposta
jacobina que implica um refor¢o do Estado, a tradigdio comunalista,
claramente expressa na Guerra civil na Franca, diferente da ante-
rior, atribui como tarefa da revolucdo destruir o poder do Estado,
substituindo-o por um novo elo politico, a ser inventado no préprio
processo revolucionario. Isto serd possivel porque os homens da
Comuna se apresentam como um sujeito para si mesmo, como seu
préprio fim. Como vontade politica ela busca sua prépria manifes-
tacdo politica: “A grande medida social da Comuna foi sua prépria
existéncia e sua prépria acdo. Suas medidas concretas nio podiam
expressar menos que a linha de conduta de um Governo do povo e
pelo povo” (Marx, 1980: 73).

O advento da revolucdo democratica implica formular o pro-
blema do Estado: “O grito de ‘republica social’, com o qual a re-
volucdo de fevereiro foi anunciada pelo proletariado de Paris, ndo
expressava mais do que a vaga aspiracio de uma republica que nao
acabasse s6 com a forma monarquica da dominagdo, sendo com a
prépria dominagéo de classe. A Comuna era a forma positiva desta
republica” (Marx, 1980: 62).

O crescimento da verdadeira democracia implica o desapare-
cimento do Estado. Quanto mais a democracia se aproxima de sua ver-
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dade, isto é, da constitui¢io de uma comunidade politica, mais o Es-
tado decresce, deixa de exercer sua funcdo primordial, sua funcio de
dominagdo. Mais tarde, em carta a Bebel, Engels explicita a idéia nes-
tes termos: “enquanto o proletariado necessite ainda do Estado, dele
nio necessitard no interesse da liberdade, sendo para submeter seus
adversarios, e tdo logo se possa falar de liberdade, o Estado deixara de
existir. Por isso nés proporiamos dizer sempre, em vez da palavra Es-
tado, a palavra ‘Comunidade’ (Gemeinwesen) uma boa e antiga palavra
alema que equivale a francesa ‘comune” (Engels, 1955: 36).

O caminho de desaparecimento do Estado ndo implica um cami-
nho de socializacdo acabada, que equivaleria a um desaparecimento da
politica. Pelo contrario, mantém a politica, mas como um momento,
em uma coexisténcia com outras esferas da vida social, com outros
momentos da objetivagdo do sujeito real. Para Marx a li¢do da Comu-
na é que a emancipacéo social dos trabalhadores nao se pode efetuar
a nao ser por meio de uma forma politica que Marx chama em varias
passagens de “constituicio comunal”. Trata-se de uma forma politica
singular, destinada a escapar da autonomizacido das formas, nao so-
mente porque os membros da Comuna sdo responsaveis e revogaveis
em qualquer momento, mas sobretudo porque essa forma se consti-
tui, alcancga sua particularidade, confrontando o poder do Estado, em
uma insurrei¢do permanente contra o Estado-aparelho, sabendo que
toda recaida, sob a forma de dominac¢édo do Estado,qualquer que seja
seu nome ou sua tendéncia, significaria imediatamente seu decreto de
morte: “O regime da Comuna teria devolvido ao organismo social to-
das as forgas que até entdao o Estado parasita vinha absorvendo, o qual
se nutre as expensas da sociedade e entorpece seu livre movimento”
(Marx, 1980). Esse é o traco distintivo da Constituicio da Comuna en-
quanto forma politica. E nessa posicdo contra o Estado que essa cons-
tituicdo passa a existir.

Retomemos o ponto central que Marx formula na Critica da filo-
sofia do Estado de Hegel, seguindo Abensour (1998): 0 homem nio se
reconhece enquanto homem, o homem n#o se reconhece enquanto ser
universal, o homem s6 é homem entre os homens quando tem acesso
a esfera politica, na medida em que participa do elemento politico —do
elemento politico em termos democraticos. E sub specie rei publicae, e
somente assim tem acesso a seu destino de ser social. A constituicdo
atua ao mesmo tempo como elemento revelador e purificador. Longe de
pensar que o advento da societas torna obsoleta a civitas, é pelo acesso
a civitas que se produz a emergéncia da societas. Ou inclusive, nao é
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porque o homem é um animal social que ele se d4 uma constituicéo,
mas porque ele se d4 uma constitui¢do, porque é um zoom politikom,
é que revela seu ser, efetivamente “o homem socializado”. A esséncia
politica, isto é, o0 homem socializado, mostra a esséncia do homem tal
como se pode manifestar, na medida que se libera precisamente dos
limites da sociedade civil burguesa e das determinag¢des que dela recor-
rem. Nao é através das relagdes que se engendram na sociedade civil
que o homem consegue cumprir seu destino social. Pelo contrario, é
lutando contra elas, rechacando-as politicamente, em sua qualidade de
cidaddao de um Estado politico, que ele pode conquistar sua esséncia
de ser genérico. Através da experiéncia politica, vivida pelo homem
enquanto cidadao, este se abre a verdadeira experiéncia universal, a
experiéncia essencial da comunidade, a experiéncia de unidade do ho-
mem com o homem. Subordinada ao principio do prazer, a sociedade
civil burguesa produz elos; mas estes permanecem afetados por uma
irremediavel contingéncia.

Somente a “desvinculac¢do”, no nivel da sociedade civil burguesa,
permite a experiéncia de uma ligacdo genérica mediante a entrada da esfe-
ra politica. Marx escreve em relagdo com sua significacio politica que: “o
membro da sociedade civil burguesa se desfaz de seu estado, de sua posi-
¢do privada real. E somente na esfera politica que o membro da sociedade
“significa homem: que sua determinac¢io como membro do Estado, como
esséncia social, aparece como sua determinag¢ido humana” (Marx, 1973).

Marx chega a conceber esse acesso a existéncia politica, esse
ato politico, sob a forma de uma decomposigio da sociedade civil; po-
der-se-ia dizer de uma dessocializa¢do, duplicada por uma verdadeira
saida de si mesma da sociedade civil, de um éxtase: “seu ato politico
[...] ¢ um ato da sociedade civil burguesa, que escandaliza e provoca o
éxtase desta”. Evidentemente Marx pensa as relacoes da esfera politica
como o que se faz passar pelo social sob o signo da descontinuidade.
Para Marx a constituicéo, isto é, o Estado politico, ndo vem completar
uma sociabilidade imperfeita, que estaria em gestagio na familia e na
sociedade civil, sendo que se situa em posi¢do de ruptura com uma
sociabilidade nao essencial: “O estado da sociedade civil burguesa nao
tem nem a necessidade, isto é, um momento natural, nem a politica,
como seu principio. Ele é uma divisdo de massas que se formam de
maneira fugaz e cuja prépria formacgdo é uma formacgéao arbitraria, e
nio uma organizac¢do” (Marx, 1973: 123). O lugar politico se constitui
como um lugar de mediacdo entre o homem e o homem, como um
lugar de catharsis em relacao a todos os lacos ndo essenciais que man-
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tém o homem distanciado do homem. Chegamos ao paradoxo de que o
homem faz a experiéncia do ser genérico, na medida em que se desvia
de seu estar-ai social e que se afirma em seu ser cidadio, ou antes, em
seu dever ser cidaddo. O demos é politico ou ndo é nada.

RETORNANDO AO POLITICO

A acdo democritica pensada por Marx na Critica da filosofia do Estado de
Hegel implica a extensido do espaco puiblico, a tinica forma de Estado que
permite essa extensdo, uma experiéncia da universalidade, a negacao
da dominacio e a constituicdo de um espago publico isonémico. O agir
democratico pode fenomenalizar-se no espaco publico enquanto tal, se
modalizar no conjunto da vida do povo. Somente a generalizac¢io do atu-
ar democratico consegue realizar a unidade do universal e do particular.
Mas este reconhecimento no se pode dar em uma esfera politica enten-
dida em termos de uma esfera publica liberal; é necessario transcender
os estreitos limites impostos pelo projeto politico liberal para conseguir
o reconhecimento do homem enquanto ser genérico.

A politica liberal esvazia o espaco politico e impossibilita o re-
conhecimento. O espaco politico liberal transforma o homem em um
obstaculo para outro, ao entender a liberdade como liberdade negati-
va, ao entender o outro como alguém que impossibilita o exercicio de
minha liberdade. O estado de direito, que Marx critica brilhantemen-
te em A questdo judaica, expressa sua imperfei¢do original e aparece
como ele é, um dispositivo que busca subtrair o individuo do arbitrio
do poder, e desde o comecgo se posiciona como salvaguarda juridica
do individuo, e ndo como invencio de um vivere civile, de uma acio
politica orientada para a criacio de um espaco publico e a constitui¢cdo
de um povo de cidadaos. O estado de direito revela seu verdadeiro per-
tencimento ao paradigma juridico liberal. Pelo contrario, o paradigma
republicano nos permite pensar a politica e a democracia em outros
termos. Sem rechacar o contetido formal da democracia expresso no
estado de direito, a visdo republicana nos permite abrir a democracia
a um objetivo diferente daquele que leva a autonomizacao e absoluti-
zacdo do individuo, na medida em que a forma juridica mantém uma
distancia entre a justica formal e a justica material. A democracia tdo
domesticada e banalizada pela experiéncia liberal pode ser uma for-
ma que institua politicamente o social e que simultaneamente se volte
contra o Estado, como se nessa oposicdo coubesse a democracia abrir
de uma maneira mais fecunda uma brecha que permitisse a invengéo
da politica. A democracia, pensada nos termos da comuna, é a socie-
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dade politica que institui um vinculo humano através da luta entre os
homens e que, enquanto institui¢éo, volta a origem, tentando sempre
redescobrir a liberdade. E imprescindivel elaborar um pensamento da
liberdade com novas exigéncias, isto €, a liberdade nao pode mais ser
pensada contra a lei, senéo a partir dela, em harmonia com o desejo de
liberdade que a faz nascer. A liberdade ndo pode mais ser concebida
contra o poder, sendo com o poder, compreendido de outra maneira,
como poder de atuar em consenso. Sobretudo, dado que a liberdade
nao pode mais se erguer contra o politico, de modo a se livrar dele, mas
o politico é adiante o préprio objeto do desejo de liberdade, a politica,
vivificada por essa inspiragédo, é pensada, desejada, longe de qualquer
idéia de solucéo, é praticada como uma interrogagio sem fim sobre o
mundo e sobre o destino dos mortais (Abensour, 1998).

Portanto, recuperar o lugar da politica é fundamental para pen-
sar formas alternativas de sociabilidade que nao passem pelo mercado,
que passem pela politica.

Porque o lugar politico deve voltar a se constituir como o lugar
de mediacdo entre o homem e o homem. Nao é através das relacdes
que se engendram na sociedade civil que o homem consegue cumprir
seu destino social, é através da experiéncia politica vivida pelo homem
enquanto cidaddo que este se abre a verdadeira experiéncia universal,
a experiéncia essencial da comunidade, a experiéncia de unidade do
homem com o homem. Trata-se, portanto, da subversdo da politica en-
tendida em termos liberais.

Em uma época ambigua, contraditéria e terrivel, em que se com-
binam o méaximo de desenvolvimento técnico do capitalismo com a
maxima catéstrofe social, moral e cultural, parece verificar-se a som-
bria profecia dos classicos do marxismo: onde nao ha “reino da liberda-
de” havera inevitavelmente barbarie. Evitar a barbarie passa hoje pela
reconstrucdo do politico como um lugar de reunido e criacdo; passa
pelo fortalecimento da politica entendida como espaco de construcio
coletiva; passa pela reconstru¢ido de um padrio civilizatério orientado
para a autonomia do denos. Passa —por que nao dizer?— por um projeto
humanista e socialista.
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