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RESUMO

Este trabalho estd estruturado em uma pesquisa tedrica que procura analisar a
possibilidade de liberdade e de felicidade na racionalidade do trabalho no capitalismo
tardio. A base tedrica que o sustenta é a Teoria Critica da Sociedade, vinculada a Escola
de Frankfurt e representada por Max Horkheimer, Theodor Adorno e Herbert Marcuse, em
didlogo com outros referenciais tedricos que auxiliam a aprofundar o debate. Para os
autores da Teoria Critica, a liberdade e a felicidade s6 podem ser concebidas na
vinculacdo do individuo com a sociedade. Por isso, nesta tese sdo problematizadas as
contribui¢des de Marx e Freud, autores que levam em conta essa relagdo e indicam que o
trabalho deve ser questionado como categoria central para a formacdo dos homens, por
produzir o sofrimento, a dominacdo e a fragilidade do Ego. A partir da discussdo das
concepgdes de liberdade e de felicidade, em organizacdes diferenciadas, e de suas
articulacdes com a racionalidade do trabalho, sdo desenvolvidas bases para a andlise
dessas duas dimensdes na atualidade. Em seguida, discute-se a configuracdo da
racionalidade do trabalho na sociedade contemporanea, que se alastra por varios ambitos
sociais, determinando modos educacionais e o tempo livre. Essa racionalidade ¢é
contraditéria, pois enfatiza a formac¢do de um trabalhador-cidaddao portador de
competéncias que enaltecem a individualidade e a potencialidade de ser autbnomo e livre
para buscar o bem-estar e a felicidade, mas que, no entanto apresenta uma heteronomia
avassaladora. Paralelamente ao enaltecimento da emancipacdo, instala-se a apatia, a
alegria fortuita, o sacrificio, 0 medo e a falta de prazer no individuo. A semiformacao,
ampliada pela industria cultural, auxilia a propagacdo dessa légica quando forma um
individuo fragil, receptivo e funcionalmente reprodutor da racionalidade do trabalho que,
embora apresente contradicdes mais agudas e claras, ndo sdo refletidas. A combinagdo de
condi¢des objetivas e subjetivas favorece a formacao de uma subjetividade massificada,
instrumental e reificada que ndo oferece resisténcia a ordem estabelecida e ainda é objeto
de concordancia, de propagacdo e de concretizacdo de novos mecanismos de sujeicdo. A
resisténcia envolve a andlise dessa formacg@o no interior das condicdes objetivas que a
determinaram, o reconhecimento do que dificulta a realizacdo da liberdade e da felicidade
e a preparacao do individuo para a reflexdo.

Palavras-chave: liberdade, felicidade, capitalismo tardio, trabalho, formacao e educacao.



ABSTRACT
FREEDOM AND HAPPINESS OF THE INDIVIDUAL IN THE RATIONALITY OF
WORK IN LATE CAPITALISM: THE ADMINISTERED (IM)POSSIBILITY

This paper is based on a theoretical research aiming to analyze the possibility of freedom and
happiness in the rationality of work in late capitalism. The foundation of this study is the
Critical Theory of Society, connected to the School of Frankfurt and represented by Max
Horkheimer, Theodor Adorno and Herbert Marcuse, in dialog, discussion, and confront with
other theoretical references in order to deepen the debate. To the authors of the Critical
Theory, freedom and happiness can only be conceived in the attachment of the individual to
society. Thus, this thesis brings to the discussion the contributions of Marx and Freud, authors
that take into consideration this relationship and indicate that work must be questioned as a
category fundamental for the formation of man, because it produces Ego suffering,
domination, and fragility. The foundations to analyze freedom and happiness in the present
are developed based on discussions about the concepts of these two dimensions in
differentiated organizations, and their articulations with the rationality of work. After that, it
is discussed the configuration of rationality of work in contemporary society, which is spread
over several social spheres, determining educational modes and leisure time. This rationality
is contradictory, because it emphasizes the formation of a worker-citizen possessing
competences that enhance the individuality and the potential to be autonomous and free in
order to search for welfare and happiness, although presenting an overwhelming heteronomy.
Concomitantly with the emancipation enhancement, apathy, fortuitous happiness, sacrifice,
fear and lack of pleasure are installed in the individual. Semiformation, amplified by the
cultural industry, causes the individual to become fragile, thus making him receptive and
functionally a reproducer of work rationality, which presents more acute subjective
contradictions, although they are not reflected. The combination of objective and subjective
conditions favors the formation of a massive, instrumental, and reified subjectivity that does
not offer resistance to the established order and is also object of agreement, propagation, and
concretization of new mechanisms of subjection. The resistance involves the analysis of this
formation in the core of the objective conditions that determined it, the recognition of what
makes difficult the realization of freedom and happiness, and the preparation of the individual
for reflection.

Key words: freedom, happiness, late capitalism, work, formation and education.
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INTRODUCAO

O pertencimento subjetivo a uma classe exibe hoje uma mobilidade que faz esquecer
a rigidez da prépria ordem econdmica: o que € rigido €, a0 mesmo tempo, o que se
pode sempre deslocar. Mesmo a impoténcia do individuo para calcular de antemao
seu destino econdmico da sua contribuicdo a essa reconfortante mobilidade. O que
decide da queda ndo € a incompeténcia, mas uma estrutura opaca, na qual ninguém —
nem mesmo Os que se encontram no topo — pode sentir-se seguro: é a
democratizagdo da ameaca.

Theodor Adorno

Independentemente da configuragdo, o trabalho estd ligado a formas de organizacdes
sociais, indicando que, em qualquer tempo, sua racionalidade funda a constituicao objetiva e
subjetiva dos homens, determinando, por conseguinte, modos de vida e concepgdes acerca do
que sejam liberdade e felicidade. Na medida em que o trabalho foi se reestruturando, novas
relagcdes, novos modos de producdo e novas exigéncias foram sendo estabelecidas. O trabalho
ja foi considerado atividade atribuida a pessoas inferiores, que deveriam se contentar com a
inexisténcia ou limitacdo da liberdade e da felicidade, puni¢do para os incapacitados ou
modelo de formacdo humana, possibilidade do exercicio de uma existéncia livre e feliz.
Mesmo com essas diferenciacdes, constata-se que a racionalidade do trabalho tem imprimido
desprazer, sofrimento, sujeicio e dominagdo. E exatamente por isso que se deve questionar a

centralidade do trabalho como formacao do individuo.

O individuo racional na modernidade surge com a tentativa de livrar o homem da
submissdo vindoura e traz a reivindicacdo da liberdade e da felicidade como conquistas
humanas ligadas a um sujeito autbnomo que, por acao intencional, pode superar as condicdes
existentes e buscar uma vida melhor. O idedrio burgués sustenta que os homens,
independentemente de sua origem ou posi¢ao social, sdo iguais e partilham todos os direitos,
o que respalda uma nova exigéncia de felicidade. Cada sujeito deve tomar em suas proprias

maos o provimento da sua existéncia e a satisfacao de suas exigéncias.

A reivindicacdo da liberdade e da felicidade vem inserida em um contexto no qual os
modos de producdo tornam necessdria a existéncia de um individuo livre para que este se
ofereca ao mercado como forca de trabalho. Ao mesmo tempo em que o trabalho humano
geral s6 pode ser compreendido em uma realidade na qual o trabalhador livre ndo seja
submetido ao proprietario privado, o trabalhador termina alienando para um outro a sua forca

de trabalho. Dessa forma, ndo realiza a sua necessidade e ndo se conhece nos produtos que
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ganham vida superior, ficando apenas na aparéncia o idedrio burgués de liberdade. O
dinamismo da sociedade burguesa obriga o individuo econ6mico a lutar por sua
autoconservagao e pelos interesses do lucro, em uma competicdo que envolve o sacrificio, o

sofrimento e o interesse pelo sucesso, revelando uma vida danificada.

O capitalismo contemporineo surge com uma racionalidade’ que valoriza as
potencialidades do individuo e, mais especificamente, a capacidade de pensar, de ter contato
com os afetos e de ser autdonomo. Esse resgate € apresentado como possibilidade de tornar o
individuo mais apto a conquistar a liberdade e a felicidade. No entanto, serd que isso vem se
efetivando? Serd que a racionalidade do trabalho oferece bases reais para a formag¢do de um

individuo menos submisso?

A tendéncia de valorizagdo da subjetividade aparece em meio a uma producao flexivel,
em que o trabalho torna-se mais dependente do envolvimento do trabalhador e necessita um
individuo arrojado, dindmico, espontianeo, que tenha a capacidade de pensar e de executar
acoes diferenciadas em situacOes adversas. Defende-se que a espontaneidade do trabalhador
estd sendo resgatada quando ele é chamado a criar, responder e reverter com rapidez uma
situacdo no trabalho. Desse modo, ndo se busca mais o desempenho a ser definido

objetivamente em termos operacionais, mas a elevacao de competéncias.

Essa racionalidade atinge ambitos sociais inimagindveis, direcionando também
modelos de formacdo. No ambito educacional, essas exigéncias confluem para o
fortalecimento da tese de ‘“revalorizacdo do trabalho”, que enfatiza a essencialidade da
proximidade entre educacao e trabalho, levando os meios educacionais a passar por reformas.
Com o objetivo de preparar o cidadado-trabalhador, autdonomo, busca-se desenvolver as
potencialidades do protagonismo, do empoderamento e a articulagdo entre a atividade do
mundo do trabalho e a participag¢do social e politica. As proposi¢cdes envolvem o “aprender a
conhecer”, o “aprender a ser e a conviver’ e o “aprender a fazer”, ou seja, o ‘“‘saber ser”.
Assim, ndo se fala mais na preparacdo para um posto de trabalho, no executor de tarefas, mas

na formacao do trabalhador com habilidades de ser pensante, flexivel e autdbnomo.

Entdo, o discurso nao se baseia mais na preparacdo para o pleno emprego, mas na
educacdo integral, que deve superar as praticas estritas de treinamento operacional,

imediatista, segmentado e pragmatico e desenvolver o empreendedorismo, o autoemprego, o

' O entendimento do que seja racionalidade do trabalho ndo pode ser limitado a uma dindmica existente em um
emprego ou em um espaco fisico, mas a uma légica pautada pela producio e pelo consumo que tem como base a
dominagdo dos individuos, pois é permeada pelo fetiche e pela reificacdo da consciéncia.
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cooperativismo, o associativismo e a comercializacdo de servigos. Disso resulta que os
individuos tornem-se empreendedores, capazes de atuar sozinhos de modo a criar alternativas

de renda.

Todos sdo convidados a ser sujeitos funcionais, consumidores e produtores. A
sociedade administrada, “totalmente orquestrada”, se apresenta como Unica forma de existir e
convida todos a participar dessa l6gica. Ao individuo sdo atribuidas forca e responsabilidade
pelas escolhas, pela administracdo das emocgdes, pela superacdo das crises pessoais, sociais e
do trabalho e pelas conseqiiéncias dos seus atos, que sdo enfatizadas de maneira descolada das
condi¢Oes objetivas. Nesse sentido, destaca-se uma liberdade monadoldgica, encontrada

apenas em termos mentais.

Entretanto, paradoxalmente, a sociedade que prega a liberdade é a mesma que imprime
uma realidade ameacadora que sustenta o medo, a impoténcia e o tédio. A competitividade faz
com que os individuos se tornem indiferentes com o outro, mesmo que, muitas vezes, essa
indiferenca seja encoberta pela politica de afetividade que enaltece o amor, a colaboracdo e a
compaixao, encobrindo o 6dio entre os competidores. As contradi¢des do capitalismo tardio
sdo cada vez mais agudas, pois, paralelamente a explosdao da produtividade, a pobreza é
ampliada e a autoconservacao fica mais dificil; concomitantemente a acessibilidade dos bens
culturais e a ampliacdo dos meios de comunica¢do, mais as informagdes sao multiplicadas e
esquecidas no individuo e mais a experi€ncia € 0 encontro com o outro, com o diverso, sdo
mutilados; cada vez mais hd a instauracdo de leis que garantem a vida, enquanto a vida é

danificada e, por isso, ndo-livre e ndo-feliz.

Essas contradicdes ndo sdo mais ocultadas, mas inseridas na racionalidade que
justifica a vida possivel. E por querer desvendar a Iégica que enaltece o individuo, porém o
destrona, que esta tese se dedica a compreender como se configura a racionalidade do trabalho
na sociedade contemporanea e se ela possibilita a formacdo de individuos autdbnomos capazes
de efetivar a liberdade e a felicidade. Se o individuo auténomo € capaz de conquistar essas
duas dimensdes, faz-se necessdrio entender como ele vem sendo formado para que se possa
inferir sobre essa possibilidade. Este estudo, entdo, lanca a seguinte pergunta: € possivel falar
de liberdade e de felicidade na sociedade contemporanea baseada na racionalidade do
trabalho? Parte-se da hipétese de que as condi¢des objetivas e subjetivas de o individuo ser
livre e feliz estdo mutiladas na sociedade contemporanea. O enaltecimento dessas duas

prerrogativas humanas indica justamente a sua auséncia na realidade.
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Assim sendo, este trabalho persegue os seguintes objetivos: entender a racionalidade
que permeia a sociedade contemporanea em suas contradicdes; identificar os elementos
necessarios para se pensar em liberdade e felicidade; analisar as bases principais da
racionalidade do trabalho, como elas se vinculam a formag¢ao do individuo, e se o preparam
para a autonomia necessdria a realizacdo da liberdade e da felicidade; analisar as condi¢des
objetivas da possibilidade da liberdade e da felicidade do individuo no capitalismo tardio; e
indicar possiveis resisténcias aos mecanismos que impedem a concretizacdo dessas duas
dimensodes. Esta discussdo visa tematizar essas prerrogativas humanas que se encontram tao

enaltecidas, mas tdao esquecidas.

Esses questionamentos estdo relacionados a pontos que foram abordados pela
Dissertagdo de Mestrado da autora (CHAVES, 1999), que investigou as estratégias de
apropriacao dos afetos como politica de monitoramento da subjetividade para a passividade,
no campo das empresas multinacionais. Também estdo vinculados a questdes provenientes
das discussdes do Nucleo de Exclusdo/Inclusao da PUC-SP (NEXIN), que auxiliaram a
refletir sobre como os afetos podem participar da autodeterminacdo ou da heterodeterminagao
do individuo em uma sociedade marcada pela dialética inclusao/exclusdao. O referencial da
Teoria Critica da Sociedade, ligada a Escola de Frankfurt, e representada mais
especificamente pelos autores Max Horkheimer, Theodor Adorno, Herbert Marcuse e Walter
Benjamin, oferece a base tedrica para a andlise critica aqui elaborada, além de ter instigado as

reflexdes da prépria autora.

Os capitulos que compdem esta tese estdo estruturados na ordem descrita a seguir. No
primeiro capitulo, desenvolvem-se alguns elementos para se pensar a vinculagdo entre homem
e trabalho nas relagdes sociais concretas e, para isso, se estabelece a articulacao entre homem,
natureza, sociedade e cultura com o intuito de fornecer subsidios para a andlise da formacao
do individuo na contemporaneidade e para avaliar a sua possibilidade de liberdade e de

felicidade.

No segundo capitulo, discutem-se algumas concep¢des do que seria liberdade e
felicidade, no sentido de delinear os dois conceitos. Nesse processo, tenta-se entender as
vinculagdes entre essas duas dimensdes, a sociedade e o individuo. Em seguida, problematiza-

se 0 que € necessdrio para a efetivacdo da liberdade e da felicidade.

No terceiro capitulo, tenta-se compreender a racionalidade do trabalho na sociedade
administrada que, embora apregoe a formacdo do individuo auténomo, evidencia uma

heteronomia avassaladora. Para isso, realiza-se a reflexdo sobre as contradicdoes e
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ambigiiidades que a racionalidade do trabalho assumiu, em cada época, em relacdo a liberdade
e a felicidade, e configura-se a racionalidade do trabalho no capitalismo tardio. O debate
sobre o tempo livre e a industria cultural, que propagam formas de vida social organizadas
segundo o regime do lucro, também ¢ realizado com a inten¢do de mostrar como possiveis
espacos de resisténcia perpetuam a légica da adaptacdo e encontram-se totalmente
incorporados a racionalidade produtiva, a qual padroniza e empobrece os conteidos da esfera
cultural, exclui a mediacdo e dificulta a reflexdo. As discussdes mostram também como a
racionalidade do trabalho no capitalismo tardio conduz e prepara a formagdo do individuo
fragilizado e a sociedade unidimensional e como algumas tendéncias da racionalidade do
trabalho sdo efetivadas em instancias educacionais, apontando como € perigoso a sociedade
ter o trabalho como modelo de formacdo do individuo. Em ambitos educacionais, hd o

enaltecimento de bandeiras ligadas a emancipacdo do individuo, ao mesmo tempo em que

mais o individuo se reduz ao social e se adapta a 16gica da producdo e do consumo.

ApOs essa discussdo, delineiam-se algumas possiveis resisténcias a semiformacgado, que

favorece a racionalidade do trabalho e dificulta a liberdade e a felicidade.
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CAPITULO 1

CONCEITOS PARA ANALISE DA CONSTITUICAO DO INDIVIDUO E SUA
VINCULACAO COM O TRABALHO

O individuo resistente se opord a qualquer tentativa pragmitica de conciliar as
exigéncias da verdade e as irracionalidades da existéncia. Em vez de sacrificar a
verdade pela conformidade com os padrdes dominantes, ele insistird em expressar
em sua vida tanta verdade quanto possa, tanto na teoria quanto na pratica.

Max Horkheimer

O presente capitulo oferece bases para apreender a vinculagdo entre homem e trabalho
nas relagdes sociais concretas. O primeiro topico estabelece articulagdes entre homem,
natureza, sociedade e cultura, com o objetivo de compreender a constituicdo do individuo em
seus entrelacamentos. Esse topico compde-se de dois itens, os quais abordam como a
constituicdo humana baseada na racionalidade do trabalho coopera para a reificacdo dos
sujeitos e para o desprazer. Para tanto, foram desenvolvidas as contribui¢des de Marx e de
Freud? incorporadas pela Teoria Critica e, especialmente por Marcuse, autor que mais

elaborou textos especificos sobre o trabalho.

Marcuse (1978) demonstra que, para Marx, a liberdade e a felicidade estdo obstruidas
na sociedade capitalista e que o sofrimento e a submissdo tém suas raizes na propria histéria’
da sociedade. O pensamento marxiano evidencia que a subjetividade depende das relagdes
concretas de produgdo e que a emancipacdo do homem de um estado de minoridade exige
alteracdes nas condi¢des concretas de existéncia e critica da formagao direcionada pela légica

do trabalho.

Para Adorno (1986a), o grande legado freudiano, ainda que merega criticas, ja que
seus limites e seu anacronismo sdo tratados com todo o rigor, foi o de reconhecer, ao estudar
as profundezas da mente e da singularidade humana, a mutilacdo social dentro do préprio
individuo, ou seja, as condi¢des subjetivas da “irracionalidade” objetiva. Marcuse (1969a)

confirma os pressupostos de Freud de que ndo existe uma pulsdo inata do homem para o

% A escolha de determinadas obras e apreensoes desses dois autores segue o caminho e a andlise realizados pelos
tedricos da Teoria Critica da Sociedade, ligada a Escola de Frankfurt. Mesmo sabendo que, para Marx, a
incompletude, a impossibilidade de liberdade e de felicidade € histérica e, para Freud, essa incompletude é
humana, os dois teéricos sdo chamados ao debate visando tensionar essa possibilidade na constitui¢do humana
atual.

3 Para Adorno (2003, p. 24), “o passado ndo é um ponto fixo do qual se deriva o presente. [...] Caberia conferir
um sentido a histéria reelaborando a relacdo do passado ao presente, justamente para apreender o presente como
sendo histdrico, acessivel a uma préxis transformadora”.
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trabalho, o qual se vincula ao desprazer e a infelicidade. O trabalho exerce, portanto, uma
funcdo nociva para o homem e para a sociedade, pois, ao eliminar as possibilidades de prazer,
enfraquece a pulsdo de vida, aumenta o sofrimento e possibilita o livre fluxo da pulsao de

morte (liberacdo e expressao dos aspectos destrutivos do homem).

Mesmo apresentando muitas diferenciagdes, Marx e Freud sdo importantes para a
compreensdo da subjetividade como instancia mediadora na articulagdo entre individuo e
sociedade. O primeiro, ao analisar e criticar a objetividade, defrontou-se com a subjetividade,
e o segundo, ao debrucar-se sobre questdes subjetivas, o fez de maneira tdo profunda que
acabou tratando da objetividade social. Nesse caso, investigar as profundezas do individuo
possibilita a critica a sociedade capitalista. Os dois tedricos, com a profundidade que
imprimem a andlise dos seus objetos, oferecem elementos para refletir acerca da heteronomia

e da infelicidade na sociedade regida pela racionalidade do trabalho.

1.1 A relacio entre individuo, sociedade e cultura

Poder-se-ia objetar que a considerag@o socioldgica tende, uma vez mais, a reduzir o
homem a um mero ser genérico, se bem que um ser genérico de uma ordem
bastante elevada, fazendo dele, nesse nivel, um representante impotente da
sociedade. Esta objecdo é ponderdvel e deve ser levada em consideragdo; o
conceito puro de sociedade € tdo abstrato quanto o conceito puro de individuo,
assim como o de uma eterna antitese entre ambos. Mas o certo e o errado de um e
outro momento, a sua substincia e a sua mera aparéncia, ndo se deixam determinar
completamente ao nivel dessas generalizagdes, tornando-se necessaria a andlise das
relagdes sociais concretas e da configuragdo concreta que o individuo assume
nessas relacoes.

Max Horkheimer e Theodor Adorno

N

A andlise da dialética entre individuo e sociedade € referéncia bdasica para a critica a
socializacdo radical do individuo na sociedade unidimensionaﬁ, a dominacdo da natureza, a
reificacdo da consciéncia humana e a sociedade burguesa que estimula o desenvolvimento do
individuo, porém, cada vez mais, o destrona, dissolvendo-o em uma totalidade “irracional” da
qual ele fica intimamente dependente. Essa relagdo ndo € linear; ao contrério, apresenta um
componente de tensdo entre vida coletiva e vida individual, entre o que € subjetivo e o que é
objetivo. Entretanto, ndo se pode dizer que esse conflito impeca a criagdo e a recriacdo de

ambos, pois, realizando a articulagdo desse elo, € possivel perceber as contradicoes.

* Sociedade que aparece como uma totalidade que atinge a todos sem excegdo. Essa percepcio é fruto da relagdo
de troca e da abstracdo objetiva a que a vida social obedece.
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Para realizar a discussio entre individuo e sociedade, Horkheimer, Adorno e Marcuse
dialogam com interlocutores que deixaram um legado a ser resgatado, negado ou superado. A
concepcdo de individuo estd vinculada as leis de socializagdo e ao contexto histérico. O
individuo ndo € um universal no qual o particular se dissolve, nem um ente ontolégico, nem
uma categorizacao puramente l6gica sem relacdo com a pessoa humana concreta. O individuo
nao é um ser fechado em si mesmo, auto-suficiente e extra-social, mas, de acordo com Comte,
¢ uma categoria da sociedade e, por isso, extrapola a natureza biolégica (HORKHEIMER;
ADORNO, 1973). Assim, o individuo sé encontra sua natureza verdadeiramente humana

quando mediado pela sociedade e pela cultura.

Segundo Horkheimer e Adorno (1985), o protétipo da supervalorizagdao do individuo
solitario deve ser criticado. Esse protétipo estd personificado em dois herdis: Ulisses, o
navegante do mundo, e Robinson Crusoé, o fabricante solitario. Nos dois, encontra-se a
soliddo do individuo burgués criada por um processo de socializacdo que enfatiza seu
isolamento em detrimento de sua correspondéncia com a sociedade. Eles personificam tracos
da coletividade, mesmo os omitindo, e funcionam como justificacdo ideoldgica da supremacia
social da economia capitalista quando, em nome da impoténcia em face da natureza, realizam
a dominagdo, enaltecendo-se como descobridores corajosos orientados por uma ratio
soberana. Assim definidos, esses aventureiros representam a ilusdo dos que consideram que,

por serem senhores, estdo ilesos do controle, da opressdo e da propria submissao:

Ulisses e Robinson t€ém ambos a ver com a totalidade: aquele a percorre, este a
produz. Ambos sé se realizam em total separagdo de todos os demais homens. Estes
s6 vém ao encontro dos dois em fei¢do alienada, como inimigos ou como pontos de
apoio, sempre como instrumentos, como coisas (HORKHEIMER; ADORNO, 1985,
p. 66-67).

A concepgdo de que o individuo € constituido por si mesmo € ideoldgica e encobre as
condi¢des objetivas da sociedade quando ignora que “normal” ou ‘“anormal” ndo € natural

nem eterno, mas aquilo que os homens se interessam em valorizar ou ndo.

O individuo também ndao pode ser reduzido a um mero exemplar do género,
atribuindo-se a ele, portanto, uma importancia subalterna. Essa idéia € criticada por favorecer
o combate ferrenho da liberdade individual e a defesa de individuos que se conformem
cegamente aos coletivos sociais, isto €, que tenham idolatria pela comunidade social e abram

mao de sua felicidade para a realizacio plena da sociedade:
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Comte pediu, como precursor do que viria ser a palavra de ordem do fascismo, que
os interesses egoistas se subordinassem aos ‘“sociais” [...]. Sempre que se ouviu 0s
socidlogos clamando contra o egoismo, tratava-se, de fato, de querer convencer os
homens de que ndo deviam empenhar-se na busca da felicidade (HORKHEIMER;
ADORNO, 1973, p. 51).

Assim, a liberdade social ndo devia ser conquistada com base na subsung¢do do
individuo. Nesse caso, a liberdade € o direito a essa dissondncia. A conquista da humanidade
ndo devia sacrificar o individuo, embora seja isso que esteja acontecendo na atualidade
quando, em nome do progresso, cabe a ele a privacao necessaria, quando o capitalismo obriga
o individuo econdmico a lutar implacavelmente pelos interesses do lucro, esquecendo o

proprio idedrio liberal que afirmava sua autonomia.

De um lado, se somente pela sociedade o individuo se liberta, isto €, a liberdade sé se
torna realidade por meio da sociedade, as ultimas conseqiiéncias dessa assertiva permitem
dizer que s6 € possivel pensar em um individuo autdonomo e livre em uma sociedade justa e
humana. De outro, se o particular é determinado pelo universal, o universal s6 existe por meio
dos particulares e quanto “mais o individuo € reforcado, mais cresce a forca da sociedade,
gragas a relacdo de troca em que o individuo se forma” (HORKHEIMER; ADORNO, 1973,
p- 53). Essa discussao torna possivel indicar que a liberdade e a felicidade estao excluidas do

sujeito em uma sociedade marcada pela dominagao.

Mesmo que individuo e sociedade estejam imbricados, cada vez mais a cisao entre eles
vem se tornando real, uma vez que nao ha o reconhecimento dos individuos na sociedade da
qual fazem parte, e ela, por sua vez, impde suas forcas aos individuos, negando-lhes
condig¢des e oportunidades de diferenciacdo. Mesmo que os individuos ndo se constituam fora
da sociedade, e que ela ndo exista sem individuos, como mediacio da formacdo’ de

individuos, a sociedade desenvolve cada vez mais a consciéncia, como se fosse uma monada.

Todavia, sob pena de perder o que € essencial na andlise, essas duas instancias nao
podem ser separadas ou reduzidas. Apesar de ser um conceito posterior a sociedade, portanto
categoria social, o individuo, ao incorporar o social como sua substancia, ¢ também o seu
contrario, pois, ao realizar a reflexao sobre a sociedade, pode modificd-la. A liberdade
individual s6 se faz no momento em que o individuo, compreendendo-se como ser social, se
diferencia, ou seja, o direito do homem a liberdade ndo se baseia na unido do homem com
outro homem, mas, pelo contrdrio, na separacdo do homem em relacdo a seu semelhante

(MARX, 2004). Dessa maneira,

> Segundo Adorno (1996, p. 389), “a formagdo nada mais é que a cultura pelo lado de sua apropriago subjetiva”.
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a mera existéncia natural do individuo ja estd mediatizada pelo género humano e,
por conseguinte, pela sociedade; [...] o individuo surge quando estabelece o seu eu e
eleva o seu ser-para-si, a sua unidade, a categoria de verdadeira determinacdo
(HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 51-52).

Nesse sentido, “as diferencas especificas dos individuos sdo tanto estigmas da pressao
social como cifras da liberdade humana” (ADORNO, 1986a, p. 43). Antes de ser individuo e

de chegar a autodeterminac@o, o homem € um dos semelhantes.

O homem sé encontra sua natureza humana quando mediado pela sociedade e pela
cultura® e é fungdo dessas converter a natureza biolégica em natureza humana. A prépria
“cultura ja é expressdo da natureza humana” (CROCHfK, 1995, p. 60), remete a sociedade e
medeia a formagdo do individuo; por isso, pode facilitar ou dificultar a autonomia e, por

conseguinte, a liberdade e a felicidade:

Como o individuo sé6 pode se diferenciar pela introjecdo da cultura e essa é
contraditéria por envolver, em um mesmo movimento, tendéncias regressivas e
emancipatérias, ele s pode se desenvolver mediado por essa contradi¢do
(CROCHIK, 2001, p. 20).

O desenvolvimento do individuo ndo &, porém, equivalente ao desenvolvimento da
sociedade ou da cultura nela existente: “a l6gica do individuo ndo ¢ a mesma da sociedade,
mas € mediada por ela” (CROCHIK, 2001, p. 20). Para Adorno (1996), a cultura funda a
subjetividade. Assim, para haver individualizagdo, € necessdrio introjetar a cultura. O
individuo s6 se constitui interiorizando a cultura, porém, em sua singularidade, ele tem de se
distinguir dela. Quando se identifica em demasia com a cultura, ou somente se contrapde a
ela, nela ndo se reconhecendo, o individuo ndo é autobnomo, pois nao ha reflexao sobre os seus

proprios determinantes. No primeiro caso, o individuo torna-se reprodutor da cultura sem

® De acordo com Adorno (1996), o conceito de cultura ndo pode ser imediatamente tratado como algo da
liberdade ou como aquilo que existe no concreto da vida dos homens. De um lado, o conceito de cultura como
liberdade revestiu-a de certo tabu e a converteu em um valor, um fim em si mesmo que foi muito danoso, pois a
separa¢do dos bens culturais tidos como de valor das coisas humanas possibilitou, no nacional-socialismo, a
praxis assassina, a dissociacdo da consciéncia e o préprio desmentido do contetido de seus bens culturais. A
cultura ndo pode ser sagrada nem enaltecida de forma metafisica, pois isso terminaria obscurecendo a sua
conexdo com o real. Essa elevagdo ja traz, ao mesmo tempo, virtualmente confirmadas, sua impoténcia e sua
desvincula¢do da vida dos homens que ficam entregues a relacdes existentes. A formacdo que se esquece disso
descansa em si mesma e se absolutiza. De outro lado, nos casos em que ela é entendida como acomodagdo a vida
existente, a cultura destaca o momento da adaptacdo e impede que os homens se eduquem uns aos outros, o que
reforca uma precdria socializacdo. Nesse caso, a cultura possibilita pouca diferenciacdo entre individuo e
sociedade, é entendida como conformacdo a vida concreta e destaca unilateralmente a integracio social sem
precedentes. Quando se quer suplantar a ilusdo subjetiva pelo poder dos fatos, a objetividade da verdade acaba
tornando falsa a sua prépria esséncia. O individuo tem de se submeter, mostrar uma autolimitagdo diante do
existente e, nesse caso, a adaptacdo imediata ndo ultrapassa a sociedade que se mantém cega. Dessa forma, os
dois momentos devem ser tensionados, a fim de ndo permitir a hegemonia de apenas um lado, o que prejudica o
elevar-se, por decisdo individual, acima do positivo ou do dado.
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representar ou expressar criticas que permitam modificéd-la e, no segundo, ele coloca a propria

possibilidade da cultura e da existéncia livre em risco.

A apropriacdo da cultura permite criar tracos distintos daquilo que a compde e
possibilita ao homem uma consciéncia sobre 0s aspectos externos e internos que o constituem.
Se a cultura ndo oferece objetos diferenciados para que a pulsio se realize, 0 homem pode cair
na compulsdo’. Se a cultura forma o individuo de acordo com os preceitos da dominagcio,

negando a diferenciagao, a qual constitui o seu fundamento, ela forma deformando.

A contraposi¢do entre individuo e sociedade permite a singularidade. Esse processo,
porém, ndo estd ocorrendo, pois hd apenas uma aparéncia de singularidade. Nessa sociedade,
a identidade, por representar a integracdo a uma sociedade injusta, é ideologia e mantém o
mito. A logica da identidade leva os homens a compulsd@o de serem sempre os mesmos,
negando-lhes a diferenciacdo e a prépria caracteristica humana de ser diverso no genérico, de

ser individuo.

Nessa realidade, para entender o entrelacamento “entre individuo—sociedade ndo basta
apelar para a dialética, antes é necessério apontar que no contexto da sociedade administrada®
essa relacdo estd: marcada pela supremacia da sociedade sobre o individuo” (CROCHICK,
1996, p. 56-57). Em conseqiiéncia, € possivel tecer duas consideracdes: os componentes
“irracionais” que habitam o interior dos individuos tém sua origem na “irracionalidade” da
propria realidade; e a singularidade estd transformando-se em ideal porque as condi¢des dadas

pela sociedade cada vez mais impedem a sua realizacao.

Para compreender melhor como a articulagdo entre individuo e sociedade forma a
subjetividade e como ela medeia processos de liberdade ou de escraviddo e de felicidade ou

de infelicidade, sdo desenvolvidos os dois topicos que se seguem.

7 Segundo Horkheimer e Adorno (1985), a compulsio acontece quando a pulsdo ndo tem objeto ou tem objetos
semelhantes. A pulsdo € do individuo, mas quem oferece os objetos € a cultura. Quanto mais rica a cultura, mais
o individuo pode escolher o objeto. Como a cultura ndo possibilita inicialmente o conhecimento do objeto, ndo
acontece o seu reconhecimento posteriormente, fazendo com que a experi€ncia se repita sem sentido, pelo
préprio movimento. Assim, o homem torna-se tdo repetitivo quanto a natureza que tenta controlar.

8 Para Horkheimer e Adorno (1985), a sociedade administrada é uma sociedade total, marcada pela socializagio
radical do individuo que sé se identifica consigo mesma e que engloba todas as relacdes e emogdes. Assim, ela
se volta contra o principio do Eu, transformando todos os homens em seres genéricos, iguais uns aos outros.
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1.2 A natureza humana e o trabalho: subjetividade e objetividade historicas

A libertag@o do trabalho obrigatério, da maldi¢do biblica, ndo deveria logicamente
levar a viver o tempo de maneira mais livre, com uma disposi¢do para respirar, para
sentir-se vivo, para atravessar emocdes sem ser tdo comandado, tdo explorado, tdo
dependente, sem ter que suportar também tanto cansaco.

Viviane Forrester

Para Marcuse (1981), os intérpretes do sentido marxiano de trabalho nido devem
separar filosofia, economia e prética revoluciondria, isto é, separar a obra de Marx em fases, e
nem devem desconhecer o verdadeiro sentido do acerto de contas que esse tedrico fez com a
base da problemdtica filos6fica de Hegel9. Essa atitude pode gerar uma interpretacdo
enviesada de certas categorias enfatizadas nas obras posteriores de Marx e Engels, cooperar
para a hipostasia'® do trabalho, para a dominacdo de si, do outro e da natureza e para a

perpetuacdo de uma vida danificada, que se reduz a meio de vida.

Na interpretacdo de Marcuse (1981), Marx aponta as contradicoes da sociedade
capitalista que impediram o surgimento do individuo autdbnomo, feliz e sujeito de sua prépria
histéria. Para realizar essa tarefa, o pensamento marxiano analisa a relagio homem-natureza—
sociedade e associa o trabalho a base material de toda e qualquer sociedade — as relacdes entre
os proprios homens —, oferecendo subsidios para o entendimento de como a liberdade e a
felicidade sao dimensdes da natureza histérica. Como o centro da andlise da sociedade € o
individuo, o trabalho é o meio pelo qual o homem satisfaz suas necessidades e garante a sua
sobrevivéncia e a da espécie. Por meio do trabalho, o homem transforma as condi¢des
naturais em condic¢des sociais e, a0 mesmo tempo, modifica a natureza e € por ela modificado.
Por intermédio do trabalho, o homem objetiva-se. Cabe, entdo, analisar como se dd essa

objetivacgao.

O trabalho é uma atividade na qual se relacionam homem e natureza. A natureza nao
deve ser compreendida como uma regido totalmente separada do ser, somente como matéria-

prima a ser transformada ou uma esséncia abstrata positiva que se desenvolve na ordem do

® Conforme Marcuse (1981), a dialética marxiana reconhece o valor de Hegel por compreender a importancia do
trabalho na “autoprodu¢do do homem como processo” (MARX, 2004, p. 123). No entanto, ela realiza a critica e
a superacdo de Hegel por este analisar apenas o lado positivo do trabalho. Assim, “o trabalho que Hegel
unicamente reconhece é o abstratamente espiritual” (MARX, 2004, p. 124), que ndo leva em conta a base
material do trabalho na relagdo do homem consigo mesmo na natureza.

' Na linguagem moderna, hipostasia indica a transformacdo falaz e sub-repticia de uma palavra ou um conceito
em substincia, ou seja, em uma coisa ou em um ente que cristaliza a realidade, favorecendo a eliminagdo das
contradi¢des e dificultando a capacidade de reflexdo (ABBAGNANO, 2003). A hipostasia acontece quando o
sujeito abandona a cisdo evidenciada empiricamente na realidade, quando os conceitos retiram do fendmeno as
condi¢des objetivas, tentando juntar coisas distintas por meio do conhecimento e transformando o objeto em um
simples para si, pensado e conceituado pelo sujeito como algo meramente designativo.
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tempo e do devir, indiferente a toda histéria concreta, e que condiciona 0 homem da mesma
maneira que os outros seres, mas algo que se determina na histéria. A essencialidade do

homem na natureza é histérica', significando que

a natureza que vem a ser na histéria humana — no ato de surgimento da histéria
humana — € a natureza efetiva do homem, por isso a natureza, assim como vem a ser
por intermédio da industria, ainda que em figura estranha, € a natureza antropoldgica
verdadeira (MARX, 2004, p.112).

Essa perspectiva abre espaco para a avaliagdo da objetivacdo verdadeira do homem.
Diante da relacdo entre natureza e historia, € possivel conceber a constituicdo do homem ao
longo do tempo e, ainda, estabelecer a critica para romper com o modo como o homem vem
se constituindo. Esse caminho foi realizado por Marx (2004) quando ele refletiu sobre como a
natureza se transforma em natureza humana e mostrou que a natureza determina trés
momentos do trabalho: a atividade transformadora, a matéria transformada e os meios dessa
transformac¢d@o. O homem ¢é imediatamente um ser natural ativo, um ser atuante e, por isso,
estd munido de forgas naturais e vitais que existem como disposi¢des e capacidades que se
realizam em objetos externos. No processo de trabalho, a atividade pde em movimento as
forcas naturais pertencentes a corporeidade — bracos, pernas, cabeca e maos — a fim de
apropriar-se da matéria natural. As préprias ferramentas, a maquinaria e a tecnologia provém
da natureza, e o trabalhador nada pode criar sem a natureza, sem o mundo externo sensivel,
que €é o material em que se realiza o trabalho, no qual ele € ativo e com o qual e por meio do
qual ele produz coisas. Assim, o trabalho é o encontro da natureza interna de cada membro

particular da espécie humana com a natureza externa comum a todos.

Além de ser capaz de transformar os objetos, 0 homem também possui em seu estado
da natureza a capacidade de ser transformado. Ele s realiza suas necessidades em objetos

exteriores a si, pois como ‘“‘ser corpdreo, objetivo, ele é um ser que sofre, dependente e

limitado, assim como o animal e a planta, isto €, os objetos de suas pulsdes existem fora dele,

'"'Se a vida é produzida segundo a natureza, ndo hé sentido em considerar que histéria e natureza sdo coisas
separadas, como se “o homem ndo se achasse sempre em face de uma natureza que € histérica ou de uma histéria
que € natural” (MARX, 2004, p. 128). Nesse caso, “o vir a ser da natureza para o0 homem tem assim a prova
evidente, irrefutdvel de seu nascimento de si mesmo, de seu processo de origem” (MARX; ENGELS, 2002, p.
44). Como pode ser conhecida, a histéria contém tanto a unidade e a diversidade do original quanto a
possibilidade de sua eliminacdo, conservacdo e superagdo. Matos (1998, p. 74-75) declara que “a inconclusdo do
processo histérico €, a um sé tempo, uma abertura e uma forma de engajamento corajoso, porque nao se sabe
exatamente o seu desfecho”. No entanto, a histéria ndo pode assumir o lugar magico de alguma realizagdo, o
lugar de um perpétuo recomeco, no qual, na verdade, cada vez mais o homem sé se arruina. A crenga na
existéncia de uma racionalidade imanente na concepgdo de processo histérico, de um finalismo que, orientado
pela acdo do proletariado, converteria a sociedade capitalista em sociedade comunista, ¢ ingé€nua. Para os autores
da Teoria Critica, a histdria constitui lugar de perambulagdo, de aventura do espirito. Portanto, ndo existem leis
que regem a histéria, nem um curso preestabelecido e esperado de acontecimentos.
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como objetos independentes dele” (MARX, 2004, p. 127). A sensibilidade humana é a
“afetabilidade” e, como ser sensivel, o homem € passivo, receptivo e dispde de sentidos
afetados por objetos que lhes sdo estabelecidos pela sociedade. Os objetos sdo indispensdveis

a atuacdo das forcas essenciais, jd que eles ndo sdo dados a contemplacdo ou apenas

relacionados a caréncias fisicas, mas provém das necessidades:

Cada uma de suas relacdes com o mundo, ver, ouvir, cheirar, degustar, sentir,
pensar, perceber, experimentar, querer, atuar, em uma palavra, todos os 6rgdos de
sua individualidade [...] sd3o, em seu relacionamento objetivo ou em seu
relacionamento com o objeto, apropriacdo desse objeto (MARCUSE, 1981, p. 40).

Conforme Marcuse (1981), Marx, contrdrio ao idealismo absoluto, ressaltou que as
necessidades dos homens sdo histéricas e se modificam de acordo com as condigdes
oferecidas pela natureza e, mais tarde, pelas condi¢des sociais e materiais de existéncia.
Assim, “a pentiria e as necessidades que aparecem na sensibilidade ndo sdo apenas
cognitivas” (MARCUSE, 1981, p. 28) e, somente “através dos sentidos € que realmente um

objeto € dado, e nao através do pensamento para si mesmo” (p. 26). Na natureza humana,

nem os objetos humanos sdo os objetos naturais assim como estes se oferecem
imediatamente, nem o sentido humano, tal como é imediata e objetivamente, é
sensibilidade humana, objetividade humana. A natureza ndo est4, nem objetivamente
nem subjetivamente, imediatamente disponivel ao ser humano de modo adequado

(MARX, 2004, p. 128).

O mundo objetivo é compreendido como social, como realidade objetiva da sociedade
humana; portanto, ele € determinado como realidade histdrica. Assim, na perspectiva
marxiana, a chamada histéria universal nada mais € do que a producdo do homem pelo
trabalho humano. Esse é o sentido do materialismo histérico. O mundo que se apresenta para

o homem ¢ a realidade de uma vida humana ocorrida.

O olho se tornou olho humano, da mesma forma como o objeto se tornou um objeto
social, humano, proveniente do homem para o homem. [...] Relacionam-se com a
coisa por querer a coisa, mas a coisa mesma é um comportamento humano objetivo
consigo prépria e com o homem, e vice-versa. Eu s6 posso, em termos praticos,
relacionar-me humanamente com a coisa se a coisa se relaciona humanamente com
o homem. A caréncia ou a fruicdo perderam, assim, a sua natureza egoista € a
natureza a sua mera utilidade, na medida em que a utilidade se tornou utilidade
humana (MARX, 2004, p. 109).

Os o6rgaos imediatos, rudes, ndo-humanos, transformam-se em Orgdos sociais, na
forma da sociedade, isto €, a atividade em imediata associacdo com outras atividades humanas

se torna apropriacao da vida humana:
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A musica desperta primeiramente o sentido musical do homem, assim como para o
ouvido ndo musical a mais bela misica ndo tem nenhum sentido, ¢ nenhum objeto,
porque o meu objeto s6 pode ser a confirmacdo de uma das minhas forcas
essenciais, portanto s6 pode ser para mim da maneira como a minha forca essencial
¢é para si como capacidade subjetiva, porque o sentido de um objeto para mim (sé
tem sentido para um sentido que lhe corresponda) vai precisamente tdo longe quanto
vai o meu sentido, por causa disso é que os sentidos do homem social sdo sentidos
outros que nao os do ndo social (MARX, 2004, p.110).

A objetivacdo € social, pois a atividade realiza-se com, para e contra os outros. Para
Marcuse (1981, p. 41), “o homem s6 ndo se perde em seu objeto quando este se torna para ele
objeto humano ou homem objetivado”, o que s6 € possivel quando o objeto se torna, para ele,
objeto social, da mesma maneira que a “sociedade se torna ser para ele nesse objeto”. Nesse
contexto, os homens mostram-se uns aos outros. Ser € algo em que ndo somente o eu
participa, como também os outros e, acima de tudo, o préprio objeto. O homem relaciona-se
com o mundo objetivo dado e, nessa relacdo, ele reconhece as suas pendrias e as torna objeto.
Para que o homem possa entender e transformar o que é estabelecido para ele, é necessario

transformar a sua existéncia em objeto de andlise. Ele produz objetos apenas porque é

constituido por objetos e, por sua vez, ele mesmo € objeto para um terceiro ser.

As transformacdes do homem e do objeto acontecem porque, na apropriacdo da
exterioridade, o homem impregna os objetos com a forma do seu ser. O trabalho transforma
nido somente a natureza interna, mas igualmente a natureza externa. O material da natureza
transformada, que serve a um determinado fim, é denominado produto por Marx (2003). O
homem transforma a natureza, atuando como natureza, em produtos que satisfazem as
necessidades (do estdbmago ou da fantasia) da vida. Pode-se afirmar que o animal também
produz coisas uteis, pois ‘“constréi para si um ninho, habitacdes, como a abelha, castor,
formiga etc.” (MARX, 2003, p. 85). Entretanto, os animais produzem apenas para si ou sua
cria, movidos pela “caréncia fisica imediata”, ao passo que o homem, “como ser licido,
produz mesmo livre da caréncia fisica imediata, produz a medida de qualquer espécie, produz

segundo leis da beleza e da liberdade, produz a sua prépria vida” (MARX, 2003, p. 85).

No entanto, a énfase na transformacdo da natureza pelo trabalho como condicdo sine
qua non, de forma descontextualizada, pode levar o homem a tratar a natureza como algo a
ser dominado e também realiza a hipostasia do trabalho (MARCUSE, 1981). O enaltecimento
da transformacao da natureza, tanto externa quanto interna, oferece carater de desqualificacao
da natureza, isto é, um desconhecimento do valor em si da natureza, e gera o entendimento de
ser ela apenas uma fonte de matéria-prima, um para si. O trabalho, como modificacdo da

natureza, representa uma violéncia. Mesmo que a natureza humana seja marcada pelo
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rompimento do designio da natureza, quando o homem a transforma em um meio € ndo em
outro, em um objeto de exploracdo, em uma relacdo de expropriacdo, esquecendo a natureza
que lhe € propria, a natureza se vinga, fazendo com que o homem entre no ciclo da dominac¢ao

e, por isso, ndo exerca a liberdade.

Nesse processo, a propria natureza interna do homem €é dominada por uma razdo
calculista que toma posse dos sentimentos humanos, tratando-os como inferiores. Essa
maneira de perceber a subjetividade tem feito o homem acreditar que a liberdade e a
felicidade sdo conquistas monitoradas internamente, sem vinculagdo com as condi¢des
objetivas e sem relacdo com o outro, a sociedade. Mesmo atribuindo, aparentemente, uma
forca exemplar a razdo humana, essa idéia priva o homem do verdadeiro entendimento dos
seus sentimentos, o que o deixa mais fragilizado e, conseqiientemente, mais incapaz de ser

autébnomo.

Marcuse (1981) aponta que o proprio Marx revelou preocupacdo com os efeitos
perversos da dominacdo da natureza pelo trabalho, tanto ao discutir o carater nocivo do
progresso da agricultura capitalista para o trabalhador e para o solo, quanto ao verificar que a
expansdo da indudstria moderna e a subsuncao do individuo a 16gica do lucro sdo processos de
destruicao do homem e da natureza. Assim, deve-se resgatar a relacdo de comunicagdo e ndo

de dominagdo entre homem e natureza, pois

o homem ndo estd na natureza, a natureza nao é seu mundo exterior, ao qual ele

3

teria que dirigir-se a partir de sua interioriza¢do, e sim o homem ¢ natureza; a
natureza € sua “exterioriza¢do”, sua obra e sua realidade (MARCUSE, 1981, p. 24).

E a relacio com a natureza, e ndo a propria natureza, que deve ser transformada. A
origem do homem estd na natureza e, por isso, ele deve retornar a ela para ser diferente. Desse
modo, a naturalidade pertence a esséncia humana e, portanto, ndo pode ser negligenciada.
Para um convivio pacifico da natureza com o homem, € necessdrio que esse também se
submeta a ela e, assim, serd possivel a paz entre homem e natureza, entre sujeito e objeto.
Para Adorno (1995, p. 184), a liberdade pressupde o estado de paz, “um estado de
diferenciacdo sem dominagdo, no qual o diferente € compartido”. A afirmagcdo e a
comprovac¢do do homem, que consiste na apropriacao de uma exterioridade que esta colocada
diante dele e em um transferir-se para a exterioridade, exige, como ja explicado
anteriormente, a dimensdo da natureza: “o homem nao € apenas ser natural, mas ser natural

humano, isto é, ser existente para si mesmo, por isso ser genérico, que, enquanto tal, tem de

atuar e confirmar-se tanto em seu ser quanto em seu saber” (MARX, 2004, p. 128).
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Na elabora¢do do mundo objetivo, o homem deve se confirmar como ser genéricol2,
tornar-se objetivo e se contemplar e, nesse sentido, a atividade humana pode ser livre. A
edificacdo de um mundo objetivo € a ratificacdo do homem como ser genérico licido, o que
sO se evidencia na atividade consciente livre. O homem é capaz de avaliar a espécie como seu
proprio ser e se sentir como ser genérico na medida em que as relagdes objetivas se tornam
relacdes humanas, isto €, sociais, € em que essas relacdes sdo apreendidas conscientemente,
de modo a saber como e por meio do que ele e seu mundo objetivo se fazem reconhecer em

sua situacdo histérico-social.

Entretanto, essa situagdo nao vem acontecendo. Marcuse (1981, p. 33) afirma que
Marx apontou a facticidade histérica, a inversdo e o “ocultamento” que a humanidade
assumiu no capitalismo com base na exterioriza¢io'® e na alienacdo'?, ao afirmar que “o
trabalho ndo é ‘atividade livre’, auto-realizacdo universal e livre do homem, e sim sua
escravidao e desrealizacdo; o trabalho ndo ¢ o homem na totalidade de suas manifestacdes
vitais”. Para Marx (2004, p. 83), “o trabalho externo, o trabalho no qual o homem se
exterioriza, € um trabalho de auto-sacrificio, de mortificagao”. Assim, o trabalho estranhado
inverte a relacdo, uma vez que o homem, como ser licido, transforma a sua atividade vital, o
seu ser, em simples meio de sua existéncia. Quando o que se manifesta, o que se exterioriza é
estranho ao préprio homem, a producdo que se exprime € a alienagdo, significando que o

homem se transforma em objeto estranho para si mesmo, uma exteriorizagao.

[A] exteriorizag¢@o do trabalhador em seu produto tem o significado ndo somente que
seu trabalho se torna objeto, uma existéncia externa, mas que se torna uma
existéncia que existe fora dele, independente dele e estranha a ele, tornando-se uma
poténcia autonoma diante dele, que a vida que ele concedeu ao objeto se lhe defronta
hostil e estranha (MARX, 2004, p. 81).

2.0 trabalho como “atividade vital” especialmente humana baseia-se no “ser genérico” do homem: “o trabalho
pressupde o poder relacionar-se com o ’‘universal’ dos objetos e com a possibilidade neles imanentes”
(MARCUSE, 1981, p. 22-23). Dessa forma, a vincula¢do entre trabalho e liberdade sé tem sentido quando a
auto-realizagdo, a “autoprodu¢@o” do homem acontece. Entretanto, como a relagdo do individuo com o trabalho
¢ algo objetivo que se d4 em uma a¢@o conjunta com base na apropriagcdo da realidade, a universalidade ndo vem
se realizando, nem muito menos o trabalho livre. O préprio Marx (2004, p. 128) ja afirmava: “um ser ndo-
objetivo € ser ndo efetivo, ndo sensivel, apenas pensado, isto €, apenas imaginado, um ser da abstracdo”. Se ele é
assim, “€é um ndo-ser”, e o trabalho, conseqiientemente, uma natural serviddo. O trabalho € o vir-a-ser para si do
homem no interior da “exterioriza¢do ou como homem exteriorizado” (MARX, 2004, p. 124).

" O sentido dessa exteriorizacio estd ligado a escraviddo do trabalhador ante o objeto. Nela acontece o
estranhamento, que pode levar a alienacao.

14 «“A alienacdo é desumanizacdo, desvio, realizacdo desvirtuada da objetivagdo humana que sé se efetiva sob
determinadas condigdes”, afirma Resende (2001, p. 516). Ela rompe definitivamente a relagdo do sujeito com o
objeto, dando a primazia do segundo sobre o primeiro, e compreende quatro aspectos: “o homem se aliena dos
produtos de seu trabalho, do processo de seu trabalho, de seu préprio ser e dos outros homens convertendo o
trabalho em pura exteriorizacdo” (RESENDE, 2001, p. 517).
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Assim, existe uma objetivacdo exteriorizada, um trabalho expropriado, no qual o
género humano nio esta presente no produto e o produto ndo € reconhecido pelo seu produtor.
Nesse caso, 0 homem aliena-se dos produtos de seu trabalho, de seu proprio ser e dos outros
homens, ndo confirmando o principio da vida livre. A exteriorizacdo é heteronomia, pois caso
ndo se reconheca em sua manifestacdo, o individuo € apropriado naquilo que produz, o que
transforma o produto e ele proprio em coisa alheia que pertence a alguém, pois “se sua
atividade lhe é martirio, entdo ela tem que ser fruicdo para um e alegria de viver para outro”

(MARX, 2004, p. 86).

No trabalho alienado, esséncia e existéncia separam-se uma da outra, e “a existéncia
do homem ndo mais se transforma em meio de sua auto-realiza¢do, mas, ao contrario, o si
mesmo do homem se torna em meio de sua prépria existéncia” (MARCUSE, 1981, p. 33-34)
e a “sua esséncia € um meio para sua simples existéncia fisica” (p. 34). A imposicao de ter de
trabalhar ou morrer a mingua traduz-se em labuta, em inseguranca e em temor para a maioria
das pessoas e ndao pode ser denominada autonomia nem liberdade. Se o trabalho €
simplesmente uma atividade para suprir a necessidade imediata de fome, moradia, entre
outras e se ao trabalhador ndo sdo dadas e nem sequer cogitadas as possibilidades de
reconhecimento da sua humanidade, reduzem-se as caréncias do ‘“trabalhador a mais
necessdaria € mais miserdvel subsisténcia da vida fisica e sua atividade ao movimento
mecanico mais abstrato” (MARX, 2004, p. 141). Significa dizer que ele “ndo tem caréncia de
outra atividade e nem de fruicdo” (MARX, 2004, p. 141), quica de felicidade. O trabalho
alienado aliena a natureza do homem, degenera a atividade livre e transforma a vida genérica

em meio de vida individual.

Se comer, beber, procriar, habitar e outras sdo atividades separadas da esfera restante
da atividade humana, ou seja, se sao finalidades tltimas e exclusivas, elas se transformam em
funcdes meramente animais. Como resultado, o trabalhador s6 se sente “livre” em suas
funcOes animais, as quais, na atual conjuntura, ja se tornam dificeis de ser realizadas com
plenitude, e se sente animal em suas fun¢des propriamente humanas. Desse modo, “todas as
paixdes e toda atividade t€m, portanto, de naufragar na cobica” (MARX, 2004, p. 142) e sdo

consideradas luxo.

Nesse processo, o abandono do individuo torna-se o elemento vital: “nenhum de seus
sentidos existe mais, ndo apenas em seu modo humano, mas também nido num modo nao
humano, por isso mesmo sequer num modo animal” (MARX, 2004, p. 140), o que significa

que o individuo “deixa de ter quaisquer caréncias humanas, [mas que] mesmo as caréncias
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animais desaparecem [...] o selvagem, o animal, ainda tem a caréncia da caca, do movimento

etc., da socialidade” (p. 140-141).

Na sociedade capitalista, o produto do trabalho é uma mercadoria'®> que, por suas
propriedades, satisfaz as necessidades humanas diretamente, como meio de subsisténcia,
objeto de consumo, ou indiretamente, como meio de produ¢do e ndo como realizacdo da
liberdade e da felicidade. As mercadorias adquirem um cardter de equivaléncia quando
precisam ser trocadas no mercado. No valor de troca, permuta-se uma mercadoria por outra,
ocorrendo a homogeneizagao da forca de trabalho utilizada, o que significa que o comerciante
— comprador de matérias-primas e de for¢a de trabalho — e o produtor — vendedor de produtos
— tém a qualidade de comprador e vendedor e sdo abstraidos de qualquer outra particularidade
social (GOLDMANN, 1979). A correspondéncia incluida no valor de troca e na abstragdo
obscurece a natureza social do trabalho e é fundamental para a instalacdo da l6gica desigual
que embasa a dominagdo. Somente em uma sociedade em que as diferencgas entre os tipos de
trabalho sdo consideradas secunddrias € que os individuos podem passar de um trabalho a

outro.

[A] “indiferenciacdo” que iguala os trabalhos individuais apresentando diferentes
trabalhos concretos somente como momentos articulados do trabalho geral abstrato
e, como tais, redutiveis a mesma unidade, s6 é possivel numa sociedade na qual toda
organizagdo, coesdo e unidade social é obtida pela troca dos produtos do trabalho,
pelo intercambio de mercadorias (RESENDE, 2001, p. 518).

Interessa, nessa negociagdo, o tempo gasto e quantificado para realizar o produto, o

trabalho abstrato, que € ligado a formas sociais especificas, pois

ao desaparecer o cardter ttil dos produtos do trabalho, também desaparece o cardter
util dos trabalhos neles corporificados; desvanecem-se, portanto, as diferentes
formas de trabalho concreto, elas ndo mais se distinguem umas das outras, mas
reduzem-se, todas, a uma unica espécie de trabalho, o trabalho humano abstrato
(MARX, 2003, p. 60).

A mercadoria encobre as caracteristicas sociais do proprio trabalho dos homens e torna
os homens andnimos. Ela oculta a vida que se inscreve no objeto, o passado, as objetivacdes

humanas e as subjetividades que nela se encontram (RESENDE, 2001). Nesse sentido, a

""A mercadoria carrega o valor de uso e o valor de troca. O valor de uso refere-se 2 utilidade de uma dada
mercadoria para satisfazer as necessidades humanas. Seu cardter é ‘“determinado pelas propriedades
materialmente inerentes a mercadoria”, portanto, “ndo depende da quantidade de trabalho empregado para obter
suas qualidades tuteis” (MARX, 2003, p. 58). O valor de troca “revela-se, de inicio, na relagdo quantitativa entre
valores de uso de espécies diferentes, na propor¢do em que trocam, relacdo que muda constantemente no tempo e
no espaco” (MARX, 2003, p. 58); por isso, ele parece casual e puramente relativo. Cada mercadoria demanda
trabalhos concretos diferenciados, determinadas forgas de trabalho para confec¢do e um processo técnico-
material de producio.
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mercadoria faz com que as caracteristicas humanas aparecam como caracteristicas materiais e

propriedades sociais inerentes aos produtos do trabalho.

Se o valor de troca torna-se modelo para as relacdes e ocupa com exclusividade a
consciéncia humana, o valor de uso sé adquire valor em relacdo ao valor de troca. O
fabricante ndo quer saber se os seus produtos sdo bons, se sdo da ordem da necessidade, mas
se sdo venddveis. As vezes, as pessoas compram algo ndo por ser bonito ou bom, nem porque
tém necessidade dele, mas porque é vantajoso e estd abaixo do preco usual. Nesse caso, a
satisfacdo dos desejos e a liberdade sdo determinadas pelo valor da mercadoria que cada um
traz e, assim, o trabalho, forma especifica de existéncia humana, nega o desenvolvimento do
ser, pois deixa de ser satisfacdo de uma necessidade interna para ser meio de satisfacdo de

necessidades exteriores.

No processo de trabalho, quanto mais os trabalhadores vendem a sua for¢a de trabalho
em um “mercado livre”, mais se tornam empobrecidos, pois produzem riqueza sem ter
condi¢des de adquirir os produtos do seu préprio trabalho, ficando sujeitos as piores
condi¢des de trabalho e de saldrio. Quanto maior é o nimero de bens que produz, mais o
trabalhador se torna uma mercadoria mais barata. O resultado desse processo €é a acumulagdo
do calpitall16 em poucas maos, € a divisdo em duas classes: os possuidores de propriedade e os
trabalhadores sem propriedade, de tal forma que “o trabalhador produz o capital, o capital
produz o trabalhador. Desse modo, ele se produz a si mesmo, e 0 homem como trabalhador,
as suas qualidades humanas, existem apenas para o capital, que € estranho para ele” (MARX;

ENGELS, 2002, p. 123-124).

E possivel afirmar que a dindmica da mercadoria guarda uma contradi¢do, pois o
trabalho humano geral s6 pode ser compreendido em uma realidade em que o “trabalhador
livre” ndo € submetido ao proprietdrio privado, tem mobilidade para oferecer sua forca de
trabalho e pode vender-se no mercado como “mercadoria livre” (RESENDE, 2001). No
entanto, o trabalhador termina alienando para um outro a sua forca de trabalho que, ao ser
vendida e comprada, se torna uma mercadoria que ndo realiza a necessidade € nem a
capacidade humana e que produz produtos em que os trabalhadores ndo se reconhecem,

produtos que parecem existir como coisas prontas e que cumprem as exigéncias impostas pelo

' Pode-se dizer que o capital apresenta a propria contradi¢do em processo porque impde a reducio do tempo de
trabalho a um minimo, enquanto dispde do tempo de trabalho como fonte de riqueza. De um lado, ele convoca
todo o conhecimento para tornar a producdo da riqueza independente do tempo de trabalho aplicado e, de outro
lado, mede, pelo tempo de trabalho, as forgas sociais para conté-las nos limites necessarios para conservar o
valor j4 criado.
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capital. Pode-se dizer que “se o individuo ndo mais fosse compelido a se demonstrar no
mercado como um sujeito econdmico livre, o desaparecimento desse tipo de liberdade seria

uma das maiores conquistas da civilizagao” (MARCUSE, 1973, p. 24).

Quanto mais o trabalho esgota o individuo, mais poderoso se torna o mundo dos
objetos que ele cria diante de si e mais pobre fica a sua vida, ou seja, ele se torna menos
pertencente a si proprio. Nesse caso, o trabalhador nao utiliza as condi¢des de trabalho, mas
sao as condi¢des de trabalho que o utilizam. Nao sé o produto, mas também os meios do
trabalho, a peca, a maquina entram no raio de acdo do operdrio, independentemente de sua
vontade, exigindo a conformacdo dos seus movimentos e sentimentos, isto é, a reducdo da
experiéncia.

< .

Como o molde dado a propriedade burguesa € submetido a légica do lucro que

comporta as dimensdes de posse e de uso, a propriedade nao traz seguranca nem gratificagao,

a propriedade privada nos fez tdo cretinos e unilaterais que um objeto s6 € nosso
[objeto] se o temos, portanto, quando existe para nés como capital, ou € por nds
imediatamente possuido, consumido, bebido, trazido em nosso corpo, habitado por
nos etc., enfim, usado (MARX, 2004, p. 108).

A “situacdo coisal” deve ser dominada e consumida. O capitalista ndo foge a essa
regra, pois ndo possui sua propriedade como auto-realizagdo e afirmacgdo livre, mas como
capital. Assim, ter, no sentido egoista de ter para si ou de ter de forma privada, torna-se mais
importante do que ser. Nesse caso, a propriedade privada ndo da ao individuo a capacidade de
ser proprio, de apropriar-se de si mesmo €, a0 mesmo tempo, ndo assume a condi¢cdo de
representante externa do individuo, pois ndo expressa a base material que concretiza a sua

objetiva¢ao do mundo.

Resulta que a visdo de si e do outro, como de suas caracteristicas mais abstratas, €
vista como mercadorias a serem vendidas, trocadas. O lema ¢é: “produzir o que € considerado
util, aquilo que pode gerar riqueza”. Assim, “tens que fazer venal, ou seja, util tudo o que é
teu” (MARX, 2004, p. 142), com a ilusdao da busca da felicidade em forma de produtos que
possam ser consumidos. Até as proprias caracteristicas dos individuos sdo tidas como objetos
interiores, involucros ligeiros e vazios que devem ser vendidos, posto que “sob o a priori da
comercializacdo, o vivente enquanto tal transformou-se a si mesmo em coisa, em
equipamento” (ADORNO, 1993, p. 202). Nesse contexto, ndo ha realizacdo da liberdade e

nem realizacdo do prazer, pois ele nao vai além da dimensdo econdmica e os objetos sdo
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obtidos para gozo imediato. A felicidade que € coisificada perde-se do préprio homem e,

portanto, ndo manifesta profunda humanidade.

A necessidade de ser proprietario, estimulada pelo capitalismo, instaura uma logica
que combina ndo apenas a caréncia da experiéncia, mas também a oferta diversa de objetos
que apresentem sentidos, os quais serdo consumidos, pois “ao trabalhador sé € permitido ter
tanto para que queira viver, e sé € permitido viver para ter” (MARX, 2004, p. 142). Como o
capitalismo nao € pautado apenas pela poupanca, mas também pelo consumo, € como essa
l6gica paradoxal tem como principio o aumento do capital e a necessidade de ser proprietario,

provoca novas caréncias no trabalhador.

A riqueza das caréncias humanas é submetida a economia, a qual leva a novas
caréncias a fim de forcar o individuo a um novo sacrificio, a uma nova sujei¢ao e induzi-lo a
novas formas de fruicdo. O homem torna-se cada vez mais pobre com a expansdo dos
produtos: “com a massa dos objetos cresce, por isso, o império do ser estranho ao qual o
homem estd submetido e cada novo produto € uma nova poténcia da reciproca fraude e da
reciproca pilhagem” (MARX, 2004, p. 139). O homem fica submetido a diversidade de
objetos que, muitas vezes, ndo consegue acessar e, quando o consegue, ¢ por meio de sua
propria adaptacdo e subserviéncia. Dessa forma, “a expansdo dos produtos e das caréncias o

torna escravo inventivo e calculista” (MARX, 2004, p. 139).

Goethe (citado por MARX, 2004, p. 112) descreve esse comportamento em sua obra
Fausto quando o demdnio promete a fruicdo que Fausto almeja em troca da venda de sua
alma: “dileto amigo, dou-te aquilo de que precisas, mas tu conheces a conditio sine qua non;
sabes com qual tinta tens de enganar-te ao escrever para mim; trapaceio-te na mesma medida
em que te proporciono uma fruicdo”. O objetivo consiste em espreitar cada fraqueza do
individuo, estimular apetites e exigir o adiantamento pago em dinheiro, gerando um terrivel
paradoxo, o que mostra que a ampliagdao dos produtos leva o individuo a degradacao brutal, a
completa simplicidade rude e abstrata da caréncia que o subtrai e o exclui quando ele nao

pode pagar.

A ligagdo entre trabalho e liberdade fazia sentido quando a escassez era uma realidade
a ser superada. O trabalho e a dominag¢do foram importantes para a criagdo de condig¢des
objetivas de “libertacdo”; porém, depois que essas instancias cumpriram o seu objetivo, ndao
deveriam ter se tornado estruturas fixas, ja que foi a histéria que gerou a estrutura e ndo a

estrutura que gerou a histéria (HORKHEIMER; ADORNO, 1985).
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Para Marcuse (1981), Marx indica a tendéncia a coisificacio do trabalho
fundamentado na prépria “esséncia humana”. O fato de, a cada instante, a propriedade do
produto ser separada de seus produtores contribui para tornar a coisa, o produto,
preponderante em relagdo a atividade transformadora do homem. Nao s6 a atividade encontra-
se isolada dos seus produtos, mas ela propria estd integrada as coisas. Na medida em que a
forca de trabalho se torna uma mercadoria que tem um valor € um preco proprios, o
trabalhador passa a ser explorado em sua forca de trabalho e a ser dominado pelo mercado e

pelo capital.

Segundo Marx (2003), a relacdo estabelecida entre os homens assume a forma
fantasmagorica de uma relacdo entre coisas, como se os produtos do cérebro humano fossem
dotados de vida prépria, figuras autbnomas que mantém relagdes entre si € com 0s seres

humanos, sem depender deles.

Como durante o processo de producdo os produtores ndo entram em correlagdo, é
somente pelo valor dos produtos trocados que o cardter social de seu trabalho se
manifesta. O valor dos produtos trocados parece ser dado pela prépria troca. Aquilo

z

que € trocado, porque incorpora trabalho humano, parece trocdvel pelas
caracteristicas da prépria coisa (RESENDE, 2001, p. 519).

Esse fendmeno € denominado por Marx (2003) fetichismo da mercadoria. No fetiche,
“aquilo que € objeto de mediacdo é tomado pela aparéncia de imediaticidade num movimento
pelo qual o valor de uso, mera forma fenoménica imprescindivel as mercadorias na sociedade
capitalista, é tomado pelo valor de troca” (RESENDE, 2001, p. 520-521). O fetichismo
implica que a visibilidade da mercadoria seja a invisibilidade das relages sociais, o que
significa que a percep¢ao do individuo sobre a sociedade e seu modo de produgdo fica
obstruida, pois ele ndo consegue enxergar o dispéndio de energia e a exploragdao do trabalho

que esta por tras da mercadoria. Nesse sentido, os individuos

estdo mais ligados pelas mercadorias que trocam do que pelas pessoas. [...] Tudo se
constitui de uma forma tdo estranha ao homem que é como se a realidade passasse a
se representar. Nesse processo, a propria atividade do homem se torna alheia para
ele, se torna heterbnoma. Ao alienar-se de si mesmo, o homem se afasta dos seus
semelhantes (MARCUSE, 1978, p. 257).

No fetiche, o homem termina por tratar a si € aos outros como uma mercadoria que
tem um valor e deve ser trocada. O fetichismo atinge o intimo do individuo, a sua consciéncia,
pois

ndo é somente como produtor que o individuo se defronta com as formas misticas da
realidade, mas também como sujeito que se objetiva e ndo se reconhece no objeto
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que ganhou vida prépria, como sujeito individual e coletivo que ndo se reconhece a
si e tampouco os outros individuos (RESENDE, 2001, p. 521).

A ponto dele ndo distinguir mais entre aparéncia e realidade, porque

tudo se constitui de uma forma tdo estranha ao homem que é como se a prépria
realidade passasse a se representar: sdo as préprias mercadorias que se relacionam
entre si, que dizem de si, que conversam entre si. [...] O fetiche invade todos os

N

espacos da vida humana, tanto aqueles ligados & vida objetiva, quanto aqueles

N

ligados & vida subjetiva [...] e atinge aquilo que deveria ser o resguardado de sua
autonoma: sua consciéncia (RESENDE, 2001, p. 521).

A coisa, por sua vez, ganha vida e € considerada tdo poderosa que determina a
consciéncia humana. Reificacdo'’ é o movimento que resulta desse processo de transformar
todas as relagdes sociais inseridas em um bem, em uma qualidade objetiva da mercadoria, em
qualidade inerente a coisa, possuida por ela. Nesse caso, a mercadoria é que é autbnoma. A
sociedade capitalista realiza a “transformacao das relagdes humanas qualitativas em atributo
quantitativo das coisas inertes, [a] manifestacdo do trabalho social necessario empregado para
produzir certos bens como valor, [em] qualidade objetiva desses bens” (GOLDMANN, 1979,
p. 122). A vida psiquica dos homens, por sua vez, € afetada, fazendo predominar o abstrato e

0 quantitativo sobre o concreto e o qualitativo.

A passagem da alienacdo para o fetiche e dele para a reificacdo ajuda a compreender
como a racionalidade do trabalho se desenvolve e realiza o controle da consciéncia do sujeito
dificultando a autonomia e o exercicio da frui¢do. O trabalho é uma atividade transformada
em meio de existéncia que nao satisfaz as necessidades basicas do individuo, ndo oferece
prazer em seu processo nem em seu produto, nao estabelece relagdo com a humanidade e, por

1sso, imprime a dominacgdo e a reificacdo da consciéncia humana.

A apropriacdo da existéncia humana pela racionalidade do trabalho leva a reduc¢do do
contato do individuo consigo e com o outro, o que o deixa mais submisso ao capital, a
mutilacdo do desejo e do prazer e, conseqiientemente, a ndo-felicidade. O trabalho ndo € a
expressdo de liberdade humana, pois 0 homem na producgido, na elaboracio e na apropriacdo

do mundo objetivo ndo da a si mesmo a prépria realidade, na relacdo com o objeto ndo afirma

"7 Conforme Resende (2001, p. 524), a reificacio em Lukécs apresenta trés aspectos: a) a perda do sentido da
totalidade em uma realidade cuja unidade se esfumou pela fragmentacdo do produto em operacdes paralelas,
calculadas e parciais; pela separacdo e fragmentagdo da sociedade em aspectos isolados e, ainda, pela
acidentalidade, irracionalidade e contraste dos elementos que constituem a totalidade; b) a progressiva
racionalizacdo, o cdlculo, a possibilidade e a condicdo de previsibilidade de todos os setores da vida que
terminam em uma atitude contemplativa do individuo ante a realidade fragmentada; c) a estrutura da
consciéncia, estrutura subjetiva que se produz em face da universaliza¢do da estrutura mercantil; pela primeira
vez, pode-se falar em uma consciéncia unitdria para o conjunto da sociedade.
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a realidade humana e na atuagdo sobre o mundo objetivo, ao objetivar-se, ndo se manifesta
como verdadeiro ser genérico. Dessa forma, o trabalho ndo supera o que estd estabelecido,

pelo contrario, o homem com consciéncia reificada € um propagador de sua sujeicao.

Marcuse (1981) afirma que o trabalho ndo concretiza nem a liberdade inferior € nem a
liberdade superior descrita por Marx. A liberdade inferior, mais ligada ao reino da
necessidade, que consistiria na regulacio racional do intercambio material com a natureza, em
uma organizagdo social consciente, uma superagdo da pendria exterior, ndo € realizada, pois
ela pressupde intercambio com a natureza e condi¢des dignas e adequadas a natureza humana.
A liberdade superior, a do desenvolvimento das potencialidades humanas como objetivo em si
mesmo, que se situa além da esfera da producdo material e que depende da organizagdo
racional da sociedade, também nao € realizada. A liberdade superior situa-se ndao em um além
transcendental ou religioso que aliviaria a penuria dos homens quando ndo estiverem mais

nesse mundo, mas em um além de superacdo e abolicdo. A liberdade envolve

uma “associacdo de individuos livres”, [...] uma sociedade na qual o processo
material de produ¢@o ndo mais determina a configurag¢do total da vida humana. A
idéia de Marx de uma sociedade racional implica a existéncia de uma ordem em que
o principio da organizacdo social ndo seja a universalidade do trabalho, mas a
satisfacdo universal de todas as potencialidades individuais que constituem o
principio da organizagdo social. Ele contempla uma sociedade que d4 a cada um, nio
segundo seu trabalho, mas segundo suas necessidades. A humanidade s6 se torna
livre quando a perpetuagdo material da vida é funcdo das aptiddes e da felicidade de
individuos associados (MARCUSE, 1978, p. 269).

O trabalho, pelo contrdrio, associa-se a dominagdo, quer da natureza, quer dos
homens, que também sdo natureza; e da natureza, a dominacdo estende-se para os seus
herdeiros sociais (os homens). A civilizacdo € colocada no lugar da natureza, assumindo o
locus do sacrificio, e a automacao, que poderia gerar a sociedade da abundancia, atingiu um
fim agressivo contra a constituicdo de uma sociedade humana, estabelecendo um controle
tecnoldgico do corpo e da mente de todas as classes sociais (MARCUSE, 1969b; 1973). O
ideal seria que o trabalho conseguisse engrandecer o homem, mas deve-se considerar que ele
nao tem realizado essa promessa. O trabalho, ao longo do tempo, esteve ligado a dominagao e,
no capitalismo, nao pode ser descolado do capital, de modo que a critica do capital € a critica

do trabalho'® e vice-versa. Segundo Marcuse (1978, p. 268),

'8 “Marx prefigura um modo futuro de trabalho tdo diferente do modo predominante que ele hesita em usar a
mesma palavra ‘trabalho’, para designar o processo material da sociedade capitalista e o da sociedade comunista.
Ele usa o termo ‘trabalho’ para significar [...] a atividade que cria a mais-valia na producdo de mercadorias, ou
que ‘produz capital’. Outras espécies de atividade ndo sdo ‘trabalho produtivo’ no sentido préprio. O trabalho
significa, pois, que se nega ao individuo que trabalha o desenvolvimento livre e universal, sendo claro que, neste
caso, a libertagdo do individuo €, a0 mesmo tempo, a negacio do trabalho” (MARCUSE, 1978, p. 268-269).
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a aboli¢@o do proletariado equivale, portanto, a aboli¢do do trabalho como tal. Marx
faz disto uma formulacdo expressa quando fala da realizacdo da revolugdo. As
classes devem ser abolidas “pela abolicao da propriedade e do préprio trabalho”. Em
outro lugar, Marx afirma a mesma coisa: “A revolu¢cdo comunista se dirige contra o
modo precedente de atividade, acaba com o trabalho”. E, outra vez, “a questdo nao é
a de libertacdo, mas a de abolicdo do trabalho”. A questdo ndo € da libertacdo do

2

trabalho porque o trabalho ja é “livre”; o trabalho livre é a conquista da sociedade
capitalista. O comunismo sé pode curar os “males” do burgués e a miséria do
proletério pela extin¢do da sua causa, isto €, do “trabalho”.

De acordo com Marcuse (1981, p. 36), “se a facticidade chegou até a inteira inversao
da esséncia humana, a superacao radical desta facticidade € a tarefa pura e simplesmente”.
Assim, a visdo da esséncia do homem deve transformar-se em impulso para a revolugdo
radical, pois no capitalismo hé a catdstrofe da esséncia humana, posto que a objetivacdo nao é
fonte de reconhecimento, ao contrario, é perda de si. Nesse caso, reconhecendo essa situacao

histdrico-social da objetivacao, pode-se encontrar forca para a revolucao.

1.3 Trabalho e civilizacao: o sacrificio e a rentincia do prazer

Acha-se em consondncia com o curso do desenvolvimento humano que a coer¢ao
externa se torne gradativamente internalizada, pois um agente mental especial, o
superego do homem, a assume e a inclui entre seus mandamentos.

Sigmund Freud

Conforme Adorno (1986a), Freud apresenta um modelo para a compreensio da
relacdo entre individuo e sociedade, pois mostra nos mecanismos psiquicos mais intimos do
individuo particular a expressao das forcas sociais. Para Freud (1997a), a vida psiquica é
determinada pela vida pulsional e pelas relacdes sociais. A luta entre as pulsdes de vida
(Eros), que propiciam a autoconservagdo, a energia vital, o amor, a sexualidade, e a pulsdo de
morte, que indica a presenca de energias agressivas e destrutivas que levam a regressdo e a
indiferenciacdo, constitui o psiquismo. Ao buscar a satisfacdo de suas pulsdes, o individuo
defronta-se com o outro-objeto. Esse outro auxilia o entendimento de que o individuo isolado
e abstratamente independente ndo existe. O outro pode constituir-se, no que diz respeito ao
proprio objeto, em objeto de pulsdo, facilitador da aquisicdo do objeto, ou ainda em

dificultador da relacdo com o objeto. Eleger o objeto significa querer té-lo.

Além disso, o outro pode constituir-se em modelo para o individuo. Essa no¢do de
modelo relaciona-se com a identificacdo Nesse caso, identificar-se com o objeto significa
desejar sé-lo. A identificacdo é um processo pelo qual o sujeito assimila um ou mais tragos de

outro individuo, incorporando-os ao seu ego e, portanto, modificando-se de acordo com os
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modelos em causa. A identificacdo, nas suas diferentes modalidades, significa sempre
conformar o préprio ego segundo o aspecto do modelo e inclui também a possibilidade de
rebelido. A identificacdo corresponde a abertura para a realidade externa; portanto, o
individuo nao tem existéncia em si, pois se faz na confrontacdo com outros individuos e com
outros objetos externos (FREUD, 1997b). O desenvolvimento da sociedade dd um carater
diferenciado aos processos de identificacdo, o que vai determinar constitui¢cdes diferenciadas
que sejam ou ndo mais propensas a negacdo e a superagdo dos modelos existentes. Essa

dinamica auxilia conceber a possibilidade ou nao da autonomia.

Para Freud (1997b), a cultura" participa de dois momentos de organizagdo social: da
organizacdo de bens e satisfacdo das necessidades e da estruturacdo e manutencdo das
relacdes sociais. Na civilizagdo, os homens “dominam” a natureza e dela extraem aquilo de
que necessitam para sobreviver, para satisfazer suas necessidades; também se organizam para
regular suas relacOes e dividir os bens que foram conquistados. Assim, o homem ndo é

portador de uma natureza abstrata e imutavel.

Nos primérdios da civilizagdo, o homem deparou-se com a forca da natureza externa e
a sua resposta foi o medo. Inicialmente, o medo estava relacionado a um perigo objetivo,
estava presente na relacdo entre individuo e natureza. O medo mais antigo e originério € o de
ser aniquilado ante os perigos de uma natureza desconhecida. O medo da morte, desde os
primitivos, se apresentava na luta pela sobrevivéncia e pela segurancga e orientava a vida na
tarefa da autoconservagdo. Posteriormente, associou-se a ele o medo de ndo pertencer a

unidade social (HORKHEIMER; ADORNO, 1985).

Atualmente, o medo € mantido e renovado com a incorporacdo da ameaca tal como
sentida anteriormente. As formas de ofuscamento e distor¢do do medo estdo em toda parte.
Ao ser negada sua elaboracdo, seus elementos retornaram com maior forg¢a, traduzindo-se nos
mecanismos psicolégicos colocados em acdo para realizar as exigéncias, ainda que
infundadas, da autoconservacdo. Todos esses medos fazem com que a dominagdo encontre
solo propicio. Desde que o medo ndo foi enfrentado pelo homem como reflexo de sua

impoténcia diante da natureza e do desconhecido, o homem explora a natureza escamoteando

' Cultura e civilizagio ndo aparecem de forma distinta em obras de Freud e nem de Horkheimer ¢ Adorno
(1973). Esses tltimos criticam a separacao estabelecida por alguns tedricos ao atribuir a cultura as realiza¢cdes do
“espirito” (intelectuais) e a civilizacdo, as realizagdes materiais. Os autores alertam sobre a necessdria tensio
entre seus significados, em virtude da qual, na realidade, o processo de separacdo entre essas duas dimensdes
vem se realizando. Nesse sentido, concluem: “o que toda a cultura nada mais fez, até hoje, do que prometer serd
realizado pela civilizacdo quando esta for tdo livre e ampla que ndo exista mais fome sobre a Terra”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 99).
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o medo sob diferentes formas de dominagdo. A dominagdo € fruto de uma das respostas
possiveis elaboradas pelo individuo para enfrentar o medo diante das for¢as da natureza que
levavam a morte um homem primitivo que ainda ndo elaborara defesas, conhecimentos e
tecnologias para ameniza-las: “Nos momentos decisivos da civilizacdo ocidental [...] o medo
da natureza ndo compreendida e ameacgadora [...] era degradado em supersti¢cdo animista, € a
dominacdo da natureza externa e interna tornava-se o fim absoluto da vida” (HORKHEIMER;

ADORNO, 1985, p. 43).

No lugar da supersticdo como resposta ao medo, surgiu a cultura baseada na
dominacdo, a qual elabora conhecimentos e técnicas que tentam livrar o homem do perigo e
do medo do desconhecido. A idéia de individuo emancipado estd ligada a uma razdo que seja
capaz de livrar os homens do medo, dos mitos e das distor¢des da imagina¢do sobre a
realidade, dispondo de conhecimentos com os quais possam entender o mundo. Assim, a
razdo aceita € aquela que conhece, controla, manuseia, explora a natureza e o mundo, ndo
tolerando a complexidade ou o multiplo visto como ameacgador, o que prepara o campo para a

suprema dominacao.

No processo da desmitologizacdo e do esclarecimento, a razao torna o conhecimento
um instrumento de poder humano, o que acontece quando ela faz a conversao da alteridade da
natureza a dimensdo do sujeito, vale dizer, a identidade, concebendo a natureza e o homem
como adaptdveis um ao outro. A prépria impoténcia do homem diante da natureza fisica faz
com que ele a submeta a regularidades, com o objetivo de prever o seu movimento para
defender-se e produzir condi¢des de existéncia segundo as suas necessidades. Nesse contexto,
a natureza € despojada dos seus aspectos heterogéneos e considerada uma coisa que
continuamente se repete e, por isso, € capaz de ser entendida por leis. No entanto, aquilo que é
percebido como repeti¢do relaciona-se ao sujeito € ndo ao objeto — o sujeito projeta a

repeticao para proporcionar o controle da natureza.

Pode-se dizer que o saber “teve como meta desencantar o mundo, porém o
conhecimento, ao ceder aos elementos regressivos presentes na realidade e que também o
compde, mantém e propaga o progresso da dominacdo e sua irrefredvel regressdao”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 46). Nesse caso, o ser humano compartilha o destino
do resto do mundo, ou seja, o humano subjuga a natureza em si mesmo, terminando por

interiorizar a dominagdo, exercendo uma natureza estrita, pois ela ndo realiza a liberdade.

Em sua relagdo com a natureza e a cultura, os homens desenvolveram formas de

organizacdo que deveriam propiciar a melhoria das condi¢des de vida. No entanto, a cultura
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que prometia livrar o homem dos perigos e instituir-se como lugar de protecdo e de garantia
da felicidade fracassou ao nao realizar o seu compromisso. Na realidade, na constituicdo do
eu, a cultura promove o medo, exigindo a repressdo das pulsdes e o sacrificio, para a
autoconservacio”’, perpetuando a dominacdo. Com essa idéia, faz-se necessério superar a
dominacdo dos homens sobre a natureza, sobre outros homens e sobre si mesmos e conquistar

a vida em demasia.

No entanto, a vida segue submetida a racionalizacdo e ao planejamento, incluindo os
impulsos mais ocultos, pois a autopreservacdo pressupde o ajustamento as exigéncias de
preservacdo do sistema, como se a doutrina da sobrevivéncia do mais apto fosse uma teoria da
evolugdo organica, sem a pretensdo de impor imperativos €ticos a sociedade. Pode-se dizer
que a civilizacdo substituiu a selec@o natural pela acdo racional. Atualmente, a sobrevivéncia,
e até o “sucesso”, dependem da capacidade de adaptacdo do individuo as pressdes que a
sociedade exerce sobre ele. Para sobreviver, o homem transforma-se em um mecanismo que
reage a cada momento, de maneira mais apropriada, diante do esperado e das situacdes

desconcertantes e dificeis que compdem a sua vida.

Sob constante ameaga, todos lutam para garantir a prépria sobrevivéncia e, a
liberdade, estado de paz em que os homens conscientes de si e do outro se relacionam com a
natureza como um outro diferenciado, ndo € realizada, j4 que o medo ndo € elaborado, e a
reconciliacdo com a natureza ndo acontece. Assim, o medo, que poderia ser elaborado em
uma sociedade justa, persiste com as promessas da cultura e com a ameaga de ser excluido do
espaco de protecdo. Ele é mantido e renovado, atuando como base em dados objetivos, uma
vez que a ameaca se mantém. Dessa forma, ele ndo é elaborado nem reprimido, pois as
condi¢Oes que repdoem a ameaga € o medo derivado provocam maneiras de evitar a sua
expressao, proibindo o contato com o sentimento presente e instigando o bom humor full time
e a dureza, o que significa que cada vez mais serd permitido assolar a natureza, tanto a propria

quanto a alheia.

Freud (1974) indica que os homens abrem mao de parte de sua felicidade para ter

seguranca por meio da cultura. A cultura decorre da repressdao de parte das pulsdes, o que ja

%% Para Freud (1974), a busca da superagdo da autoconservacio pode ser explicada por meio da sexualidade que
representa o protétipo do comportamento humano. “O amor sexual” fornece “um modelo para a nossa busca da
felicidade” (FREUD, 1974, p. 101). A sexualidade é entendida como vida e tem a sua base no ato sexual. Com a
pulsdo inibida em sua finalidade, mas ainda pulsdo, ela amplia sua manifestacdo a outras esferas do
relacionamento, a0 mesmo tempo em que permite a preservagdo e a particularizacdo dos objetos amados. Nesse
caso, a relagdo sexual extrapola a reproducio e, ao ultrapassar essa finalidade, passa a constituir a sexualidade
como algo em si, expressando a possibilidade de viver a vida como fim em si mesma.
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indica uma contradicdo, pois ela surge tentando apaziguar o medo e obter maior seguranca. A
natureza humana € a histéria inaugurada e estabelecida pela cultura; assim, ela, que deveria
ter garantido a segurancga necessdria e superado as rentncias desnecessarias, ndo realizou sua
promessa. As pessoas ainda vivem sob constante ameaga e estdo submetidas a rentincias

infundadas.

A sociedade funciona independentemente da felicidade dos homens, passa a ser um
fim em si mesma e coloca os homens como meio, pois seus desejos sao acionados para a
opressao e nao para a sua realizacdo. Esse movimento perpetua a domina¢do como forma de
vida, transformando o que foi contingente em caracteristica natural. A dominag¢do transforma-
se em ideologia, pois se torna autdbnoma diante de condi¢Oes objetivas. Ela surgiu para a
preservacdo dos homens; entretanto, a preservacao nao foi garantida e a dominagao nao foi

superada, ao contrério, ela foi convertida em algo inerente as relagcdes humanas.

A sociedade ndo oferece ao individuo possibilidades para que ele seja feliz, mas o
coloca a todo instante sob tensdo, inseguranca e medo, e prega, em nome da autoconservagao,
a capacidade para suportar as adversidades, a resisténcia ao sofrimento’', ndo se dando conta
que, ao valorizar essa légica, instiga a violéncia, pois aquele que é duro consigo mesmo se
arroga o direito de ser duro com os demais. Aquele que sofre e ndo pode se manifestar, vinga-
se no outro, pois aquilo que nao € expresso retorna em forma de violéncia (ADORNO, 2003).
Toda essa dindmica “irracional” leva o individuo a ndo ver sentido na autoconservagio e,

conseqiientemente, gera sentimento de percep¢io de alivio na morte™.

A sociedade, mesmo sendo “irracional”, ndo € refletida, havendo o abafamento dos
questionamentos e o enaltecimento dos argumentos racionais que a sustentam. Todavia, ndo
ser neurdtico ndo significa ser racional. Se a cultura ndo trocasse a felicidade e a liberdade
pela seguranga, € o homem descobrisse na cultura elementos de prazer, ndo precisaria buscar

a felicidade irreal.

A exuberancia do sadio ja é sempre, enquanto tal, ao mesmo tempo a doenga. Seu
antidoto € a doenga enquanto consciente de si mesma, a limitagdo da prépria vida.
[...] Se, entretanto, negarmos a doenga em nome da vida, entdo a vida hipostasiada,
em virtude de sua cega separacdo de seu outro aspecto, transforma-se [...] neste
ultimo, em algo destrutivo e mau, insolente e presungoso (ADORNO, 1993, p. 67).

*! Freud (1997a) denuncia que a preservagio do sofrimento perpetua uma parcela da natureza humana que nio
foi conquistada, isto é, as marcas do sofrimento passado permanecem presentes em seus produtos. Cabe, com
base nos frankfurtianos, ndo apenas reforcar a indignacdo diante da natureza ndo conquistada, mas também
afirmar mais diretamente que a dominagdo € inimiga da liberdade e da felicidade.

2 Exemplo disso é o suicida, que encontra a sua vontade de viver na dependéncia da negacdo da vontade de
viver. Essa mutilacdo ndo constitui tanto o desejo de morte, mas a manifestagdo daquilo que ja é.
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A relacdo do homem com a natureza e com a cultura ndo propiciou melhorias das
condi¢des de vida e, portanto, a critica a sociedade é fundamental. De meio, a sociedade
torna-se fim, e tudo o mais que se refere ao individuo — felicidade, liberdade, possibilidade de
consciéncia e autodeterminagdo — torna-se pouco importante. O individuo s6 existe se referido
a sociedade, ele s6 € identificado pelo processo social e, nesse sentido, nao hé diferenciacgdo e,

conseqiientemente, nao ha possibilidade de negacgao.

O Eu assim constituido, ao perder a referéncia sobre o prazer vinculado as relagcdes
objetais e ao estar em constante ameaca, ¢ gradualmente enfraquecido. A manuten¢do da
sociedade gera muito sofrimento. Na sociedade da renuncia, existe medo de entregar-se ao
objeto por receio de perdé-lo e, assim, € melhor nem té-lo. O medo é tomado como forma de
defesa e dirige os homens para o comportamento racional, o que fragiliza o individuo,

fazendo com que ele se castre antes de haver ameaca, isto €, ja ceda antes de haver conflito.

Diante dessas circunstancias, Freud (1997a) assinala que o individuo busca a
felicidade muito mais pela meta negativa que intenta evitar o sofrimento do que pela meta
positiva que busca o prazer (amor do objeto, liberdade) com riscos. A meta negativa que
procura o alivio e afasta o perigo € a mais recorrente, pois propicia maior seguranca € provoca
menos risco de desprazer, o que denota que o “homem civilizado trocou uma parcela de suas
possibilidades de felicidade por uma parcela de seguranca” (FREUD, 1997a, p. 72). Evitar o
desprazer e ndo buscar a satisfacdo prazerosa sdo atitudes encontradas naqueles que defendem
o trabalho por ele oferecer condi¢des de sobrevivéncia ou naqueles que orientam a busca
profissional ndo pelo desejo, mas pela necessidade imposta pelo mercado. Quando aparece em
meio a rendncias fundamentais, a felicidade tem de repetir a repressdo infligida as préprias

aspiracdes. Entdo, pode-se dizer que € irracional a racionalidade que ndo caminha para o

desejo do homem, que suspende um desejo por uma promessa nunca cumprida.

Enfraquecido, o Eu se torna aliado da dominagdo, fazendo com que os homens
participem de sua perpetuacdo. Sob uma constante ameaga e pressionados a submeter-se a
rendncias sem fundamentos, os homens realizam uma adapta¢do anacrénica. Um dos pontos

decisivos para a andlise desse fendmeno € a compreensiao do medo.

Em uma organizag@o social em que a divisdo do trabalho estd em exata medida com
a dominacdo, servindo a autoconservacdo do todo dominado, a promessa de
seguranga e condi¢des justas de apropriacdo dos bens produzidos e acumulados no
decorrer de sua histéria ndo sdo cumpridas. Com a sobrevivéncia continuamente
ameacada, o medo atua e elide da consciéncia as possibilidades de liberdade que, ha

muito, estdo acessiveis (FRANCISCATTI, 2004, p. 117).
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Freud (1997a) mostra as conseqiiéncias da constituicdo do psiquismo quando o
individuo busca o prazer e encontra desamparo e soliddo. Se a cultura € baseada no medo, o
individuo, ja fragilizado, tende a afastar da memodria as lembrancas do sofrimento e a
personalizar a prote¢do na figura de um deus que pode estar presente em crengas religiosas,
no lider ou até no capital. Em outras palavras, no desenvolvimento individual, as ilusdes, ou
seja, as deturpacOes da realidade visam diminuir o sentimento de desamparo e nada do que

outrora surgira desaparece.

Nao conseguir elaborar o medo faz com que, ao se defrontar com patamares
tecnoldgicos do século XXI, o individuo ndo reflita a regressdo que ndo conseguiu elaborar e
ndo consiga significar os sentimentos nos padroes de um individuo maduro. A formacgdo de
um individuo com dificuldade de entrar em contato com a propria fragilidade e sofrimento faz
com que ele ndo consiga aprender com as préprias experiéncias, ndo consiga vivenciar a

diferenciacdo.

Apesar das condi¢des materiais conquistadas pelo homem, ainda persiste uma
racionalidade de autoconservagdo que se estruturou tendo como base a dominacao
sobre a natureza e a internalizacdo dessa domina¢do nos moldes de um controle
rigido sobre as pulsdes (IMBRIZI, 2001, p. 36).

O homem estd mais suscetivel a opressdo e a mutilagdo e “nesse processo, instaura-se
o progresso da dominacdo e sua irrefredvel regressao” (FRANCISCATTI, 2004, p. 110),
propiciando que o homem esteja mais preocupado em dominar do que experimentar e
conhecer. Ele se converte em imagem e semelhanca do objeto, coisificando-se, perdendo-se
como sujeito, por medo de realizar aquilo que o libertaria — constatar que o poder nao mais
precisa ser exercido de maneira arbitrdria como dominacdo de si mesmo, do outro e da

3

natureza. E “se as formas de organizagdo social ndo proporcionaram condi¢des para
elaboracdo do medo, é porque aquelas continuam, reiteradamente, negando a diferenca,
permitindo-a apenas como simulacro” (FRANCISCATTI, 2004, p. 112). De acordo Matos

(1998, p. 54),

o medo e a destrutividade, emogdes subjacentes ao totalitarismo, revelam o
comprometimento da razdo cientifica com a dominagdo politica. Sdo eles que
retornam por terem sido “recalcados” e ndao “compreendidos”. Esse “retorno do

reprimido” € a revolta da natureza contra a razio que secretamente preserva a
barbdrie no interior da civilizacao.

Marcuse (1969a) reconhece que, para Freud, o cardter repressivo estd presente tanto na
configuracdo do aparelho psiquico quanto no desenvolvimento da sexualidade. A

transformacgdo do principio do prazer em principio da realidade € condicdo da constituicao
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humana, porém os critérios que balizam a realidade na sociedade capitalista sdo tdo
exagerados que exigem uma repressao exacerbada, sdo irracionais e perpetuam a submissdo

do homem.

Embora qualquer forma do principio de realidade exija um considerdvel grau e
ambito de controle repressivo sobre os instintos, as institui¢des histéricas especificas
do principio da realidade e os interesses especificos de dominagdo introduzem

N

controles adicionais acima e além dos indispensdveis a associa¢do civilizada
humana. Esses controles adicionais, gerados pelas instituicdes especificas de
dominacdo, receberam de nés o nome de mais-repressio (MARCUSE, 1969a, p. 52-
53).

A repressdo é mais-repressdo porque o progresso da sociedade € associado a
dominacdo, que coloca a forca de trabalho como mediagdo para a conquista do prazer. Nesse
processo, a repressao € despersonalizada, “a restri¢ao e arregimento do prazer passam agora a
ser uma fun¢do (e resultado ‘natural’ da divisdo social do trabalho” (MARCUSE, 1969a, p.
91). A mais-repressdo inibe as manifestacdes auténticas e facilita a heteronomia, pois “as
restri¢des perpétuas sobre Eros enfraquecem, em tultima instancia, os instintos vitais, e assim,
fortalecem, e liberam as préprias forcas contra as quais eles foram mobilizados — as de

destruicao” (MARCUSE, 1969a, p. 57).

Para Marcuse (1969a), a terminologia mais-repressdo focaliza uma repressdo diluida,
nao mais localizada na familia, mas nas instituicdes e relacdes que constituem o corpo social
do principio de realidade. Ela atinge uma extensdo impossivel de ser medida e é governada
pelo “principio de desempenho”, a fim de dar um destaque ao fato de que, sob o seu dominio,
a sociedade € estratificada de acordo com desempenhos econdmicos. No “principio de
desempenho”, o homem ¢ identificado pela fun¢do que exerce, pela sua profissdo e pelos

comportamentos uteis € competitivos.

Até é possivel que o trabalhador, em uma realidade governada pelo “principio do
desempenho”, sinta prazer em um trabalho bem feito, mas esse prazer ou € ‘“‘extrinseco
(baseado na recompensa), ou € a satisfacdo (em si mesma um indicio de repressao) de estar
bem ocupado, no lugar certo, de contribuir com sua parcela para o funcionamento da
engrenagem” (MARCUSE, 1969a, p. 191), e ndo tem relacdo com a gratificacio instintiva

primordial®.

A datilégrafa que entrega um texto bem copiado, o alfaiate que apresenta um terno
bem cortado, o cabeleireiro que monta um penteado impecével, o trabalhador que
preenche sua quota — todos poderdo sentir prazer num trabalho bem feito
(MARCUSE, 1969a, p. 191).

 Ligada a satisfacdo dos préprios impulsos, a necessidades e a faculdades daquele que realiza.
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Contudo, esse prazer € baseado na recompensa ou na expectativa da recompensa.
Portanto, o prazer com base no desempenho habilidoso dos 6rgdos corporais acessiveis ao

trabalho nao é um prazer que erotiza todo o corpo, ndo é um prazer libidinal.

Segundo Marcuse (1973), o prazer que se refere as necessidades impostas aos
individuos por interesses sociais particulares, reprimindo-os e perpetuando a labuta, a
agressividade, a miséria e a injustica € um prazer falso. A sua realizacdo nado € a felicidade,
mas a euforia® na infelicidade, pois ndo d4 para descolar as nocdes de liberdade e de
felicidade da contextualizacdo histérica e nem deixar de fazer uma articulacdo com as atuais

condi¢des sociais de existéncia.

Como a repressdo é ampliada e racionalmente integrada a légica da sociedade
contemporanea, fica mais dificil para o individuo se rebelar. De acordo com Marcuse (1969a,

p- 93),

a incorporagdo econdmica e politica dos individuos no sistema hierdrquico do
trabalho é acompanhada de um processo instintivo em que os objetos humanos de
dominagdo reproduzem sua prépria opressdo. E a crescente racionaliza¢do do poder
parece refletir-se na crescente racionalizagdo da repressdo. Ao reter os individuos
como instrumentos de trabalho, forcando-os a rentincia e a labuta, a dominacéo ja
ndo estd apenas, ou primordialmente, defendendo privilégios especificos, mas
sustentando também a sociedade como um todo, numa escala em continua expansao.

Se, ap6s a identificacdo, a rebelido do filho contra o pai guardava certa culpa, contra a

ordem “sdbia” da sociedade atual, que garante os bens e servi¢os para a progressiva satisfacdo

das necessidades humanas, a culpa pela rebelido € intensificada:

A revolta contra o pai primordial eliminou uma pessoa individual que podia (e foi)
substituida por outras pessoas; mas quando o dominio do pai se expandiu, tornando-
se o dominio da sociedade, tal substituicio ndo parece ser possivel, e a culpa torna-
se fatal. A racionalizacdo do sentimento de culpa foi completada (MARCUSE,
1969a, p. 93).

Atualmente, o processo de identificacdo com a figura do pai ndo acontece em virtude
do sacrificio e do sofrimento a que ele se submete na engrenagem social e em razio do papel
do pai ter sido substituido pelas vdrias institui¢des da sociedade, havendo uma diluicdo total e,
conseqiientemente, a dificuldade de especificar modelos. A medida que sofre transformacdes
na histéria, a dominacdo “torna-se cada vez mais impessoal, objetiva, universal, e também
cada vez mais racional, eficaz e produtiva” (MARCUSE, 1969a, p. 91). O medo, que antes era

relacionado a possibilidade de aniquilacio pelas for¢as da natureza, atualmente relaciona-se a

* Marcuse (1969a) ndo aceita a identificacdo do trabalho com o prazer e distingue alegria de liberdade. Segundo
ele, as comunidades trabalhadoras da sociedade socialista de Fourier se nutrem mais da for¢a da alegria, e até
mais da euforia, do que da liberdade.
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possibilidade de ser excluido da coletividade social (ADORNO, 1986a). As opcdes sdo
perversas: ou o individuo incorpora a “racionalidade de autoconservagdo que estd embasada
na adaptacdo ao status quo econdmico (que € irracional em sua esséncia ao exigir o uso
ilimitado das energias fisicas e mentais impostas pela divisdo social do trabalho), ou sofre as

conseqiiéncias da exclusdo social” (IMBRIZI, 2001, p. 39).

N

A figura do pai, anteriormente limitada a familia, ressurge mais poderosa na
administracao que preserva a vida, que € fiadora da liberdade, por isso mais “sublime” e sdbia
e dificil de ser superada pela emancipacdo. Assim, “a revolta contra essa ldgica aparece como
crime contra a sociedade” (MARCUSE, 1969a, p. 93). Por meio desse processo, ocorre a
racionalizacdo do sentimento de culpa que reproduz internamente a mais-repressao

relacionada as leis do principio de desempenho naturalizado.

No entanto, o préprio progresso, ao imprimir liberdades e gratificacdes vinculadas a
dominacdo, torna a sua propria logica irracional. Ao mesmo tempo em que a desculpa da
escassez para justificar a repressdo institucionalizada se enfraquece, pois cada vez mais €
necessario menos esforco para promover os meios de satisfacdo, a prépria produtividade
volta-se contra os individuos. Nesse contexto, o proprio trabalho reduz o quantum de energia
instintiva canalizada, liberando a energia para a consecu¢do de objetivos individuais e do
supérfluo. Nesse processo, ha controle de regides anteriormente livres da consciéncia,
enquanto se permite o relaxamento dos tabus sexuais e a liberacdo de Eros ao lazer. Isso
significa que as relacdes sexuais passam a ser assimiladas as relagdes sociais e que a tensao
entre o principio do prazer e o principio da realidade diminui, fazendo com que a liberdade

sexual se harmonize com o conformismo lucrativo.

Nesse caso, o superego desprende-se da origem traumadtica do pai, do conflito-modelo,
que era mais pessoal e, portanto, com possibilidade de individuagdo, para a relacdo com o
monopdlio econdmico, cultural e politico, que apresenta uma imagem despersonalizada. O
superego, entdo, parece saltar por cima do estado de individuacao, fazendo com que o homem
deixe de ser 4&tomo genérico para tornar-se atomo social, um ser no anonimato. Na adaptacdo
imediata, em vez de haver identificacdo, que pode incluir a negagdo e, conseqiientemente, a

rebelido do filho, ocorre a mimese.

Eros segue dois caminhos indicados por Marcuse (1969a): o da ‘“sublimacgdo
repressiva” e o da “dessublimagdo repressiva”. A “sublimacgdo repressiva”, ja indicada por
Freud, expressa a tensdo entre o desejado e o permitido. Nesse movimento, a pulsdo é

sublimada para objetos socialmente valorizados a medida que é desviada para um novo
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objetivo ndo-sexual. A sublimacdo repressiva aconteceu prioritariamente no inicio do século
XX, quando, com o conhecimento de ditames e normas, o individuo elaborava estratégias
para burlé-las, criava respostas a realidade e buscava satisfacdes substitutivas nos diversos
ambitos sociais. Nesse sentido, a sublimac¢do era moldada segundo os requisitos sociais

repressivos.

Na dessublimacgdo repressiva, predominante na sociedade contemporinea, a pulsdo
ndo tem mais necessidade de ser desviada em razdo de uma cultura liberada, na qual os
prazeres consentidos e pagos se relacionam a coesdo e ao contentamento. A sexualidade
especializada € gratificada e, assim, o corpo deserotiza-se. A repressdo ndo se volta mais
contra os desejos sexuais; pelo contrdrio, hd um processo de valorizagdo dos desejos sexuais
de forma a exacerbar a sexualidade genital em detrimento da sexualidade erotizada, o que

enfraquece a libido. Nesse contexto,

o Principio do Prazer absorve o Principio da Realidade; a sexualidade € liberada (ou
antes, liberalizada) sob formas socialmente construtivas. [...] Assim, diminuindo a
energia erética e intensificando a energia sexual, a realidade tecnolégica limita o
alcance da sublimagcdo. Reduz também a necessidade da sublimagdo. No
mecanismo mental, a tensdo entre o que € desejado e o que é permitido parece
consideravelmente reduzida e o Principio da Realidade ndo mais parece exigir uma
transformac@o avassaladora e dolorosa das necessidades instintivas. O individuo
deve adaptar-se a um mundo que ndo parece exigir a negacdo de suas necessidades
intimas — um mundo que ndo € essencialmente hostil (MARCUSE, 1973, p. 82-83).

Para obter satisfac@o, o individuo ndo precisa mais se opor a realidade, pois a libido

assim administrada pode ser responsavel:

por muito da submissdo voluntdria, [...] da harmonia preestabelecida entre
necessidades individuais e desejos, propdsitos e aspiracdes socialmente necessarios,
[...] satisfacdo de um modo que gera submissdo e enfraquece a racionalidade do
protesto (MARCUSE, 1973, p. 85).

Se antes o trabalho intelectual, criativo e artistico estava localizado em um patamar
mais elevado do que a estrutura econdmica, e se contrapunha a racionalidade tecnoldgica,
atualmente ele estd tomado pelo critério de produtividade. O espago privilegiado em que se
expressavam os ideais estd tomado pela racionalidade tecnoldgica, impedindo que a
sublimacdo seja exercida. No trabalho industrial, a deserotizacdo ainda € mais forte, o que
traz conseqiiéncias para o processo de civilizacdo. Para Freud (1997a), sé o fortalecimento do
Eros pode levar ao enfraquecimento dos movimentos regressivos e destrutivos. Porém, na

concepg¢do de Marcuse (1973), o reverso disso também € verdade.
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Na sociedade contemporanea, instala-se ndo a “consciéncia infeliz”, que possibilitaria
o contato com o sofrimento, mas a “consciéncia feliz”, que € reflexo do enfraquecimento do
superego. Assim, ndo ha espago para o sofrimento, pois o individuo j4 acredita estar satisfeito.
A conseqiiéncia dessa formacdo para a sociedade é que a “felicidade”, apesar de ténue,
facilita a aceitacdo dos maleficios da realidade, o que € indicio do declinio da compreensao

dos acontecimentos e, conseqiientemente, da autonomia.

A racionalidade do trabalho por meio do principio do desempenho favorece o
desenvolvimento de elementos que constituem um individuo fragil. A ameaga a
autoconservacdo, que deveria ter sido superada pela cultura que tem o trabalho como
promessa, consolida, ao contrdrio, o medo, que leva ao sacrificio, ao sofrimento e a
dominacdo. A ndo-elaboracdo do medo faz com que o sofrimento vivido também ndo seja
reelaborado e propicie estados de regressao no sujeito diante de questdes atuais. Pode-se dizer
que uma sociedade que ndo € objeto de prazer, e que tem o trabalho na dimensado do principio
do desempenho, gera desamparo e soliddo. Da mesma forma, uma cultura que imprime a
repressao exagerada, ou a liberacdo sem limites dos prazeres consentidos, ilustrada pelo
oferecimento de produtos infinitos e variados a serem consumidos, favorece a formagao de
um Eu fragil, pouco diferenciado e impotente, que aceita a ordem existente e ndo busca a
liberdade. Fragilizado, esse individuo procura a felicidade mais pela meta negativa, que evita

a frustracdo, do que pela meta positiva, que encara o medo e ousa buscar realizar o desejo.
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CAPITULO 11

LIBERDADE E FELICIDADE COMO PRERROGATIVAS HUMANAS: PRODUTO
E ANTITESE SOCIAIS

Em relagdo ao conceito de sujeito — que, hoje, estd em via de desaparecimento —,
isso significa que sua andlise € necessdria, mas que ela ndo visa o resgate de uma
figura em destrogos, seja ela a figura da realizacdo individual, da felicidade privada
ou mesmo a figura metafisica do sujeito autdbnomo, soberano, esta transfiguracdo
idealista da felicidade burguesa triunfante. Nenhuma destas configuracdes pode sair
incélume do processo de barbdrie que culmina na aniquilagiio dos sujeitos reais nos
campos de concentragao.

Jeanne Marie Gagnebin

Considerando as reflexdes realizadas no capitulo anterior, com base em Freud e Marx,
sobre o quanto € perverso pautar a constituicdo do individuo na racionalidade do trabalho,
neste capitulo sdo desenvolvidos elementos que possam auxiliar o aprofundamento do que
seja liberdade e felicidade e oferecer bases para a delimitacdo das condi¢Oes necessdrias para

a efetivacdo dessas duas dimensdes humanas.

E importante fazer a pergunta pela liberdade e pela felicidade e, por mais que essas
questdes sejam dificeis de ser respondidas, nio se deve considerd-las imagindrias ou deixar de
fazé-las. Entretanto, € dificil conseguir formuld-las sem a compreensdo de seu significado.
Além disso, a urgéncia da pergunta ndo pode forjar ou forcar uma resposta, quando nao ha
nenhuma resposta verdadeira a ser obtida, o que significa que a resposta ndo deve se guiar
pelas necessidades, que sdo faliveis até quando sdo desesperadas. Desse modo, a forma
correta de refletir sobre esses temas ndo € julgd-los como algo que existe ou ndo, mas
incorporar em sua propria definicdo tanto a impossibilidade de captura-los quanto a urgéncia

de penséa-los.

Anteriormente, viu-se que ndo basta apenas falar da importancia da liberdade e da
felicidade, mas € necessario questionar as condi¢des oferecidas para que elas existam e o tipo
de homem que estd sendo constituido, de modo a que se possa inferir sobre a possibilidade ou
ndo da sua existéncia. Nao se trata de reduzir a subjetividade a esfera da sociedade, mas de
articular o pensamento sobre a liberdade e a felicidade as condi¢Oes concretas de existéncia, a

dindmica da socializacdo e a formacao dos individuos.

Este capitulo problematiza algumas idéias, independentemente do tempo histérico, que

podem oferecer subsidios ao entendimento acerca de liberdade e felicidade. Parte-se do
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principio de que a concep¢do do que € liberdade e felicidade estd entrelacada a nocdo de
“individuo” e de sociedade. Além disso, essas dimensdes sao discutidas com base em
diferentes pensadores no decorrer da histéria, com o objetivo de levantar subsidios que, ao
serem negados ou afirmados, auxiliem o delineamento desses conceitos e a problematizacao,
a posteriori, da possibilidade ou ndo da realizacdo dessas duas dimensdes humanas na
sociedade capitalista. Perguntar como essas distingdes humanas foram se constituindo até a
modernidade, momento histérico do dpice de sua produgdo e de sua antitese, encaminha para
o entendimento das suas contradi¢des, para o esclarecimento dos dois conceitos e para a

vinculacdo que eles estabelecem entre si.

Mesmo sabendo que as nogOes de liberdade e de felicidade sempre existiram, o
surgimento do individuo® racional na modernidade apresenta um marco, pois traz a
reivindicagdo da liberdade e da felicidade como prerrogativas humanas, como conquistas
ligadas a idéia de um sujeito capaz de transpor os limites de sua autopreservacdo em
vinculagdo com a preservacdo da natureza e de um coletivo. O liberalismo apresenta a
concepcao de individuo autonomo e livre, pois ele proprio sustenta-se sob a influéncia da livre
concorréncia, o que acontece em virtude de as relacdes de producdo tornarem-se necessarias a
existéncia de um individuo “livre” para oferecer-se ao mercado como forca de trabalho. Nao é
por acaso, portanto, que por volta do século XVIII, o vocabulo “individuo” tenha passado a
designar o homem singular e que o préprio “individuo” ndo seja mais antigo do que o termo.
A autoconsciéncia da singularidade ou da possibilidade de liberdade ndo € suficiente para

fazé-las existir concretamente, porém, pode-se afirmar que o reconhecimento social dessas

nog¢des é fundamental para a sua efetivacdo.

A propria sociedade moderna que requereu a existéncia do individuo e de sua
possibilidade de ser livre e feliz ndo propiciou condi¢des para além das necessidades de
autoconservagao e nem a reflex@o sobre esse estado. Portanto, realizar a compara¢do da no¢ao
de individuo liberal que reivindicava a liberdade e a felicidade com as condic¢des objetivas de
sua concretizacdo, pode auxiliar o entendimento de como, em meio a uma sociedade marcada

pela dominacdo, essas dimensdes foram sendo ofuscadas. Na verdade, a perspectiva do

» O surgimento do individuo pressupde a sua diferenciacio da sociedade: “A divergéncia entre individuo e
sociedade € essencialmente de origem social, é perpetuada socialmente e suas manifestagdes t€m por principio
de ser explicadas socialmente” (ADORNO, 19864, p. 43). Dessa forma, o individuo € uma entidade histérica que
inclui o reconhecimento de sua individualidade, de sua prépria identidade: “O homem emergiu como individuo
no momento em que a sociedade comecou a perder a coesdo e ele tornou-se consciente da diferenca entre sua
vida e a da coletividade aparentemente eterna” (HORKHEIMER, 2002, p. 139). Horkheimer e Adorno (1973)
diferenciam individuo de individualismo e defendem algumas caracteristicas atribuidas ao primeiro pelo
liberalismo, entre elas, a autonomia.
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idedrio burgués de liberdade, que compreendia a decisdo politica do individuo, € encoberta
pelo dinamismo social proprio da sociedade burguesa que “obriga o individuo econdmico a
lutar implacavelmente por seus interesses de lucro sem se preocupar com a coletividade”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 55). Termina acontecendo, entdo, a interiorizag¢ao pelo
individuo de determinantes “irracionais” das condi¢des concretas da sociedade, o que o torna

mais subserviente e impede a sua realizacao.

A razdo, que poderia dar base a liberdade e a felicidade e ser fonte de resisténcia, se
entrega a san¢ao suprema dos interesses do poder, aliando-se a produgdo de conhecimentos
destinados a aplicacdes imediatas e lucrativas, marcadas pelos interesses da ideologia.
Embora haja o prolongamento da vida, atribuido as areas da ciéncia e da tecnologia, ainda
reincide sobre os homens a continuidade do horror e de seus sofrimentos, mal-estar retratado
por Freud (1997a, p. 40) quando ele se pergunta: “enfim, de que nos vale uma vida longa se
ela se revela dificil e estéril em alegrias, e tdo cheia de desgracas que s6 a morte € por nos

recebida como uma libertacao?”.

A crise da liberdade e da felicidade manifesta-se na crise do individuo. O individuo
perde-se no individualismo, anulando as capacidades contidas em seu préprio conceito,
revelando que a sociedade ndo tem a liberdade nem a felicidade entre os seus objetivos. Dessa
forma, a idéia de individuo livre e feliz permanece na aparéncia e ndo pode ser
verdadeiramente experimentada. Esquecer essa contradi¢do contribui para tolher ainda mais
os individuos. Se eles ndo possuem capacidade de contrapor-se a uma organizacdo que os
escraviza, de oferecer resisténcia diante da realidade, de ter independéncia de pensamento,
autonomia e direito a oposicao politica diante das demandas da sociedade, ou seja, se ndao
forem capazes de lutar por uma dire¢@o nova para a vida, ndo sao dignos de ser denominados

livres (MARCUSE, 1973).

Essa negacdo acirra-se ainda mais com as transformacdes do capitalismo, que passa a
apropriar-se da autonomia e da felicidade, valorizando-as e dando-lhes uma significagdao
prioritariamente funcional, totalmente integrada a racionalidade do trabalho. Ser racional
significa ajustar-se a realidade que é dada como certa, o que causa a anula¢ido da autonomia,

caracteristica fundamental para a busca da liberdade, e conduz ao conformismo.

Com o objetivo de refletir como a liberdade e a felicidade sdo concebidas e realizadas
no decorrer da histéria, este capitulo estrutura-se em trés topicos. O primeiro resgata algumas
questdes que podem auxiliar a reflexdo sobre o que constitui a liberdade e a felicidade e como

essas duas instancias se encontram vinculadas entre si e com a no¢do de individuo e
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sociedade. O segundo enfoca as contradi¢des do idedrio burgués de liberdade e de felicidade
que embasam a possibilidade de autodeterminacdo, mas conduzem o individuo a uma vida
danificada. O terceiro aponta as bases que podem ser usadas para responder a indagac¢ao sobre

a existéncia ou nao da liberdade e da felicidade.

2.1 A busca de subsidios que auxiliem a reflexao sobre a liberdade e a felicidade

O homem médio dird que as coisas racionais sdo as que se mostram obviamente
uteis, e que se presume que todo homem € capaz de decidir o que € til para ele. [...]
Relaciona-se essencialmente com meios e fins, com a adequag@o de procedimentos a
propdsitos mais ou menos tidos como certos € que se presumem auto-explicativos.
Concede pouca importincia a indagacdo de se os propdsitos como tais sdo racionais.

Max Horkheimer

Se é verdade que se deve saber o significado de liberdade e de felicidade a fim de
identificar, em organizagdes anteriores, onde existem elementos que indiquem a sua
possibilidade e, conseqiientemente, o que se deve fazer para buscd-la, ndo € menos verdade
que se deve perceber o cardter de sua presencga na sociedade para determinar o que € liberdade
e o que ¢ felicidade. O estudo sobre os atributos da liberdade e da felicidade leva a percep¢ao
de que eles podem ser contraditérios em uma mesma geragao, estdo em constante processo de
transformac¢do, dando apoio aos regimes e politicas de Estado, e ndo podem ser entendidos
desvinculados da organizagdo social ou tampouco do modo como ela determina a

subjetividade humana.

Os postulados de liberdade e de felicidade estdo ligados a nog¢do de individualidade,
em estreita articulagdo com as leis de socializagdo e com a histdria cultural e politica da
sociedade e, por isso, € invidvel concebé-los isoladamente. Na Grécia, a liberdade e a
felicidade individuais sdo compreendidas em vinculacdo com o bem-estar da comunidade, o
que implica a relacdo entre individuo e sociedade. A formacdo do “individuo™ grego tipico
traz a articulagdo do universal com o particular, pois tem como meta o bom andamento do

Estado em conexdo com seus cidaddos (HORKHEIMER, 2002).

Essa conexdo € embasada por uma razdo que tenta compreender os fins, para
determiné-los, uma razdo considerada como “o supremo arbitrio, ou mais ainda, a forca
criativa que estava por trds das idéias e coisas as quais deviamos devotar nossas vidas”
(HORKHEIMER, 2002, p. 19). Essa concep¢dao de razdo grega contribui para que se possa

refletir que a racionalidade atual € instrumental. E essencial tentar resgatar uma razao que
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questione a racionalidade dos propdsitos da vida, que ndo seja alheia ao conteido especifico
das acOes e reflita sobre a ordem social, ou seja, uma razdo que se distancie da razdao
subjetivista®, a qual ndo se analisa em relacio ao mundo objetivo. No momento em que se
ressalta a razdo objetiva em conexdo com a vida feliz e bem-sucedida, buscando conciliar a
ordem objetiva do racional com a existéncia humana, a filosofia grega auxilia a reflexdo de
como € enviesado estabelecer o que € liberdade e felicidade com base em critérios individuais
totalmente separados da sociedade, como acontece na sociedade capitalista. O elo entre
homem e sociedade também leva ao entendimento de que somente em uma sociedade

emancipada ele € livre, realiza-se plenamente e experimenta a felicidade.

Outra questdo essencial acerca de liberdade e felicidade, e que foi perdida ao longo do
tempo, se refere ao questionamento sobre o lugar que essas duas instancias devem ocupar na
vida dos individuos. A teoria da Antiguidade cldssica defende a “eudemonia”, doutrina
segundo a qual a felicidade individual ou coletiva deve ser o fundamento da conduta humana
moral. Essa doutrina parte do pressuposto de que as condutas que levam a felicidade sdo
moralmente boas. Além de ressaltar que a finalidade da vida deve ser a felicidade, a
“eudemonia” também indica que as acdes pertinentes ao comportamento humano moral

devem exercer essa dimensao.

A concepcdo de felicidade grega como um bem maior da existéncia também permite
concebé-la como algo que ndo pode ser traduzido pela posse de bens materiais ou encontrado
na constituicio material, mas que precisa transcender o concreto, o existente. Quando os
homens imaginam que a felicidade esteja depositada em coisas, pode haver uma luta
desenfreada pela posse dos objetos nos quais as pessoas investem a sua esperanca, ficando
restrita tanto a idéia de liberdade quanto a de felicidade, situagdo bem mais visivel na

sociedade de consumo.

Ao mesmo tempo em que a liberdade e a felicidade sao transformadas em algo ideal,
tendo em vista que o “conhecimento da verdade sobre a existéncia humana jia ndo ¢é
assimilado na praxis” (MARCUSE, 1997, p. 91), na propor¢cdo em que ‘“‘se situa além das
condicdes de vida vigentes, além de uma forma da existéncia em que a maioria dos homens
trabalha como escravos [...] e onde s6 uma pequena camada tem a possibilidade de se ocupar
daquilo que vai além da conquista e da garantia das necessidades”, elas também ndo se

realizam. O isolamento do ideal em relacdo ao material retira a responsabilidade do idealismo

26 Concepgio de razdo como uma faculdade da mente que calcula, formula probabilidades e coordena meios
corretos para chegar a um fim determinado (HORKHEIMER, 2002).
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no que concerne aos processos materiais € do homem, no que concerne a capacidade de agir
perante o existente. Assim, “uma forma histérica determinada da divisdo social e da
estruturacdo social de classes se converte [...] numa forma metafisica eterna” (MARCUSE,

1997, p. 94).

Outro ponto a ser refletido refere-se a impossibilidade de a liberdade ser reconhecida
no exercicio da dominagdo. E importante, portanto, ponderar acerca do lugar que a natureza
ocupa na existéncia humana. O valor em-si da natureza como algo a ser contemplado,
conhecido e até seguido, mas ndo dominado, é estabelecido na cultura grega e oferece
subsidios para refletir sobre o estado de diferenciagdo sem dominacdo, que atualmente se
encontra cada vez mais ausente, e do trato atual da natureza como coisa, comportamento que
nega a liberdade e compde o ciclo da dominacio (HORKHEIMER; ADORNO, 1985).
Entretanto, a0 mesmo tempo, € imprescindivel ter cuidado com a naturalizagdo grega da
liberdade e da felicidade, que torna os homens completamente subsumidos a natureza, ou seja,
ndo sujeitos de suas proprias existéncias histéricas, o que faz perpetuar a organizagdo social

vigente.

Essa naturalizagdo aparece em Platdo (1970) quando ele funda, na natural
proporcionalidade dos diversos elementos da alma, a subordina¢do natural dos seus membros,
a Republica ideal, a saide, a justica, a liberdade e a felicidade. Segundo ele, a lei natural
estabelece que a alma humana € dividida em trés dimensdes, € a predominancia de uma delas
determina o cardter, a classe social e o lugar que cada um deve assumir na cidade. A cidade
ideal € a que realiza o equilibrio entre as trés classes sociais, isto €, entre as trés dimensdes da

27 . . . ~ ~ s 12
alma”’, com a primazia da dimensdo da razao presente nos reis-fildsofos.

Os filosofos-sdbios representam a classe mais elevada, pois possuem sabedoria para

seguir o que a razao dita, ultrapassando o passional. Os guardides representam a classe

7 A estruturacio da alma e da necessidade do equilibrio de suas instincias para a felicidade é traduzida por
Platao (2001) no didlogo de Sécrates com Fedro, no qual ele estabelece que a alma, que rege a matéria
inanimada e procura no céu a verdade, o alimento que desenvolve suas asas e a conduz para longe das baixas
paixdes, é dividida em trés faculdades hierarquizadas, representada por um coche (carro puxado por cavalos)
com trés dimensdes: o cocheiro € a razdo (nous), que comanda os cavalos, os quais sdo desejos inferiores; um
dos cavalos € a vontade (timds), que se inclina para a razdo; e o outro, é o apetite (epitimia), dominado pelas
emocdes. Assim, “Um dos cavalos é bom e o outro ndo. [...] O cavalo de melhor aspecto tem um corpo
harmonioso e bonito; pescoco alto, focinho curvo; cor branca, olhos pretos; ama a honestidade e é dotado de
sobriedade e pudor, amigo como € da opinido certa. Ndo deve ser batido e sim dirigido apenas pelo comando e
pela palavra. O outro — o0 mau — € torto e disforme; segue o caminho sem deliberagcdo; com o pescoco baixo, tem
focinho achatado e a sua cor € preta; seus olhos de coruja sdo estriados de sangue; é amigo da soberba e da
lascivia; tem orelhas cobertas de pélos. Obedece apenas — e com esforco — ao chicote e ao agoite” (PLATAO,
2001, p. 233). Quando a alma € perfeita, voa nos céus, mas quando é dominada pelos apetites, que sao imediatos,
sem reflexdo, afoitos e deixam os corcéis perturbados e confusos, ela se enche de alimento impuro, de vicio e de
esquecimento, se choca com outras e perde as suas asas atingindo o chao.
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intermedidria concebida pelos servidores da cidade. Eles sabem que possuem paixdes € que
elas sdo obstaculos a vencer ou, pelo contrario, sabem que a paixd@o € algo a que ndo resistem
por fraqueza. Nessa classe, predomina a vontade que € capaz de resistir as paixdes sem,
contudo, fazer conhecer o inteligivel (MEYER, 1994). A massa laboriosa, definida como a
classe preocupada em acumular bens e satisfazer os apetites, por ser considerada mais
limitada em decorréncia do predominio da paixdo na alma, deve trabalhar para a efetivacdo da
Republica Ideal e ser comandada pelos mais capacitados. A funcdo politica dos dominados
pela paixdo consiste em aceitar, com resignacdo, ser governados pela classe dos sdbios

dotados de uma razao natural.

A naturalizacdo estabelece naturalmente a inferioridade e a condescendéncia a alguns
e o poder a outros, dando cardter de imutabilidade incontestdvel ao lugar que cada um deve
assumir. Nesse caso, o “individuo” € predeterminado e o seu valor é afirmado por uma
teologia preexistente. A idéia de que o ser social € um homem genérico, que s se diferencia
do outro por determinacdo da natureza, predetermina o lugar de cada um na cidade e o
exercicio da liberdade. A natureza dos membros define o quanto eles podem ter de felicidade
e qual deve ser sua participagdo na composi¢do do Estado: “a insisténcia sobre a ordem
imutdvel do universo, que implica uma visdo estatica da Histéria, impede a esperanca de
emancipagdo progressiva do sujeito” (HORKHEIMER, 2002, p. 136). Como a vida ¢ a
existéncia sao governadas por forcas inflexiveis, “se torna sem sentido para um homem
resistir ao destino quanto para qualquer outro organismo da natureza resistir ao ritmo das

estacdes ou ao ciclo da vida e da morte” (HORKHEIMER, 2002, p. 135).

Se, por um lado, na cultura grega nio existe a no¢cao de uma natureza externa a ser
dominada, idéia que deve ser refletida nos tempos atuais, por outro, a concepc¢ido de
hierarquizacao dos processos internos oferece espago para a idéia de dominacdo da natureza
interna e para o cardter ontoldgico da negatividade das paixdes e do corpo, como se essas
dimensdes ndo fizessem parte do sujeito livre. A razdo é superior e deve controlar a
sensibilidade, a corporeidade e o desejo para que exista felicidade. Para elevar a alma, é
necessario anular a corporeidade, o amor-paixdo, que € do plano da inconstancia e da nao-
liberdade, que prende os homens a ganancia e a possessao, e enaltecer o desejo do amor
pleno, distante do desejo sexual, pois no corpo sdo suscitadas confusdes, guerras, dissensoes e
batalhas. O homem justo € o que detém as virtudes (sabedoria, coragem e autocontrole) sob a
supremacia da razdo (ROUANET, 1985). Quando a razdo, que € a parte superior, reina, o

homem € senhor de si mesmo, mas quando a parte inferior assume o império, o homem ¢é
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governado por apetites desordenados, prazeres e sensagdes € € escravo de si mesmo, o que

gera doencga e injustiga.

A racionalidade no pensamento de Platdo apresenta um estatuto ambiguo para as
paixdes, pois, a0 mesmo tempo em que elas impedem a reflexdo e sdo responsaveis pelo
mundo da aparéncia e da serviddao quando desconhecidas ou ignoradas, sdao também escada de
acesso para chegar ao inteligivel ou ao mundo da esséncia, o que possibilita a saida da
caverna, a liberdade. Segundo Platdo (1979), ninguém € mau voluntariamente. A pessoa, em
virtude da ignorancia instalada em decorréncia das paixdes e dos desejos, faz o mal sem
perceber. A filosofia € o estdgio de descoberta das paixdes, o que leva a liberdade e, para ser
filésofo, deve-se “conhecer puramente os seres em si, ser-nos-4 necessario separar-nos dele
[corpo] e encarar por intermédio da alma em si mesma os entes em si mesmos” (PLATAO,
1979, p. 68). Essa passagem ou ndo é totalmente explicada ou € justificada pela causalidade
natural da reminiscéncia; por isso, nem a educacio e nem a formac¢do podem ser bases para a

autonomia.

A possibilidade da liberdade € prescrita pela reminiscéncia, ou seja, pelas “lembrancas
de outras vidas”. Ela delimita a existéncia ou ndo da possibilidade de alguém tornar-se sébio e
de adquirir aquilo que se ignora (controle das paixdes). Diferentemente da concep¢do da
educagdo atual, ndo se ascende a qualquer estidgio pelo ensino. Ao contrario, por meio dele
aprende-se a permanecer precisamente no seu lugar, pois “a educacdo tem por objetivo
realizar os fins préprios de cada um, dentro dos limites daquilo que ele pode saber” (MEYER,
1994, p. 32). O projeto de educagdo da sociedade perfeita envolve o dominio, a moderagdo, o
autocontrole dos desejos e dos apetites que rebaixam a existéncia humana. Nesse caso, € a
predeterminacdo ontoldgica que vai definir a possibilidade ou ndo do exercicio da liberdade e

a felicidade.

Aristételes (1979b), assim como Platdo, estabelece graduacdes® aos processos
psiquicos, a estrutura da sociedade e ao movimento dos corpos da natureza, expressando a
diferenca de classes sociais como algo proprio da esséncia humana. Mesmo que todos os
corpos imperfeitos que estdo abaixo da lua facam naturalmente movimento ascendente em
busca da perfeicdo e da eternidade que estd em Deus, esse dinamismo, por ndo refletir a

propria determinagdo imutdvel da imperfei¢cdo, por ser abstraido de seu contexto social e de

¥ A submissdo aparece nas paixdes em relagio A razdo, no servo em relagio ao senhor, no corpo em relagio a
alma, na mulher em relagdo ao homem, no homem em relacdo aos animais, aos vegetais € aos minerais e na
localizacdo das capacidades no corpo: a razdo estd na cabega, no peito estd a emocao, na barriga estdo os apetites
e, embaixo, estd o sexo, que torna o homem igual ao animal (ARISTC)TELES, 2002).
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finalidade humana, oculta a contradi¢do e se torna uma ilusdo de movimento, uma repeticao

mecanica da busca de uma perfei¢do nunca acessivel.

A felicidade suprema constitui obra do 6cio de alguns, porque ela “é apropriada por
uma elite e vedada a maior parte da humanidade mediante barreiras sociais” (MARCUSE,
1997, p. 92), pensamento que corrobora com a dominagdo social, pois “enquanto a maioria
dos membros do Estado se volta do comecgo ao fim de sua existéncia ao triste atendimento das

necessidades vitais, a fruicdo do verdadeiro, bom e belo € prerrogativa de uma elite restrita”

(p. 93).

A filosofia aristotélica ndo condena a paixﬁo29 de forma geral, pois ressalta a
necessidade de conhecé-la na vida em sociedade. Se todo desejo € legitimo, a virtude, em vez
de renunciar a ele, é antes o seu enquadramento, por isso ele deve vir sob a tutela da razdo e
se adequar ao que a sociedade estabelece como correto. Quem elimina os extremos da paixao
e visa o Bem € a acdo ética, definida socialmente por um espectador prudente que ndo €
essencialmente o verdadeiro filésofo, mas que deve funcionar como um verdadeiro estadista.
Aristételes (1979a) deposita na “sociedade civil”, no exterior, o equilibrio da acdo humana,

pois a sabedoria prética s6 pode ser alcangada e preservada no exercicio repetido.

Ao contrdrio da liberdade e da felicidade serem determinadas pelo interior, como
postulou Platdo, sdo o exterior e a sociedade que definem o estabelecimento ético para a
realizacdo dessas duas instincias. Nesse caso, como estd mais proxima da realidade, a
realizacdo do ideal de liberdade se enfraquece, isto é, predomina na delimitacdo da acdo ética
aquilo que condiz com a ordem estabelecida, fazendo com que o idealismo se renda a
subordinagdo do existente e, assim “a reorganizacio da sociedade ja ndo se encontre no centro
de sua filosofia” (MARCUSE, 1997, p. 93). Na mesma propor¢do que esse tipo de idealismo
¢ mais realista do que o de Platdo, ele também € mais resignado ante as tarefas histéricas da

humanidade.

A atitude de ocultar as contradicdes do social que inviabilizam a liberdade e a
felicidade também € expressa na filosofia estdica, porém, por meio da harmonia interior e da
abdicagdo a qualquer contato com o mundo exterior. Como € atribuido a causas externas ao
individuo, o erro é derivado de hébitos de pensar adquiridos pela influéncia do meio e da

educagdo. O homem deve desfazer-se de tudo, renunciar a todos os desejos e seguir a

* Para Aristételes, as paixdes sdo importantes na retérica que evita a violéncia. Elas compdem, juntamente com
outras caracteristicas, o que é diferente nos homens que vivem em conjunto e, sendo assim, elas ndo sé fazem
parte das diferencas a serem toleradas, como também devem ser conhecidas para o estabelecimento do bem
comum (MEYER, 1994).
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natureza, ou seja, seguir a Deus e a razdo universal, aceitando o destino e conservando a

serenidade em qualquer circunstancia (SILVA; CISNEIROS; LEONI, 1980).

N

O homem virtuoso € capaz de ser indiferente a caréncia dos bens terrenos, a vida e a
morte, a saude e a doenca, ao repouso e a fadiga, a riqueza e a pobreza, as honras e a
obscuridade, a liberdade e a felicidade (MEYER, 1994). O homem deve permanecer apatico
diante de todos os bens do mundo que ndo dependem da sua prépria pessoa € cujo curso ja
esteja fatalmente determinado. Para a sociedade helenistica, o fim supremo ndo é o prazer,
mas a auto-suficiéncia (autarquia), que nao se identifica com o possuir o que é essencial a
uma vida independente, ou com o dominio racional da paixﬁo”, mas com o nao desejar nada.
Nao se trata de saber até que ponto € conveniente deixar as paixdes extravasarem. Seria

absurdo pretender controlar a paixdo e modular sua forga, pois ela é sempre o sintoma de uma

doenca. Os estéicos destroem a paixao com medo dos seus efeitos danosos.

Nessa perspectiva, o sujeito racional € uma entidade 16gica, ele “ndo tem carne nem
sangue, nem desejos, nem sentidos, ndo tem dor a mitigar nem esperancas a realizar”
(MATOS, 1998, p. 41), apresentando um longo distanciamento dos sujeitos concretos, ‘“‘seres
precdrios, sem a garantia de um mundo regido por um principio de razdo suficiente” (p. 41).
Seu resultado ndo € o triunfo sobre a natureza exterior e interior, mas o vazio. Apesar da
aparéncia de poder absoluto do sujeito, a apatia é sintoma da mais profunda fraqueza humana,
isto é, da vontade covarde daquele que, por medo, ndo enfrenta 0 mundo real nem analisa a

sua propria subjetividade.

Essa filosofia ja indica a tendéncia de o homem pensar em si mesmo em oposi¢do a
realidade externa, a medida que o ideal e o real come¢am a ser separados por um abismo,
fator que, na modernidade, deu espaco para conceber o individuo “auténomo”. Porém, essa
dissociacdo entre individuo e comunidade também traz a idéia de que a individualidade &
prejudicada quando cada um se deixa afetar pela realidade que o cerca, indicando também
que, a0 mesmo tempo em que cresce a €nfase no homem, cresce a sua tentativa de buscar
consolo no interior da alma. Eis a profilaxia dos estdicos: “como existe a fragilidade da vida e

a precariedade dos bens, o homem deve permanecer alheio a tudo isso” (HORKHEIMER,

% Na filosofia estéica, a paixdo, quer se trate de 6dio ou de piedade, é sempre e substancialmente md, pois é
movimento irracional e vicio da alma, € um perturbatio animi (LEBRUN, 1997). A paix@o ndo € natural, mas
um erro do juizo, uma ilusdo da reflexdo, “a paixdo € uma falsa liberdade que o homem julga possuir, uma
liberdade que lhe permite ndo se perceber na necessidade do curso do mundo a que nio poderd de modo nenhum
escapar” (MEYER, 1994, p. 131). O caminho a que o ser humano pode chegar se ndo eliminar a paixdo é
explicitado em Medéia, tragédia euripiana, quando a personagem de mesmo nome, enlouquecida pelo 6dio, mata
desafetos recentes e sacrifica afetos mais préximos para que Jason, seu marido, que ndo lhe fora fiel, sofra uma
solidéio aterradora (BRANDAO, 2001).
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2002, p. 137), e entre as coisas a que ele deve renunciar estdo também a liberdade e a
felicidade. Como perde o contato com o mundo, o individuo renuncia a sua prerrogativa de
construir uma realidade mais digna, ou seja, abdica de sua capacidade de ser auténomo,

terminando por ficar completamente submisso ao existente.

No entanto, € ilusdo considerar que possa existir o individuo absolutamente isolado,
pois “as qualidades pessoais mais estimadas, tais como a independéncia, o desejo de
liberdade, a simpatia e o senso de justica, sdo virtudes tdo sociais quanto individuais”
(HORKHEIMER, 2002, p. 137-138). Essa relacdo conduz a afirmac¢do de que o individuo
totalmente desenvolvido ou virtuoso € a consumacdo de uma sociedade totalmente
desenvolvida e que a emancipa¢do do individuo nio € a sua emancipacao da sociedade, mas o

resultado da libertacdo da sociedade da atomizagao.

Diferentemente de Platdao e de Aristételes, os estdicos, “por ndo [oferecerem] telos
imanente a0 mundo natural, que daria a destinacdo a realizar por natureza, a virtude, a
perfeicao” (MATOS, 1998, p. 115) e a liberdade, oferecem elementos para pensar que a
constituicdo humana livre e feliz e a sociedade estao fadadas ao “acaso”, que ndo existe uma
direcdo natural predestinada para a liberdade e para a felicidade. Dessa forma, os estdicos
expoem as fraturas da vida, o mundo sem regras e sem leis e a idéia de que “os desejos dos
homens ndo sdo nem naturais, nem necessirios € nem uteis, mas apenas fortuitos e, assim,
nem previsiveis” (MATOS, 1998, p. 115). Percebe-se, entdo, que ndo é a maquiagem da
realidade e nem a idéia de um homem ideal que garantem a liberdade, mas o reconhecimento
da realidade, mesmo que ela seja cruel, e o fortalecimento do individuo para lidar com as
adversidades que podem leva-lo a autodeterminacdo, condicdo fundamental para a conquista

da liberdade e da felicidade.

Ao mesmo tempo em que € prejudicial pensar ontologicamente em um homem livre
por natureza, também € perigoso pensar ontologicamente em um homem incapaz de realizar
escolhas, isto €, em um homem inabilitado para ser livre. Na Idade Média, a liberdade humana
j4 apresentava em si a negatividade por ter cedido as paixdes, 0 que acontece porque Deus’’
deu o livre arbitrio para que o homem pudesse “escolher”. Entretanto, quando escolheu comer
o fruto, sabendo da proibi¢do, Addo caiu no pecado do sentimento do orgulho, condenando,
desse modo, a natureza humana a queda. O homem, ao apossar-se da maca, agiu como se

fosse seu proprietario, julgando que podia se comparar a Deus, esquecendo que s6 Deus €

3 , . . - . . . , L, . ~
! Deus € causa eficiente, mas nio presente imediatamente nos seus efeitos. Deus € a Unica exce¢do ao processo
de causalidade na natureza.



57

quem lhe permite viver. Dessa forma, ele teve a ilusdo de que bastava saber o que € o bem
para praticd-lo ou que conhecia o divino e que, por isso, podia ter autonomia nas decisoes,
desenvolvendo o orgulho (MEYER, 1994). No entanto, o homem dessa época s6 podia amar

o divino e ndo o carnal, que o levava a amar a si proprio e nao a Deus.

O “individuo” cristdo € infinitamente pequeno, pois detém uma razdo vulnerdvel a
seducdo do pecado (“razdo natural”’), que conferiu um cariter de transgressdao a humanidade
face a um Deus infinito e perfeito (“razdo revelada”). A tradicdo teoldgica de duas
substancias, uma divina, causa primeira, sinonimo de perfeicao, que é transcendente (separado
do mundo), onipotente e exterior a0 homem, e outra que ¢ humana, sindbnimo de imperfei¢ao,
favorece a idéia de um Deus ausente das decisdes e das conseqiiéncias dos atos humanos e de
um livre arbitrio humano carregado de culpa pelo pecado original (ESPINOSA, 1979). O
livre-arbitrio aparece permeado tanto pela culpa por um erro na “escolha” do passado quanto
pela inseguranca e pelo medo em relacdo a possibilidade de errar novamente diante de outras
escolhas, o que favorece a supersticdo, a qual € um tipo de serviddo que manifesta na

imaginagdo que algo acontecerd na cadeia causal a ponto de propiciar o resultado almejado.

Espinosa (1979) abre espaco para discutir a submissdo humana ao questionar a
existéncia de duas ordens na natureza e tenta resolver, mesmo que nominalmente, o teor de
sujeicdo do individuo adotando o monismo, isto €, a idéia de que Deus e o homem fazem
parte da mesma substancia. Ao conceber Deus ou a Natureza como imanentes a todos os
seres, como algo que ndo se separa dos efeitos apds té-los produzido, esse filésofo oferece
bases para conceber um homem que € também natureza e, por isso, potencialmente produtor,
causa de si mesmo. Como a causa € imanente ao efeito, porque se exprime nele e ele a
exprime, ela é passivel de ser refletida. Por isso, o sujeito pode tentar entender as causas de
suas afeccdes®” (ESPINOSA, 1979) e ndo precisa mais realizar o designio predeterminado

pela ordem divina.

. - . P .~ 33
No entanto, essa questdo ndo é cogitada pelo cristianismo. As paixdes’ que, segundo
Aristoteles, podiam ser negociadas, se tornam o pecado sem redengcdo que faz parte da

natureza humana e que nem o logus encontra os ultimos designios. O conhecimento da

32 Espinosa distingue afeccio de afeto. Afecgdo é instantinea, é o efeito imediato de uma imagem ou coisa na
pessoa (SAWAIA, 1997). As afeccdes podem ser percebidas de diversas formas, com base em signos
compartilhados socialmente e na experiéncia particular. O afeto é produto da afecgdo, € a transicdo vivida do
estado precedente ao atual e do atual ao seguinte.

3 As paixdes tornam-se trés vicios — luxiiria, vaidade e cobica — unidos no pecado da carne, no orgulho e no
usufruto do Jardim do Eden e devem ser combatidas com castidade, humildade e pobreza. Enquanto certas
paixdes sdo perseguidas, se negligenciam as paixdes como gosto pelo poder e pelo lucro, existentes na época,
imprimindo uma cegueira que satisfaz a uma determinada concepcio de moral difundida pela classe privilegiada.
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determina¢do ontoldgica do pecado e das paixdes nele contidas ndo possibilita que o homem
viva na apatia ou escape das paixdes, pois elas sdo inevitdveis, sdo aquilo que marca a
natureza humana e do que ndo vale a pena tentar se libertar, sé restando ao homem a

possibilidade de integrd-la no discurso, tornando-a racional®*.

E exatamente pela concep¢do de homem incapacitado e inconseqiiente que a igreja ou
qualquer outra instancia intermedidria fortalecem-se como mediadoras, dizendo-se portadoras
da “razdo revelada”. Nesse contexto de submissdo humana, a liberdade é ilusoriamente
identificada como a “escolha” de valores impostos pelo outro, € o bem e o mal sdo definidos
de acordo com modelos externos da conduta virtuosa ou viciosa estabelecidos pela classe que

detém o poder de fazer a intermediacao e, por isso € heteronoma.

No cristianismo, o homem deve aceitar a sua condi¢cdo para, seguidamente, submeter-
se a graca de Deus. Nesse caso, além da nega¢do da liberdade definida ontologicamente, ele
ainda prega a negacdo da liberdade empiricamente ao defender uma vida de abdicacdo dos
impulsos naturais associada ao amor universal. O preco da felicidade eterna da alma € a
rendncia de si mesmo, é a desvaloriza¢cdo do Eu empirico. A fragilidade do Eu, que torna o
individuo mais apto a aceitar os desmandes de intermedidrios, permite entender, no

capitalismo, a sujei¢cdo do individuo ao capital.

Embora a obra agostiniana fale sobre a necessidade de conhecer os pecados e até de
evita-los, persiste uma ambigiiidade que nao esclarece se esse saber propicia a autonomia para
o homem livrar-se dos pecados ou se a condicao de pecador nunca poderd ser modificada. O
préprio Sao Tomds de Aquino, em seu intelectualismo, fala sobre a possibilidade humana de
refletir acerca das paixdes ao realizar a transposicdo das paixdes puramente sensiveis para
aquelas passiveis de reflexibilidade. Todavia, ele ndo explica completamente como ocorre
essa transposicdo. Se em Platdo o salto da passionalidade cega, tanto para a subita lucidez
quanto para a liberdade, € explicado pela reminiscéncia, no cristianismo ele é atribuido a
revelacdo, a uma graca concedida a alguns e recusada a maioria. Em ambas as situagdes, a

causa € preestabelecida e independe da atividade do sujeito no mundo.

Na Idade Média, a liberdade apresentava contradicdes, pois, a0 mesmo tempo em que
delimitava um lugar de imperfeicdo e resignacdo ao homem, também o fazia procurar ser

igual a Deus, incentivando o movimento de procurar ser melhor na vida empirica. O preco da

3 L. . ~ . .. - c o~ ~
* Os est6icos afirmam o poder natural da razdo para dominar e suprimir a paixdo, ao passo que os cristios nio
podem fazé-lo de imediato, pois, em decorréncia do pecado, a razdo humana € estiipida e a vontade, serviddo.
Nesse caso, como a paixao € risco, somente pela fé, pela graga santificante, ela pode ser domada.
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afirmacdo do valor infinito de cada homem “foi a repress@o dos instintos vitais, e — desde que
tal repressdo nunca é bem sucedida — a insinceridade impregna toda a nossa cultura. Contudo,
a propria internalizacdo acentua a individualidade” (HORKHEIMER, 2002, p. 140), pois
todos os homens, pela imita¢do do sacrificio de Cristo, adquirem um novo ideal para espelhar
a sua vida sobre a terra, por mais que essa imagem de Cristo seja quase sempre inalcancgével.
O cristianismo criou o principio da individualidade por meio da alma imortal e, a0 mesmo

tempo, negou a individualidade mortal concreta.

A idéia de individualidade atingiu o seu apogeu quando Galileu suplantou a existéncia
de duas ordens na natureza e decifrou, por meio da relacdo de causa e efeito, o movimento da
natureza, implementando a possibilidade de compreensdo do cosmos e, conseqiientemente, a
oposi¢do do homem diante da verdade divina, considerada, naquele momento, a tinica forma
de apreensdao do mundo. Assim, a liberdade e a felicidade passaram a ser instancias definidas
pelo homem em seu movimento de vida, isto €, passaram a ter uma finalidade qualitativa, por

serem conquistadas pelo homem em decorréncia de sua acao intencional.

A emancipac¢do humana é ligada a uma razao que apresenta a capacidade de superacao
de sua prépria distorcdo e da falibilidade das informacdes sensoriais, quando se exerce por
vias apropriadas, quando instruida por principios ligados a matemadtica. Para que a razdo
desenvolva o conhecimento em bases seguras, deve afastar-se ou investigar teoricamente, com
crescente imparcialidade, as paix()es3 >, para que elas ndo prejudiquem a luz natural da razao,
pois “os sentidos enganam — sdo eles que mostram, irrefutavelmente, que o Sol se move em
torno da Terra. Mas esse engano € corrigivel: devidamente instrumentalizada, a razdo pode

romper o véu das aparéncias” (ROUANET, 1985, p. 39).

Para tanto, o individuo tenta vencer a supersticdo imperando sobre a natureza
desencantada, “do medo o homem presume estar livre quando ndo hd nada mais de
desconhecido” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 29). Homem auténomo é o que afasta

. 1, P 36 . . . “, e ~ .
as falsas idéias, os idolos™ difundidos pela mentalidade eclesidstica e usa a razdo. Porém,

> No Novum Organon, de Bacon, as paixdes sdo consideradas obstéculos do saber, pois sabotam a objetividade
do conhecimento. A paixdo em si € associada a repressdo, ji tendo o logos “como uma lei, expressa por um
mandamento que se dirige a todos, ignorantes ou cultos” (LEBRUN, 1997, p. 24).

3 Para Bacon, os idolos surgem da tendéncia que o individuo tem de perceber e pensar o que gostaria que fosse
verdade: “é dessa tendéncia que derivam as pseudociéncias, baseadas no desejo e ndo na realidade” (LEBRUN,
1997, p. 21). Os “idolos da tribo” levam a mente a atribuir maior ordem e regularidade ao universo do que as
realmente existentes. Os “idolos da caverna” levam a que se privilegiem determinados temas. Os “idolos do
foro”, provocados pela linguagem, levam o espirito humano a concluir, da existéncia da palavra, a existéncia da
coisa nomeada por essa palavra e os “idolos do teatro” levam a tratar os sistemas filoséficos consagrados, mas
que ndo tém mais substincia, como pecas teatrais representadas no palco das idéias, transmitindo a crenga
injustificada em sua veracidade pela autoridade de que estdo revestidas.
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como aconteceu com Bacon, o enaltecimento do pensamento € tdo grande que termina
transformando-o em um idolo que nao € refletido, ou seja, naquilo de que o espirito deveria se

libertar (HORKHEIMER; ADORNO, 1973).

Descartes (1979) é um dos filésofos que converteu todo o mundo em matéria
mensurdvel e calculdvel pela razdo’’. A meta de dissolver os mitos é acompanhada pela
aversdo a davida, o que fortalece mais ainda a razdo como instancia de dominagdo. Ele supde
que a natureza, assim como o reldgio, inven¢ao da época, apresenta mecanismo autonomo
com uma regularidade que pode ser quantificada e ordenada, e a razao deve eliminar todos os
residuos naturais internos e os sentidos, a fim de controlar as for¢as naturais externas. O

filésofo expressa essa idéia na afirmacao:

Fecharei agora os olhos, tamparei meus ouvidos, desviar-me-ei de todos os meus
sentidos, apagarei mesmo de meu pensamento todas as imagens de coisas corporais,
ou, a0 menos, uma vez que mal se pode fazé-lo, reputd-las-ei como vas e como
falsas; e assim, entretendo-me apenas comigo mesmo e considerando meu interior,
empreenderei tornar-me pouco a pouco mais conhecido e mais familiar a mim
mesmo (DESCARTES, 1979, p. 99).

A epistemologia cartesiana atribui ao préprio eu o ponto fixo e seguro almejado por
Arquimedes. “O ponto arquimediano sé se consegue na soliddao da subjetividade abstrata,
controladora e autoconservadora” (MATOS, 1998, p. 41). O sujeito é uma entidade 16gica que
tem o puro conhecimento e a exterioridade € ilusdo e erro. Na tentativa de afastar o erro, a
angustia da experiéncia na qual o sujeito se encontra a deriva e sem liberdade, o pensamento

cartesiano substitui a desordem do mundo pela ordem firme do pensamento:

Os viajantes que, vendo-se extraviados nalguma floresta, ndo devem errar volteando
ora para um lado, ora para outro, nem menos ainda deter-se num sitio, mas caminhar
sempre o mais reto possivel para um mesmo lado, e ndo muda-lo por fracas razdes,
ainda que no comego s6 o acaso talvez haja determinado sua escolha: pois, por este
meio, se ndo vao exatamente aonde desejam, pelo menos chegardo no fim a alguma
parte, onde verossimilmente estardo melhor que no meio de uma floresta
(DESCARTES, 1979, p. 42).

A intencdo dessa atitude é fazer com que os individuos se libertem de qualquer
afeccdo de arrependimento ou de remorso que agita a consciéncia dos espiritos fracos
(HORKHEIMER, 2002). No entanto, quando a razdo mata o objeto e o reduz a identidade do
sujeito, ela ndo exerce a liberdade. A racionalidade do sujeito garante a do objeto, uma vez

que ele se converte em objeto interno do pensamento. Assim, a liberdade da alma é tida como

37 Descartes (1979) trata a verdade do pensamento como conclusdo matemdtica. O pensamento (res cogitan),
parte livre e independente da alma, é capaz de duvidar e de exercer acdo direta sobre as paixdes, manifestagdo do
corpo (res extensa), pois os dois estdo ligados pela glandula pineal, que € localizada no interior do cérebro.
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correlata da vida exterior e termina servindo para desculpar a miséria e o martirio e,

conseqiientemente, para submeter a existéncia a dominacdo (MARCUSE, 1997).

Essa razdo ignora as contradi¢cdes, administra as emocoes e € aliada da classificacao,
da inferéncia, da deducdo e da adequagdo de procedimentos certos e auto-explicativos, sé
sendo considerada racional quando serve a autopreservacdo do sujeito e, por isso, ela ndo
realiza a liberdade nem a felicidade. Quando a razdo essencializa o ideal da dominagdo da
natureza, ela prépria vira uma mitologia estatica. Com essa caracterizacdo, a razao impede o
casamento feliz entre o entendimento humano e a natureza das coisas, acasalando-os em
conceitos vaos € em experimentos erraticos que obstruem a capacidade de autodeterminagdo

humana. Se o homem ndo é objeto de si por meio da reflexdo e ndo conhece suas

determinacdes, ele ndo serd livre e, conseqiientemente, ndo sera feliz.

Para Descartes (1979), o desejo é uma paixdo™ que dispde a alma a querer para o
futuro as coisas atribuidas como convenientes. Porém, nio se deve desejar “coisas que ndo
dependem de modo algum de nds, por boas que possam ser [...] porque podem nio acontecer
e, por isso nos afligir tanto mais quanto mais tivermos desejado” e porque, ao ocupar o
pensamento com estas coisas, se desvia a “dedicac¢ao da afeic@o a outras coisas cuja aquisi¢ao
depende de n6s” (DESCARTES, 1979, p. 269). O desejo, além de ndo poder ser demasiado,
também deve se dirigir somente para o que depende da prOpria pessoa. Para isso, o
desenvolvimento da generosidade, que permite o reconhecimento do outro como livre, a justa
apreciacdo da “liberdade”, que conduz a uma maior adequacdo, a assimilacdo dos limites e
das conseqiiéncias das acdes e a reflexdo sobre a providéncia divina, sdo fundamentais
(MEYER, 1994). Segundo esse raciocinio, os homens devem considerar os acontecimentos
como fatais e imutdveis para que o desejo ndo se ocupe deles. E é exatamente por isso que
essa filosofia perpetua a ordem hegemonica e o lugar de passividade para o individuo, ja que

quem detém o poder define o que é imutavel.

Pode-se dizer que, nessa abordagem filosoéfica, € perigoso falar de moral ou ética, pois
ela define o que é bom e mau baseado nos efeitos da psicofisiologia e ndo no Bem absoluto.
Isso acontece quando Descartes (1979, p. 268) prefere a alegria a tristeza, que é um langor

desagraddvel de incomodo, pois “mesmo uma falsa alegria vale mais que uma tristeza cuja

¥ As paixdes da alma sdo atribuidas 2 circulagio do sangue, a sopros denominados “espiritos animais”, que sdo
como corpos muito pequenos, como chama viva e pura que se move rapidamente por meio dos nervos,
provocando movimentos reflexos, um circuito que vai do movimento sensorial para a acdo automdtica. Embora
todos os movimentos musculares e todas as percepcdes sensoriais sejam considerados dependentes dos nervos,
que provém do cérebro como finos fios ou pequenos tubos, a alma pode ndo ser efetiva quando os nervos contém
um ar muito rarefeito.



62

causa € verdadeira”. Em outros momentos, ele afirma ser prejudicial a ligacdo da paixdo a
causas falsas, ressaltando a importincia das causas justas e inserindo a preocupa¢do com a
verdade e a falsidade, elementos da moral. Porém, conforme Lebrun (1979, p. 271), para
Descartes, a acdo moral “nao resulta do conhecimento do verdadeiro, mas da tendéncia para o
melhor”, que € definido pelo organismo. Assim, “o ego € indulgente as emocdes agradaveis e
benéficas, mas ¢é severo em relacio a qualquer coisa que conduza a tristeza”

(HORKHEIMER, 2002, p. 111).

Essa apreensdo de Descartes permite perceber que pode ser danoso estudar os afetos
ou qualquer dimensdo da subjetividade humana com base nos efeitos fisiolégicos. O
estabelecimento dos afetos por leis passiveis de serem compreendidas por um raciocinio
rigoroso, a maneira dos gedmetras, mesmo que busque romper com o principio negativo das
paixdes que as transforma em vicio, ndo considera as contradi¢des e as condi¢cdes objetivas
que a determinam e, por isso, pode servir a ordem totalitdria. A padronizagdo abstrata dos
sentimentos humanos apresenta uma tendéncia de que eles sejam apropriados para defender e
sustentar a dominacao. Exemplo disso foi a valorizagao, pelo fascismo, do respeito e do amor,
sentimentos tidos como nobres, mas que foram enaltecidos para a opressaio (HORKHEIMER;

ADORNO, 1985).

Pode-se dizer também que € ingénuo descartar as paixdes ou partir do pressuposto de
que elas sdo totalmente dominadas pelo império absoluto da razdo. E estipido supor que o
pensamento tira proveito da decadéncia das emocdes com uma crescente objetividade ou que
apenas permaneca indiferente a elas, pois: “o homem sofre os contragolpes da divisao social
do trabalho, por mais que ela favoreca o desempenho exigido. As faculdades, elas mesmas
desenvolvidas através da interacdo, atrofiam-se quando sdo dissociadas umas das outras”
(ADORNO, 1993, p. 106) preparando o homem heteronomo. Quando desenvolve uma razao
distanciada dos sentimentos, o homem ndo € racional. O resultado dessa dissociacdo foi
comprovado na pesquisa de Adorno et al. (1965) sobre personalidade autoritaria. O estudo
indicou que lidar com a afetividade € importante, pois os individuos menos autoritdrios
colocam a razao a servico do afeto, e os que negam ou desconhecem os afetos possuem tragos
de personalidades propensos ao fascismo. Isso acontece com o manipulador, que € uma

pessoa incapaz de ter afeto pessoal, s6 tendo prazer em fazer coisas. O manipulador realiza a

cisdo dos afetos para que tenha uma vida aparentemente sem conflitos.

Espinosa (1979) contribui para o debate sobre a articulag@o entre paixdo e razao e para

a andlise do quanto pode ser perigoso desvincular essas duas dimensdes da subjetividade
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humana. Para ele, o homem que ndo busca conhecer as causas de suas afeccdes e que tenta
transpd-las ou combaté-las € passivel de ser servil e, por isso, menos apto a conquistar a
liberdade. Nesse caso, € ilusério pensar que uma idéia elaborada pela razdo distanciada da
sensibilidade pode ser capaz de afetar mais o individuo do que uma afecgao, pois “a afeccao,
enquanto se refere a alma, ndo pode ser refreada nem suprimida, sendo pela idéia de uma
afeccdo do corpo contrdria e mais forte que a afec¢do que nds experimentamos” (ESPINOSA,
1979, p. 233). Essa afirmacdo j4 indica que a persuasao ou a idéia de que “cada um deve amar

o préximo como a si mesmo” (ESPINOSA, 1994, p. 26) ¢é fraca diante das afeccoes.

Como a concepcao de liberdade estd vinculada a capacidade de perceber-se autbnomo,
de conhecer as causas pelas quais se é afetado, Espinosa valoriza a possibilidade de o0 homem
refletir sobre as afec¢des. No entanto, o pensamento ndo € tido automaticamente como
verdadeiro nem como substincia acima de qualquer suspeita, pois pode ser resultado da
percepcio e da imaginacio™ e, nesse caso, se conhecem de forma parcial e confusa as

propriedades das coisas.

A diferenca entre o mero pensar e o refletir, que estd mais préximo da autonomia e,
conseqiientemente, da liberdade, abre espaco para a inferéncia sobre a possibilidade de a
razao ser incorreta e, inclusive, “irracional”. Isso acontece, por exemplo, quando se equipara o
conhecimento do objeto a como o individuo o percebe realizando a dominacdo. Embora seja
tratada como verdadeira, a imagem ndo conhece o objeto em si mesmo, mas o que julga que
ele seja pelo efeito que produz na pessoa. A imagem ¢é fruto do encadeamento que cada
singularidade faz dos afetos, ela se refere a como cada individuo foi afetado; portanto, diz
mais do corpo humano do que da coisa externa, podendo ser considerada uma espécie de

projecao.

O conhecimento do objeto que afeta o homem e o desvendamento da cadeia causal da
afeccdo pode levd-lo ao entendimento dos fendmenos e, conseqiientemente, a autonomia.
Conhecer a causa dos afetos, ir a causa do efeito e ter uma idéia adequada envolvem “a
natureza do corpo humano e, a0 mesmo tempo, a natureza do corpo exterior” (ESPINOSA,
1979, p. 150). Essa idéia oferece subsidios para a percep¢do de que € necessdrio realizar a
reflexdo acerca da relacdo sujeito—objeto para o estabelecimento de uma razido nao-

dominadora. Ao afirmar que as pessoas, ao descrever a natureza, devem ter como base as

¥ “No século XVII, imaginacio é o conhecimento sensorial que produz imagens das coisas em nossos sentidos e
em nosso cérebro. Com essas imagens, representamos as coisas externas e supomos conhecé-las, mas, na
realidade, estamos conhecendo apenas o efeito interno (as imagens) das coisas exteriores. A imagem € o que se
passa em nés, é algo subjetivo e ndo nos d4 a natureza da propria coisa externa” (CHAUI, 1995, p. 34).
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coisas e ndo a linguagem, Espinosa (1979) abre espaco para a discussdo sobre o cuidado de
ndo se tomar a linguagem ou os conceitos em separado das coisas; porém, ele préprio incorre

nessa armadilha ao tentar resolver muitos dilemas da época de forma conceitual.

Ir & génese significa conhecer pela causa, perceber o encadeamento das coisas, ou seja,
refletir sobre a causalidade: “A idéia é um ato de nosso intelecto que apreende a natureza
intima ou esséncia de um ser porque conhece sua causa e os nexos que ligam necessariamente
a outras idéias” (CHAUI, 1995, p. 38). Para que o individuo exerca a poténcia do seu
pensamento, para que va além das condicdes dadas, € necessdrio levar em conta a
historicidade das afeccdes e das idéias a elas ligadas e, necessariamente, exprimir a natureza
do objeto sem ser por ela dominado e nem querer domind-la. Refletir € saber como foi
produzida a cadeia imaginativa, € conhecer a cadeia causal; portanto, o método nao se
sobrepde ao trabalho intelectual, mas o contrario. Espinosa ndo estabelece passos ou leis para

se chegar ao conhecimento profundo dos fenomenos, mas estimula a capacidade que o

homem tem de procura-lo, e até de encontré-lo, pela reflexao.

Na possibilidade do préprio pensamento pensar as afec¢des, os homens podem passar
da heteronomia®”  autonomia: “A razdo livre é a alegria de pensar sem submissdo a qualquer
poder constituido — seja este religioso, politico, moral ou tedrico — € a decisao de afastar tudo
quanto nos cause medo e tristeza” (CHAUI, 1995, p. 12). Quando tem uma idéia adequada de
suas afeccdes, o individuo € auténomo, € sujeito de sua agdo, porém, quando a idéia é
inadequada, existe paixdo. Ao indicar a importancia da reflexdo sobre a experiéncia, lugar
onde ocorrem as afeccdes, Espinosa (1979) ajuda a pensar que a auséncia dela dificulta a
constitui¢do do individuo autbnomo. Quanto mais rica e complexa for a experiéncia corporal,

tanto mais rica serd a experiéncia mental e mais a mente serd capaz de perceber e

compreender as coisas (ESPINOSA, 1979).

A capacidade de expandir-se ou ndo para a liberdade e para a felicidade depende dos

afetos. Quando o ser se constitui para a acdo, ele € autdbnomo, e quando se constitui para a
~ 2 A 20 41 . .. . . ., N
reacdo, € heterbnomo. O bem, o ético , é definido como aquilo que leva o individuo a

reflexdo, a autonomia e, conseqiientemente, a liberdade. O outro é bom se aumenta a poténcia

0 A heterodeterminagdo acontece quando o agente fica submisso a fins e valores externos nio-definidos e nem
compreendidos por ele, € a ignorancia das causas necessdrias que determinam agdes, idéias e desejos.

4 Para Espinosa, a ética, modos de existéncia imanentes, base para o conhecimento, deve substituir a moral, que
relaciona a existéncia a valores transcendentais, a leis institucionais e a algo a obedecer e ndo a compreender
(DELEUZE, 2002). Assinala Sawaia (2003b, p. 59): “ética é a capacidade do corpo e do pensamento em
selecionar, nos encontros, o que permite ultrapassar as condi¢cdes de existéncia na dire¢do a liberdade e
felicidade, como um aprendizado continuo”. Sawaia (2000a, p. 92) afirma que “a ética s6 pode ser
experimentada se for sentida como felicidade e ndo como conformismo a imposi¢des de fora”.
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ou leva a compreensdo, e mau se diminui a poténcia ou impede a compreensao; por isso, as
relagdes possuem um carater €tico. O individuo que desenvolve a poténcia de padecimento
vive ao acaso dos encontros, torna-se joguete dos acontecimentos e pde nos outros o sentido

de sua existéncia (SAWAIA, 2000b).

Essa vertente abre espaco para a andlise do contexto, da histéria em que as afeccdes
estdo ocorrendo, j4 que o homem nao € um simples acidente, definido por Deus, mas um ser
determinado pelos encontros. Como o ser constitui-se nas afeccdes, o tirano nio surge
sozinho. S¢ existe tirano porque existem relagdes que propiciam a tirania. Por isso, nao
adianta matar o tirano, mas entender as relacdes que o constituem, o que significa que nenhum
corpo carrega em si mesmo o bem ou o mal, ou seja, os encontros compdem ou decompdem

cada individuo.

Embora Espinosa (1979) apresente contribui¢des no que diz respeito a articulacdo
entre razdo e afeto, é necessdrio ter cuidado com o paralelismo que ele estabelece entre as
idéias da alma e as afec¢des do corpo, pois esse paralelismo automatico ignora a possibilidade
da constitui¢ao real do homem fragmentado, dicotdmico. Desde que existe uma linha definida
para o encadeamento das coisas e, conseqiientemente, para o pensamento, Espinosa (1979)
estabelece idealmente o entendimento claro das afec¢des partindo do pressuposto de que as
causas estdo claramente determinadas e, com isso, atribui a0 homem a possibilidade de chegar
a idéia verdadeira. Como a razdo se reconhece na natureza das coisas, para ele, a compreensao
¢ derivada dessa atitude, como se a predisposicdo do individuo o fizesse chegar as causas
adequadas: “‘as afecgdes [...] t€m causas determinadas, pelas quais sao claramente conhecidas,
e tém propriedades determinadas tdo dignas do nosso conhecimento como as propriedades de

todas as outras coisas” (ESPINOSA, 1979, p. 177).

O conhecimento pleno procede do pressuposto de que as leis da Natureza ou de Deus
podem ser plenamente conhecidas pelo sabio. Por ser descrito de forma subjetiva, como uma
abstracdo perfeita, esse conhecimento termina perdendo a vinculagcdo com o real. Pode-se
dizer que Espinosa € racionalista, pois, para ele, a realidade € inteiramente inteligivel e pode
ser plenamente conhecida pela razio humana (CHAUI, 1997). Mesmo que sua filosofia
ofereca espaco para apreender as diferencas que se constituem com base nos encontros, na
existéncia, a compreensao clara € universal para cada sujeito, é evidente por si mesma quando
estabelecida teoricamente. Além do mais, o estdgio do sabio, quando conquistado, atinge um
patamar supremo e estdtico, o qual, por ser perfeito, se distancia do ser humano de carne e

0850, pois sdbio € aquele que nao € arrebatado por paixdes. Afirma Matos (1998, p. 134):
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Assim se confirma a figura do sdbio: conhecedor das paixdes do corpo e da alma,
acolhe as perdas possiveis, a incoeréncia da vida; sem medo da dependéncia ou da
miséria, tampouco teme a saciedade e o supérfluo; livre do citime dos homens e dos
deuses, s6 ele entre os homens talvez seja feliz.

Como conhecer significa o estabelecimento do correto modelo de vida, para Espinosa,
a compreensao interna da esséncia da realidade, da estrutura harmoniosa do universo eterno,
desperta necessariamente 0 amor por esse universo e afasta as paixdes mesquinhas. Assim,
“os temores e as paixdes mesquinhas, alheias ao grande amor do universo, que é o préprio
logos, se esvairdo [...] uma vez que seja bastante profunda a nossa compreensao da realidade”
(HORKHEIMER, 2002, p. 23). E como se a luz da razdo fosse suficiente para penetrar no
interior da criagdo e pudesse fornecer chaves para harmonizar a vida humana e a natureza,
tanto do mundo externo quanto do interior do préprio ser. Nesse caso, ao acreditar “que o
homem podia alcangar todos os seus propodsitos, fossem de conhecimento tedrico ou de
decisdo prética, sem precisar recorrer a uma [lumen supranaturale” (HORKHEIMER, 2002, p.

24), ele conservou Deus, mas ndo a graga.

A liberdade individual consistiria em agir como causa da cadeia de determinacdo. A

liberdade politica s6 se realizaria quando o direito civil (as leis) e o Estado (as institui¢des de
5 42 ~ T

governo) fortalecessem a autoconservacdo - e a expansdo do individuo, em lugar de
enfraquecé-lo e subjugéd-lo no medo, na ilusdo supersticiosa e nas promessas de recompensas
de uma vida celeste futura: “A liberdade € forca para coexistirmos com os demais seres
humanos e com a natureza, sem sermos por eles subjugados e sem precisarmos subjuga-los
para viver” (CHAUIL, 1997, p. 55-56). Um ser € livre quando, pela necessidade interna de sua

esséncia e de sua poténcia, nele se identificam sua maneira de existir, de ser e de agir.

Para Espinosa, a liberdade e a felicidade sdo necessidades do ser humano; portanto,
negd-las € negar a natureza humana, é gerar um profundo sofrimento que pode ser qualificado

como sofrimento ético-politico (SAWAIA, 2000b).

A relacdo entre individuo e sociedade estd presente no pensamento de Espinosa (1979)
quando este afirma que a finalidade da vida social ndo € o bem comum que imprime o
sacrificio do eu, e sim a garantia da liberdade de cada um, o estabelecimento da paz e da

seguranca de todos. Ele ndo pede o sacrificio do individuo ou das paixdes em nome do Estado

> Horkheimer e Adorno (1985) alertam para o perigo de estabelecer um primado da autoconservagio, definido
como esforco para se conservar a si mesmo, como algo que independe da cultura. Para eles, estabelecer uma
direcdo para a existéncia humana baseada na esséncia pode levar tanto os homens a pensar que viver a qualquer
preco ndo € algo da cultura, quanto fazer que as pessoas se abandonem imediatamente a vida sem relagdo
racional com a autoconservagdo. Nesse caso, a realizagdo desse primado como tal pode ser tdo mitica quanto a

supersti¢do condenada por Espinosa.
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ou em nome de Deus. Por isso, afirma que o regime adequado para o exercicio da liberdade é

a democracia, que s6 se realiza se todos forem livres. No entanto,

se numa cidade os suditos ndo tomam as armas porque estdo dominados pelo terror,
deve-se dizer ndo que af reina a paz, mas antes que a guerra af ndo reina. A paz ndo é
simples auséncia de guerra, € uma virtude que tem a sua origem na forca da alma
(ESPINOSA, 1994, p. 58-59).

Quando alerta que o medo e a esperanga sdo paixdes perniciosas para a existéncia
humana, por levar o individuo a serviddo, esse fil6sofo oferece elementos para se refletir
acerca dessas duas manifestacdes na atualidade. O medo € uma “tristeza instavel nascida da
idéia de uma coisa futura ou passada, do resultado da qual duvidamos” (ESPINOSA, 1979, p.
216). O medo nao nasce da ignorancia, mas da propria condi¢do finita do homem e nao sera
suprimido pelo verdadeiro saber. O primeiro medo € o da morte, que surge em decorréncia da
consciéncia sobre a existéncia de modos de vida mais fortes do que o individuo; porém, a
politica, a religido e as relacdes tirdnicas perpetuaram o medo imprimindo ameacas. A
esperanca € uma ‘“‘alegria instdvel, nascida da imagem de uma coisa futura ou passada, do
resultado da qual duvidamos” (ESPINOSA, 1979, p. 216), é o “saber esperar” e colocar no

outro a possibilidade de realizacio do esperado.

Se a existéncia tem tido um desfecho trigico e a liberdade tem se transformado quase
em um sonho, Espinosa (1979) propde a correcao do intelecto com o intuito de fortalecer o
individuo em sua poténcia de agdo. Ele faz essa proposta porque a concretizacdo da liberdade
pelo sédbio, que poderia ser denominada “meta positiva” em alusdo a Freud, quando este fala
das possiveis felicidades, ndo estd se realizando. A liberdade do sabio envolve o que Espinosa
conceitua como amor intelectual, isto €, o encontro do erotismo com a ternura, o encontro de
individuos ao mesmo tempo livres e atraidos pelo outro, sem perder a individualidade; trata-se

de amor como qualidade de relagcdo caracterizada pela mutualidade em vez de poder desigual

(SAWAIA, 1997).

Na auséncia desse tipo de amor, Espinosa (1994) propde uma terapéutica das paixdes,
isto é, a realizacdo pela “meta negativa”, que objetiva desbloquear a capacidade de ser afetado
e, conseqiientemente, de refletir sobre as suas afeccdes. O alvo dessa atuagdo € a poténcia de
acdo, a capacidade de ser afetado e afetar o outro para que os individuos possam lutar contra a

desmesura do poder. Essa resisténcia implica luta por um regime democratico.

Em toda essa discussdo, no entanto, ndo se pode deixar de analisar que a sociedade

atual j4 teria condicdes concretas para a efetivacdo da liberdade e da felicidade. Se essa
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percepc¢do se perde, é possivel cometer o erro de sustentar reivindicagdes que antes traziam
promessas de liberdade e, quando concretizadas, ndo a efetivaram, mas que, mesmo assim,

continuaram sendo proclamadas em nome da liberdade.

O debate realizado nesse tépico indica que as dimensdes da liberdade e da felicidade
humanas sdo concebidas com base em critérios diferenciados e envolvem a relacdo do
individuo, constituido por razdo e paixdo, com a sociedade. Nesse sentido, o0 homem potente,
que tem a capacidade de buscar a liberdade e a felicidade, exerce uma razao definidora de
principios humanos, que reflita sobre a sua propria racionalidade, que ndo trate as emocoes
como inferiores, mas como parte da natureza humana e, por isso, que entenda as paixdes em
uma relagdo de comunicacdo e ndo de dominagdo. A dominagdo, seja da natureza interna ou
da natureza externa, inviabiliza a realizacdo dessas duas instdncias humanas. A razdo que
pode levar a liberdade nao € um estado, alojado em um sdbio, mas algo que se coloca em
constante andlise, portanto, sem procedimento, sem método a ser seguido, e envolve o ser que

¢ afetado. Assim, a relag@o sujeito—objeto deve ser constantemente tensionada.

A liberdade e a felicidade ndo sdo concebidas apenas com base em critérios
individuais, metafisicos, materiais, ontolégicos, fisiolégicos ou empiricos, pois assim elas se
reverteriam em serviddo, reproducdo da légica dominante ou ilusdio que se reserva a
heteronomia. Da mesma forma, o sacrificio do individuo em prol da liberdade da sociedade,
ou o inverso, ndo indicam a liberdade e muito menos a felicidade. Essas duas dimensoes
humanas sdo vividas pelo individuo, mas possuem uma conexao estreita com a humanidade,
posto que passam pela ética ou pela moral, pelo particular e pelo universal. Elas ndo sao
conseqiiéncias, mas principios, finalidade da vida que deveriam nortear as acdes morais. Se
essas dimensdes ndo estdo presentes na atualidade, embora ji tenham condi¢cdes de ser
realizadas, talvez seja necessario potencializar o individuo com bons encontros na tentativa de
propiciar a reflexdo e a realizacdo de experiéncias, de tal modo que ele seja capaz de

encontrar fissuras que possam indicar resisténcia.
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2.2 A concretizacio e a promessa do ideario burgués de liberdade e de felicidade

O individuo que coloca seu objetivo supremo, sua felicidade, [nos] bens, se converte
em escravo de homens e de coisas que se submetem a seu poder renunciando a
liberdade. Esse fim exterior ja atrofia os homens.

Herbert Marcuse

Na época burguesa, a liberdade e a felicidade apresentam modificacdes. Nesse
contexto, a concepcdo grega de que alguns, como “profissdo”, devem despender sua
existéncia com a provisdo das necessidades vitais, ao passo que uma pequena parcela se
dedica ao prazer, ou seja, que alguns, pelo nascimento sdo destinados ao trabalho enquanto
outros, ao 6cio, € substituida pela tese da universalidade da “cultura”, que prega a competicao
livre entre individuos como compradores e vendedores da forca de trabalho (MARCUSE,
1997). A teologia prometia a felicidade eterna, embalada por quimeras conduzidas a custa da
nao-frui¢do cotidiana, ao passo que a sociedade burguesa reconhece a felicidade temporal. A
burguesia, em sua controvérsia com o estoicismo, que € considerado severo, adota a
reivindicagdo da felicidade incompativel com o idealismo e acessivel a dor e a frui¢do: “nos
consideramos tanto mais felizes quanto mais somos pessoas ou tanto mais digna a existéncia
quanto mais nds sentimos a natureza” (MARCUSE, 1997, p. 101). Nesse contexto, a
sensibilidade € promovida como algo que assemelha e aproxima os homens, fazendo com que
o cdlculo racional para uma boa vida nao elimine mais as paixdes, mas as negocie sob o signo

do interesse: “essa razao, longe de ser ineficaz, faz contas” (CHAUf, 1997, p. 46).

Como fundamento abstrato da cultura, todos os individuos, independentemente de
sexo, origem, posi¢do no processo produtivo, sdo iguais e partilham todos os direitos. A
igualdade abstrata ¢ tida como igualdade efetiva®’ e respalda a suprema realizacio do homem,
que € a efetivacdo das “pessoas livres e racionais [...] dotadas da mesma possibilidade de
desenvolvimento e de realizacdo de todas as forcas” (MARCUSE, 1997, p. 102). Nao se
dispensa o “individuo do fardo de sua existéncia, mas também ninguém lhe prescreve o que
pode e deve fazer”; assim, ndo hd uma disposi¢do mecanica da existéncia, mas tudo que se
vive é gerado por si mesmo. O individuo burgués € o sujeito da praxis e € portador de uma
nova exigéncia de felicidade. Ele ndo é mais um representante de universalidades superiores,

mas uma “individualidade por si propria, cada individuo deve agora tomar em suas proprias

“ Essa passagem era condi¢io do dominio da burguesia, que dependia do apoio dos setores do proletariado rural
e urbano em sua luta contra as poténcias feudais, mas apresentava suas contradi¢des. Por um lado, esse cardter
universal seria ameagado se houvesse o avanco concreto; por outro, a burguesia ndo podia abandona-lo sem se
denunciar e proclamar abertamente aos setores dominados que, com referéncia a melhoria das condigdes de vida,
tudo permanece como estd para a maioria dos homens.
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maos o provimento de sua existéncia, a satisfacdo de suas exigéncias [...] sem as mediagdes
feudais, politicas e da igreja” (MARCUSE, 1997, p. 97). Toda riqueza e toda pobreza provém
da prépria pessoa e se refletem nela propria, de forma imediata, sem a media¢do do céu e da

terra.

z

Esse idedrio de liberdade apresenta contradicdes e ambigiiidades. Ele ndo € s6
ideologia, pois expressa uma situacdo de mudanca efetiva das relacOes materiais de
existéncia, uma nova forma de trabalho, mas também carrega a legitimagao da forma vigente
da existéncia, a tranqiiilidade em face do que existe e o adiamento ou desvio da satisfacdo. A
burguesia realiza a autonomia concreta ao modificar as condi¢des objetivas. Pode-se dizer
que a simples reivindicagdo de uma existéncia feliz e a preocupacdo da realizacdo da
felicidade na histéria ja sdo uma rebelido. A burguesia pinta a felicidade com cores vivas e,
por isso, aprofunda o anseio por uma vida auténtica na raiz da vida burguesa. No entanto, ao
mesmo tempo, ela também carrega a frustracdo causada por seu estado, a recordacdo daquilo
que poderia existir. Essa contradicao existe em virtude da igualdade nas condi¢des concretas,

terminar sendo

imediatamente suprimida, uma vez que na producio capitalista, a igualdade abstrata
dos individuos se realiza como desigualdade concreta: s6 uma pequena parte dos
homens dispde do poder de compra necessdrio para adquirir as mercadorias
exigidas para assegurar sua felicidade (MARCUSE, 1997, p. 97).

A burguesia fundamenta a exigéncia de uma nova liberdade social estabelecida por
uma razdo humana que confronta a eternidade da ordem divina com a crenca no progresso.
No entanto, como a razdo ndo extrapola o interesse da burguesia em ascensdo, oferece
promessas com a cultura®, a qual, em seus tracos essenciais, ¢ idealista, pois responde as
necessidades do individuo isolado com caracteristicas humanitdrias universais. Com a
crescente riqueza social, que denota a possibilidade real de satisfacdo e, a0 mesmo tempo,
aumenta a miséria dos pobres na cidade e no campo, a exigéncia da felicidade converte-se:
“em postulado e seu objeto, em uma idéia” e “a destinacdo do homem a quem se nega a

satisfacdo universal no mundo material é hipostasiada como ideal” (MARCUSE, 1997, p. 98).

Se a fruicdo da felicidade s6 pode ser liberada sob forma idealizada da alma, isso
termina suprimindo o sentido concreto de felicidade. Na sociedade burguesa, ha

racionalizacdo e controle quando a liberdade estd a vista, a0 mesmo tempo em que ela nao

* Para Marcuse (1997, p. 108), a cultura afirmativa foi a forma histérica em que se preservaram as necessidades
dos homens que iam além da reproducéo material da existéncia, pois “a cultura afirmativa protesta com a alma
contra a reificacdo, mas termina sucumbindo a ela mesmo assim”, glorificando a resignag@o.
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pode ser prometida abertamente, pois € negada a maioria: “A sociedade burguesa libertou os
individuos, mas como pessoas que se mantém sob controle. Desde o inicio a liberdade
dependia da manuten¢do da coordenagdo da fruicio” (MARCUSE, 1997, p. 114). Na nova
ordem social, as pessoas sao usadas mediatamente para a producdo de mais-valia, a0 mesmo
tempo em que se considera absurdo os dominados utilizarem seu corpo como fonte ou meio
de fruicdo. O contra-senso se realiza quando se considera a utilizacdo dos corpos e da
inteligéncia para o lucro uma afirmacdo natural da liberdade: “a coisificacdo na fébrica se
tornaria um dever moral, mas a coisificacio do corpo como instrumento de fruicdo se
converteria em depravagdo, prostituicio” (MARCUSE, 1997, p. 114-115). Dessa forma,
concretiza-se uma liberdade abstrata em que a venda da for¢a de trabalho deve acontecer com
base em uma pseudodecisdo individual. Essa liberdade deve manter-se pura para que se
estabelecam “limites a reificacdo cuja manutencdo € vital para a perpetuacdo do sistema”

(MARCUSE, 1997, p. 115).

Como o ideal ndo pode ser realizado, pois a frui¢do destruiria a pureza que precisa
corresponder a ele na realidade efetiva desprovida de ideal dessa sociedade, sua fungao é de
disciplina. Para que se tenha, pelo menos um pouco, a sensacdo da existéncia da felicidade,

ela é reduzida a pequenos momentos efémeros.

Num mundo de infelicidade, a felicidade sempre precisa ser um consolo: o consolo
do instante belo na seqiiéncia intermindvel da infelicidade. O prazer da felicidade é
confinado no instante de um episdédio. Mas o instante contém em si a amargura de
seu desaparecimento. E no isolamento dos individuos solitdrios ndo existe ninguém
com quem a felicidade propria estaria preservada apds o desaparecimento do
instante, ninguém que nao fosse vitima da soliddo (MARCUSE, 1997, p. 117).

Nesse caso, como a felicidade é transitéria, ela ndo € permanente em nenhum
sobrevivente. E como se a sua propria existéncia ja antecipasse a sua morte; por isso, muitas
pessoas necessitam eternizar o instante de felicidade para que ele possa ser suportado. O
provisério precisa ser perpetuado como tal para tornar possivel a percepcao da felicidade. Em
conseqiiéncia disso, o individuo se mantém como ser social, adiando o que seria felicidade a
custa de gratificacdes minimas e efémeras. Freud (1997a, p. 40) expressa bem esse
contentamento ao afirmar que ““a maioria dessas satisfacdes segue o modelo do ‘prazer barato’
louvado pela anedota: o prazer obtido ao se colocar a perna nua para fora das roupas de cama

numa fria noite de inverno e recolhé-la novamente™.

O contentamento com a felicidade fortuita torna toleravel uma existéncia ma fazendo

dessa solu¢@o uma mera aparéncia.
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O ideal perseguido pela pessoa abnegada, que subordina a si prépria ao imperativo
categdrico de dever (esse ideal kantiano € apenas a reunido de todas as tendéncias
afirmativas da cultura), é insensivel em relacdo a felicidade; ndo pode despertar
felicidade, nem consolo, uma vez que nunca existe uma satisfacio no presente
(MARCUSE, 1997, p. 118).

Para que o individuo possa, alguma vez, se submeter ao ideal de modo a acreditar
reencontrar satisfeitos e realizados os seus anseios, o ideal deve ser provido da aparéncia de
uma satisfacdo presente. Como diz Nietzsche (citado por MARCUSE, 1997, p. 119), “a
felicidade da existéncia sé € possivel como felicidade da aparéncia”. Essa aparéncia gera
efeito real, pois sofre uma transformacdo decisiva colocando-se a servico do existente. Ela
acaba obstruindo a “verdade” e se convertendo em meio de enquadramento, de “disciplinar o
individuo liberto, ao qual a nova liberdade trouxera uma nova forma de servidao, de modo a

suportar a auséncia de liberdade da existéncia” (MARCUSE, 1997, p. 120).

O principio do liberalismo conduziu ao conformismo por meio do principio nivelador
do comércio e das trocas, que manteve unida a sociedade liberalista. Em seu alvorecer, o
liberalismo necessitou do desenvolvimento de pessoas independentes que estivessem
preparadas para as eventualidades, pessoas que pensassem por si proprias. Mesmo que a
independéncia do pensamento fosse até certo ponto uma ilusdo, ele era suficientemente
objetivo para servir aos interesses da sociedade em um determinado periodo. A oposi¢cdo
entre as possibilidades de uma vida mais rica, auxiliada justamente pelo pensamento
moderno, e a pobre vida atual, impeliram o pensamento a desviar suas proprias
conseqiiéncias. Segundo Marcuse (1997, p.120-121), foi necessdria uma educagdo secular
para tornar toleravel o choque cotidianamente produzido, mas o enxerto da felicidade cultural

na infelicidade amenizava a

pobreza e a enfermidade dessa vida em uma “sadia” capacidade para o trabalho. [...]
O individuo, remetido a si mesmo, aprende a suportar e de certo modo até a amar
seu isolamento. [...] A cultura afirmativa reproduz e glorifica em sua idéia de
personalidade o isolamento e o empobrecimento social dos individuos.

E importante que o homem viva tdo bem sua vida quanto possivel, que tenha uma
fruicdo que ndo viole a ordem existente. Como o espago de realizacdo externa € totalmente
. . . oA . . . . 45
restrito, o individuo aprendeu a cobrar todas as exigéncias, em primeiro lugar, de si mesmo .
A alma tornou-se mais impertinente com o plano interior e mais condescendente com o plano

exterior. Nesse caso, a personalidade, mesmo que tenha em sua idéia inicial a libertacdo

# A crenga burguesa de que é suficiente por a consciéncia em ordem para que a sociedade fique ordenada
constitui a prépria esséncia da ideologia.
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burguesa do individuo, fonte de todas as forcas e propriedades para ser senhor do seu destino,
nao é mais fonte de conquista, mas de renincia. A alma absorve, sob falsas formas “aquelas
forcas e necessidades que ndo puderam mais encontrar seu lugar no cotidiano” (MARCUSE,
1997, p. 113), ao passo que a vida mais feliz € representada por qualidades humanas, como
bondade, alegria, verdade e solidariedade, que pertencem a um mundo superior € mais puro, e

nao pela liberacao dos sentidos, que seria a liberacdo da fruicdo cotidiana.

Para transformar a miséria perpetuada socialmente em casos individuais curdveis,
instiga-se a atmosfera da solidariedade, e “a insisténcia sobre a bondade € a maneira pela qual
a sociedade confessa o sofrimento que ela causa: todos sabem que ndo podem mais, neste
sistema, ajudar-se a si mesmos” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 141). Diante do
sofrimento, a assisténcia surge em forma de solidariedade, de bondade ou de camaradagem,

transformando a miséria perpetuada socialmente em ocorréncias particulares.

Horkheimer e Adorno (1985, p. 98) assinalam que Sade e Nietzsche suspeitavam dos
sentimentos elevados que nasciam da fraqueza, do infortinio e da ndo realizacio da liberdade
e da felicidade: “As deformagdes narcisicas da compaixao, como os sentimentos sublimes do
filantropo e a arrogancia moral do assistente social, sdo a confirmagdo interiorizada da
diferenga entre ricos e pobres”. Dessa forma, “a compaixdo por todos os malformados e
fracos que o cristianismo apregoou, longe de ser virtude se torna um vicio, pois nos leva a
interferir com uma desigualdade prescrita como natural, com uma mediacdo naturalizada”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 98). Quando o amor ao préximo € percebido como
tendo a funcdo de superar a injusti¢a, a compaixao acata a lei da aliena¢do universal como

algo inalterdvel que queria abrandar.

Enquanto o individuo ndo perturba o processo produtivo, sua idéia de autonomia
ainda persiste (MARCUSE, 1997). No entanto, a situa¢do altera-se na sociedade
unidimensional, quando a mobilizacdo privada do individuo ji ndo é suficiente para a
preservacdo da forma estabelecida do processo de trabalho, exigindo-se, em seu lugar, a

mobilizacdo total.

O mestre ndo diz mais: voc€ pensard como eu ou morrerd. Ele diz: vocé € livre de
ndo pensar como eu: sua vida, seus bens, tudo vocé€ ha de conservar, mas de hoje
em diante serd um estrangeiro entre nés (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p.
125).

Nesse caso, a liberdade interior abstrata converte-se em liberdade exterior, quando o

individuo é chamado a se inserir em uma falsa coletividade (raga, povo, solo) que tem uma



74

aparéncia real de satisfacdo igualmente abstrata que leva a renincia e ao enquadramento no

existente, ou seja, uma exteriorizagdo que tem funcao idéntica a da interiorizacao.

A missdo da mobilizacdo total é a conversdo da vida em energia, tal como se
manifesta na economia, na técnica [...]. O culto herdico do Estado serve a uma
ordem fundamentalmente idéntica da existéncia social. O individuo agora é
inteiramente sacrificado a2 mesma. Se anteriormente a ascensdo cultural deveria
prover uma satisfacdo para o desejo pessoal de felicidade, agora a felicidade do
individuo deve desaparecer na grandeza do povo. Se antes a cultura havia
apaziguado a reivindicacdo de felicidade no plano da aparéncia real, agora deveria
ensinar ao individuo que ndo lhe cabe sequer colocar uma reivindicagdo de
felicidade para si (MARCUSE, 1997, p. 127).

O critério que norteia a vida em geral € calcado no padrao de vida do trabalhador, ndo
no sentido de melhora-la, transformé-la, mas de mata-la para ter acesso aos bens com valor
proprio. A felicidade € calculada em termos de sua utilidade, de acordo com a ordem
estabelecida. Ela € posta nos mesmos termos da relagdo entre chances de ganho e custos da

perda e, desse modo, é vinculada diretamente a racionalidade econdmica, ganhando um

carater utilitdrio que entra como despesa inevitdvel na contabilidade.

Se a modernidade revoga o sentido dos valores, substituindo-o por quanto custa um
jovem, um idoso, um doente, cria-se uma sociedade que, para usar uma expressao de Espinosa
(1994), ndo merece mais o nome de cidade, mas antes o de soliddo. Assim constituido, o

mundo fica dominado pela indiferenca entre coisas, entre coisas e homens e entre homens.

z

Nesse contexto, o préprio sentimento ¢é algo desfrutdvel e capitalizavel,
transformando-se em manifestacdo extra-humana, nao-livre, que deve ser mimetizada para
adaptacdo. A obstrucdo do desejo gera a permanente insatisfacdo dos individuos e,
conseqiilentemente, a busca desenfreada por momentos minimos de prazer, além da
complacéncia com a felicidade banal. Nao tendo seu desejo realizado em um objeto
discriminado, o individuo ndo tem referéncias e busca desenfreadamente aquilo que nao sabe
o que €, consumindo, de forma voldvel, “experiéncias”, o que o torna menos exigente, € coOmo

a expectativa de encontrar algo diferente ndo € realizada, mais frustrado.

Os individuos buscam acalmar-se na procura incessante e obsessiva de bens e
encontram, no mercado, a estimulagao do imaginério e da ansia do consumo. Calcados em
necessidades indistintas, procuram a felicidade em qualquer ocasido ou pretexto, sem decisdao
ponderada. E como se o desejo gerasse um desejo de segunda ordem: o de provar
efetivamente varios desejos. Cria-se, entdo, uma motivagao narcisista que faz com que cada
um seja incapaz de distinguir adequadamente a diferenca entre a proje¢ao dos préprios

desejos e a realidade que o objeto apresenta.
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Esse desejo aquisitivo estende-se para o consumo de algo que indique “felicidade”.
Conduzindo o desejo a metas facilmente alcangdveis, ou projetando no infinito a espera pela
felicidade celeste como recompensa dos sofrimentos e das privacdes, essa politica moderna
de afetividade®® organiza modos aceitdveis de comportamento. Atormentadas por paixdes
contrastantes, as pessoas sentem, ao mesmo tempo, a necessidade de ser guiadas e de
permanecer “livres” e ndo conseguem discriminar nem os outros nem a si mesmas, resultando

em uma renuncia do pensamento autbnomo (BODEI, 1995).

A andlise do surgimento e da decadéncia das concepg¢des de liberdade e de felicidade
burguesa amplia as bases necessdrias para a problematizacdo do que sejam essas duas
dimensdes, e também para o entendimento de como, na sociedade contemporanea, cada vez
mais elas se encontram reduzidas e direcionadas pela racionalidade do trabalho, que ¢é
pautada pela produtividade e pelo consumo. O tépico que se segue faz o arremate dos
elementos apresentados e indica alguns cuidados que devem ser tomados quando se quer

avaliar a existéncia ou nao da liberdade e da felicidade.

2.3 A problematica sobre a existéncia ou nao da liberdade e da felicidade

A liberdade positiva € um conceito aporético pensado para conservar a ansiedade do
espiritual frente ao nominalismo e ao cientificismo.

Theodor Adorno

Para Adorno (1984), tanto o conhecimento cientifico quanto a filosofia apresentam
limitagdes na problematizacao do tema da liberdade. Como segue determinados métodos e
regras que delimitam o que € digno de atencdo, a ci€ncia exata prioriza os meios sobre os fins,
concentra-se em leis e em formas comprovadas de experiéncia, descartando, com a
justificativa de que apresentam um cardter leigo ou pré-cientifico, quaisquer dados que se
distanciem dos signos reconhecidos e que apresentem diferencas em relacdo ao padrdo

estabelecido.

O pensamento cientifico, com sua regulamentacdo universal, exterioriza a violéncia

em forma de procedimento e, desse modo, termina, até sem querer, aliado ao determinismo

% Politica de afetividade é um conceito criado por Sawaia (2003a; 2003b) para delimitar melhor o uso dos afetos
em prol da dominagdo. Essas politicas objetivam conduzir a subjetividade para a manutengdo da ordem.
Prometendo uma vida plena e sauddvel, influenciam a vitalidade do corpo e da mente, sendo vendidas,
compradas, disciplinadas e gerenciadas por regimes de praticas didrias e flexiveis que geram e mantém
hierarquias brutais e, conseqiientemente, a dominagao.
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privando o individuo da reflexdo. A propria psicologia, ao apropriar-se da filosofia,
transforma as afirmacgdes tidas como filoséficas sobre o livre arbitrio em declamacdes e
obrigacdes. Dessa forma, a posi¢ao ante o dilema liberdade—determinismo acaba ou em maos
de uma arbitraria “irracionalidade”, que oscila entre observacdes isoladas, totalmente
empiricas, generalidades dogmaticas, ou na delimitacdo de estdgios que categorizam o

comportamento moral, tornando-a ctimplice da ordem dominante.

A filosofia, por sua vez, ao colocar-se em abstrata oposi¢ao ao cientificismo, também
ndo auxilia a discussdo sobre a liberdade. Adorno (1984) critica a grande filosofia do século
XVII, que se dedica a fundamentar a liberdade ao dirigir-se contra a antiga opressdo, com
uma racionalidade que se distancia da empiria e apresenta uma falta de clareza e de precisao,
ou seja, uma vagueza, que fomenta a dominagao. Nesse contexto, a liberdade inteligivel dos

individuos € engrandecida para poder pedir contas ao empirico particular.

Segundo a doutrina da filosofia idealista, tudo o que é deve ser fundamentalmente
pensamento, e pensamento do absoluto; portanto, tudo o que € deve ser livre. Essa forma pura
de pensamento ndo propicia a liberdade, pois exerce coibicdo para o pensado e para o
pensante. Ao ter a intenc@o de apaziguar a consciéncia sobre o fato de que os pensamentos
ndo t€m nada de livre e que geralmente se acomodam as constelacdes do poder, esse
raciocinio nao realiza a compreensdao dos homens de carne e osso e termina como aliado da
pratica repressiva. Isso faz com que a liberdade perca ainda mais a sua forca e se distancie de
sua compreensdao genuina. Pode-se constatar essa situagdo ao observar as “escolhas” reais,
pois € o sujeito empirico quem toma a decisdo e nao o puro e transcendental “‘eu penso”. O
intento de localizar no sujeito a questao do livre arbitrio separa individuo e sociedade, fazendo
com que a falta de liberdade seja atribuida a uma causalidade psiquica, fechada em si mesma

e buscada, portanto, no isolamento do individuo.

Essa liberdade interior revela-se fragil e € desbancada em seu préprio reino pela
neurose. A neurose obsessiva é um exemplo daquilo que se impde no campo da prépria
imanéncia como uma atuacdo que se experimenta como estranha ao Eu, mostrando a
destruicao da comoda imagem: livre por dentro, submetido por fora. As neuroses demonstram
ao Eu a sua falta de liberdade ali onde fracassa o seu dominio sobre a natureza interna e
quando o Eu ndo se reconhece. Esse modelo de liberdade imprime a dominacdo pessoal e,
depois de interiorizada, a dominagao sobre todo o conteido concreto, mantendo o absolutismo

da dominacao.
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O conhecimento sustentado pelo nominalismo também partilha dessa forma de tratar a
liberdade como algo abstrato e distante, ao relegar as oposi¢des objetivas e encobrir as
contradicdes a ponto de negé-las. Essa abstracdo afeta o conteido porque elimina do sujeito o
que ndo corresponde ao conceito puro. Nessa concepcao, a liberdade faz com que a tendéncia
social objetiva ndo necessite se esforcar para desbancé-la, sendo facilmente contestada pela
mais elementar das realidades. Para Adorno (1984, p. 212), “modelar os conceitos guiando-se
pelo modelo de uma filosofia subjetiva da imanéncia supde tacitamente que vontade e

»47 Nesse caso, em vez de falar do

liberdade estdo estruturadas monadologicamente
fetichismo conceitual da vontade ou da liberdade, descrevem-se e classificam-se os
comportamentos dos homens em diversas situagdes. No entanto, € certo que a contradicdo
entre o homem concreto e a liberdade ideal nao pode ser eliminada pelo conceito, mas requer

a auto-reflexdo do pensamento.

Segundo Adorno (1984, p. 234), “a abstracdo da liberdade faz desaparecer no sujeito o
que se opde a ela, ou seja, faz dissipar tudo aquilo que o sujeito possa apontar como
objetividade”. Ao usar conceitos arbitrarios, valores supostamente concretos carregados de
normas eternas que imprimem uma aparéncia de concretiza¢do, reduz-se a liberdade a
completa abstracdo, perdendo-se a relacdo entre a objetividade e a subjetividade. O
desprendimento do que € prévio em termos de objetividade transforma os homens reais em
abstratos e realiza o impessoal como anonimato. Essa estratégia € usada na sociedade

capitalista quando os homens sao chamados a se incluir no sistema funcional.

Nesse contexto, faltam, no nicleo do sujeito, as condi¢des objetivas que devem ser
negadas para que a dominacao ndo seja incondicional, pois “quanto mais o individuo perde a
consciéncia de si mesmo, mais aumenta a despersonalizacao” (ADORNO, 1984, p. 277). “O
personalismo ético € tdo incapaz de reflexao sobre a sociedade como sobre a pessoa. Uma vez
que o particular tem se retirado por completo do universal, ele é incapaz de constituir
qualquer universal” (ADORNO, 1984, p. 274). A pessoa como absoluto nega a
universalidade, cujo sentido deveria ser apreendido dela. A debilidade consumada do Eu € a
transi¢do do sujeito a uma conduta passiva e atomistica como, por exemplo, a dos reflexos.
Assim, a possibilidade de autonomia nio reside no que héa de pessoal nos individuos, mas no
que os distingue da existéncia proclamada pela sociedade totalitdria, j& que nessa sociedade

todos sdo iguais. Percebe-se, entdo, que o cardter inteligivel, com sua vagueza, seculariza

" Todas as citagdes literais do livro Dialética negativa (ADORNO, 1984) foram traduzidas do original em
espanhol pela prépria autora desta tese.
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tacitamente a explicita doutrina teoldgica do “‘irracionalismo” da predestinacdo. Aquilo que,
em outros tempos, foi considerado predestinacdo, segundo decisdo divina, pode continuar a

ser concebido como tal por uma razao calcada no subjetivismo.

A resposta acerca da existéncia ou ndo da liberdade também nao pode assumir como
referéncia apenas o sujeito empirico48, pois ele carece da “prioridade ontoldgica”. Nesse
contexto, a integracdo social chega aos sujeitos como se fosse irresistivel. Investigar a
liberdade apenas pela empiria, pela realizacdo dos interesses dos sujeitos no cotidiano,
provoca a indiferenca ante a liberdade como conceito e, inclusive, como manifestacdo na

existéncia, fazendo com que a invocacdo da liberdade soe como retorica.

Essas ponderagdes levam ao embate entre liberdade util e necessdria a provisao
cotidiana da vida e a liberdade descrita na teoria pura. Para resolver esse impasse, deve ser
considerada a mediag@o entre sujeito e objeto, pois o sujeito ¢ mediado pelo objeto, e o objeto,
pelo sujeito, posto que, “do mesmo modo que o ser € mediado pelo conceito e por esta via
pelo sujeito, de modo igual, inversamente, o sujeito € mediado pelo mundo em que vive”

(ADORNO, 1984, p. 127).

A apreensao do objeto, por um lado, ndo pode prescindir de uma formacdo conceitual
e por outro, jamais € possivel captd-lo de modo direto e imediato, apenas com os dados dos
sentidos, como propugna o positivismo. Ndo € possivel pensar em liberdade com base
meramente no sujeito empirico e, a0 mesmo tempo, o sujeito é também mediado pelo objeto,
de sorte que nenhuma formagdo conceitual deixa de ser referida e condicionada pela
existéncia real. Desse modo, € fundamental avaliar as mediagdes reciprocas no plano do

universal e do singular.

Adorno (1984) aborda o tema liberdade no interior da discussdao sobre a filosofia da

moral® ou, como muitos filésofos nomeiam, da ética. Essa vinculacdo é realizada porque a

* Adorno (1984) afirma que o behaviorismo representa essa tendéncia, pois, ao traduzir todas as determinacdes
do Eu a reacgdes particulares termina solidificando-as. O método que prima pela observacgdo realiza a descrigdo e
a dependéncia passiva a situacdo dada. Assim, a intera¢do entre sujeito e objeto € escamoteada a priori, ficando
excluidas do processo de andlise as condigdes histéricas e sociais que determinam os comportamentos do sujeito.
Isso indica, pelo método, a presenga da ideologia da adaptacdo, significando que a objetivagdo dos homens, que
ndo € refletida, realiza a propagacdo da dominacdo. Esse método, além de comportar-se servicalmente com a
marcha do mundo, retira os homens, agora teoricamente, do costume da reflexdo sobre suas determinagdes.

¥ Adorno prefere o termo moral ao termo ética, mesmo que o primeiro tenha implicacdes restritivas e
repressivas na esfera da sexualidade, pois embora o segundo seja benquisto, carregava uma tendéncia
ontologizante, principalmente nos anos 50, por fazer referéncia a uma indole a ser encontrada, uma qualidade do
ser humano sem conexdo com a realidade. Ao usar o termo moral, Adorno tenta evitar reproduzir limitagdes do
discurso sobre a moral (énfase no teor repressivo ou nas dendncias a racionalidade moral burguesa), quando
relaciona a ordem moral com a razdo e discute as ambivaléncias das categorias morais (SCHWEPPENHAUSER,
2003).
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apreensdo sobre a existéncia ou ndo da liberdade depende da justica, do castigo, enfim, do que
a tradicdo filoséfica chamou de moral ou ética. Ele ndo segue uma fundamentacdo idealista de
uma nova positividade da liberdade, nem implementa uma moralidade substancial, mas
realiza a negacdo da negacdo, no sentido formulado por Marx. Isso significa negar a negagao
da filosofia moral tradicional, na sua forma idealistico-abstrata, para que a filosofia moral

possa ser negada ao mesmo tempo em que € mantida, pois

cada maxima ética formulada positivamente, independentemente de se relacionar
pelo conteiddo com a vida boa, ou formalmente com a agdo correta, deve dar meia-
volta diante da realidade histdrica catastréfica que se manifestou em Auschwitz
(SCHWEPPENHAUSER, 2003, p. 408).

De acordo com Adorno (1984), Kant deu-se conta da correlacdo entre lei e liberdade
em seu tempo histérico e a expressou em sua ética ao alertar que o homem ndo estava
somente atado por seu dever as leis, mas que estava sujeito a sua propria legislacdo, que
estava obrigado apenas a construir em conformidade com sua propria vontade legisladora e
que essa vontade estava articulada ao universal. No entanto, para Adorno (1984) essa
contribuicdo ndo € isenta de criticas, pois a €nfase no individuo foi, a0 mesmo tempo,
hipostasiada quando se ignorou a sua mediacdo heterdonoma real. Dessa forma, a liberdade,
por ndo se ater aos dados, resigna-se ao interiorismo, a experiéncia subjetiva isolada, sem
confronto real com as condicdes objetivas e apresentando fragilidade. Exatamente por ter
havido o movimento de surgimento e de desaparecimento do individuo livre e feliz, Adorno
considera importante “compreender como a ideologia liberal da liberdade formal das relacdes
de troca na sociedade mercantil, vence até a morte, ou como, de forma derrotista, introduz sua
propria queda, antes mesmo de ela ser testada compreensivamente e permanentemente na

sociedade real” (SCHWEPPENHAUSER, 2003, p. 404).

O didlogo com Kant propicia a discussdo de alguns elementos fundamentais para
conceber a liberdade. Inicialmente, a liberdade sé pode ser conquistada e sustentada por um
individuo que exerca uma razdo ndo-instrumental, uma razdo que seja definidora dos
principios que alguém formula para si mesmo, e das leis ndo-relativas que conduzam a agao

) . 0
de cada homem como ser universal. As maximas’

originadas da razdo, que determinam o
procedimento a ser executado pelo homem, devem estar em conformidade com a lei universal
e devem se tornar orientacdo de toda a humanidade. Nesse processo, a humanidade é

concebida como a responsavel pela constituicdo do individuo, e o individuo nao € somente

%% Segundo Abbagnano (2003), maxima é um principio subjetivo da vontade, da lei, que é o principio objetivo
universal de conduta.
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uma funcao do processo, mas representante da espécie socializada, o homem. A humanidade é
uma idéia reguladora e ndo uma soma de todos os homens. O homem revela a liberdade
quando ¢ inteligivel, quando nao fica submetido apenas ao mundo sensivel, quando se guia

por leis universais que ndo sao empiricas, mas se fundam nessa razao.

Apesar das diversas criticas que podem surgir a respeito da primazia da razdo, a
propria tematizacdo dela ja mostra que pode ir além da sua justificativa imediata: a
autoconservacdo. Quando reclama que a razdo tem a necessidade interna de responder a
questdes distantes do mundo empirico, tais como a existéncia de Deus, a imortalidade da alma
e a liberdade, Kant alerta para uma complexidade que vai além do imediatismo do cotidiano.
A autonomia da razdo, para o filésofo, pressupde que “cada individuo deva julgar aquilo que
se propde como algo a ser racional para ele e para a coletividade, dar-lhe uma defesa frente

aos interesses particulares que se ddo em nome da sociedade” (CROCHIK, 1995, p. 57).

A razdo requerida distancia-se do conceito predominante atual, baseado no
pensamento subjetivo, reduzido a pura forma e, portanto, objetivado potencialmente pela
validade das formas l6gicas. Nessa razao, a idéia de “bem” encarregada de dirigir a vontade
obedece a consciéncia coisificada e a aceitacdo social, pois € aprovada apds a lei moral.
Seguindo esse caminho, tanto o bem quanto o mal passam da universalidade moral a
sociedade. E como se a lei que favorece a felicidade dos demais ndo fosse fundamento de
determina¢do da vontade pura, nao surgisse do suposto de que é um objeto para o arbitrio de
cada um, mas uma mera forma legal pela qual o Eu limita a sua prépria felicidade para
proporcionar a universalidade de uma lei e fazé-la adequada a pura razdo pratica. Porém, se
nao realiza a reflexdo sobre o bem ou o mal de uma agdo, a razdo faz com que o juizo seja
entregue as coacdes da sociedade empirica e transforme categorias, como nobre e certo, em
mera ideologia burguesa. Com esse movimento, a liberdade € usurpada pela tarefa formal da
integracdo, a priori nada formal, mas concreta, pois se revela no dominio sedimentado da

natureza interior, que € reificada.

. . . 51 . . z
A liberdade necessariamente passa pelo universal”" e pelo particular, isto €, abrange os
“interesses particulares e a pretensdo de felicidade, em concordancia com os interesses

objetivos, originando certas normas para o género humano” (SCHWEPPENHAUSER, 2003,

! Kant chega ao conceito de universalidade a partir da pluralidade dos sujeitos e logo o autonomiza como
objetividade légica da razdo, em que desaparecem todos os sujeitos particulares e, aparentemente, a
subjetividade como tal. Nessa elaboragdo, encontram-se confusamente encadeados fatores antagdnicos: a coagdo
heterdbnoma e a idéia de uma solidariedade superior aos interesses particulares. Seguindo esse caminho, a
sociedade repressiva reproduz, na consciéncia, o contrario da liberdade (ADORNO, 1984).
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p.- 396). Essa relacdo estd exposta no imperativo categdrico kantiano, segundo o qual a pessoa
deve agir de tal modo que exerca a humanidade, tanto em sua pessoa como na pessoa de
qualquer outro, sempre como um fim e nunca como um meio. No entanto, ndo adianta invocar

a universalidade ou a particularidade se a outra dimensao foi alienada.

A auséncia da articulagdo entre o universal e o particular apresenta-se em organizacdes
sociais que ndo realizam a liberdade. Em sociedades nas quais os interesses particulares nao
se colocam como interesses gerais, a confusdo entre a vinculacdo particular—universal é
estimulada. O perigo de ignorar as diferengas entre essas duas dimensdes € que, na realidade
social, os opostos terminam confundindo-se, um assumindo a caracteristica do outro e se
orientando pelo mercado, o que indica a heteronomia social ainda ndo superada e, por isso,
importante de ser decifrada. A énfase a particularidade permite, por sua vez, a possibilidade
de ser feliz em meio a desgraga e a tragédias ocorridas ou iminentes. Entretanto, é certo que
ndo se pode desfrutar de verdade do espirito com uma felicidade obrigada a penetrar no
proprio nada, no tempo medido. Nesse caso, “onde a felicidade da sinais de vida se encontra

minada subjetivamente” (ADORNO, 1984, p. 244).

Pode-se perceber que a moral, em sua relacdio com a liberdade, apresenta,
concomitantemente, elementos emancipatdrios e repressivos. Se ndo existisse o conceito de
liberdade, ndo haveria o conceito de preceitos morais e, nesse caso, a vida humanamente
digna seria impensavel, o que “significa que a reflexdo moral tanto fundamenta quanto reduz
a liberdade de acdo do individuo” (SCHWEPPENHAUSER, 2003, p. 399). Trata-se de uma

aporética® situacdo de contradi¢do da moral:

por um lado, ela conduz os homens para a responsabilidade, atribui-lhes a liberdade
de acdo que eles ndo teriam de outro modo, por outro lado, a moral, na condi¢io de
critica do agir existente do homem €, a0 mesmo tempo, “representante” de uma
liberdade que ainda est4 por vir (SCHWEPPENHAUSER, 2003, p. 399-400).

Segundo Adorno (1984), quando Kant expressa as teses de que a vontade € livre e de

~ T . . 53 ~
que ela ndo € livre, ele mostra uma antinomia™> que ndo carece por completo de verdade. A
vontade ndo segue a causalidade natural, mas as leis da razdo. Nesse sentido, como principio
moral, ela ndo pode ser meio para a aquisi¢do de algo ou para chegar a um fim, mas deve ser

z

fim em si mesma. A vontade é autdbnoma, pois como principio sintético do Eu, assume

5 e . ~ A . A ~ ~ .
? Dificuldade de ordem racional que pde em evidéncia os aspectos do fendmeno que ndo sdo compreendidos e
que, por isso, constituem “aporias” naturais. “Aporia” é uma dificuldade inerente a um raciocinio, uma duvida
objetiva de um raciocinio ou da conclusdo a que leva um raciocinio (ABBAGNANO, 2003).

Segundo Abbagnano (2003), a palavra antinomia significa propriamente conflito de leis, mas foi ampliada por
Kant para indicar o conflito em que a raziio se encontra consigo mesma, em virtude dos seus préprios
procedimentos.
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atitudes ante os fendmenos e € a substancia da liberdade, a unidade caracteristica de todos os

atos que sdo livres.

No momento em que a vontade € subordinada a razdo, em que a objetivacdo dos
impulsos singulares em forma de vontade sintetizante € uma sublimagao, isto é, no momento
em que € desvio do objetivo primdrio do impulso que fica deslocado e assumido, ela se
vincula a algo. O Eu que detém a razdo, e que deve se realizar, ndo € imediato, mas mediado,
produzido. Em termos psicanaliticos, ele é derivado da difusa energia da libido, o que
significa que ndo somente os conteddos especificos da lei moral, mas também sua forma
supostamente pura e imperativa referem-se constitutivamente a existéncia possivel. Nesse
caso, ndo é adequada a idéia de que a vontade € desvinculada das experiéncias reais.
Atualmente, entdo, isso € quase impossivel, pois cada vez mais “as existéncias pressupdem a

internalizacdo da repressao e a formacdo de um Eu idéntico a si mesmo que é absolutizado

como condi¢@o necessdria da moralidade” (ADORNO, 1984, p. 270).

Para Adorno (1984, p. 242), “uma vontade arrancada da razdo e declarada fim em si
mesma estd tdo disposta ao crime, como todos os ideais que se rebelam contra a razao”.
Quanto mais a razdo se afasta da anélise da trama da sociedade, tanto menor a garantia de que
havera qualquer decisdo particular de ser justa moralmente ou livre, pois o individuo faz parte
da sociedade. Sem sociedade, ndo ha consciéncia do Eu e, da mesma forma, ndo existe
sociedade fora dos individuos. Os postulados da razdo prética que transcendem o sujeito —
Deus, liberdade e imortalidade — implicam a sociedade e ndo podem ser concebidos sem essa

dimensio.

A liberdade supde o ser conseqiiente e a compreensdo de que a espontaneidade estd
subordinada a razdo, que analisa o difuso da natureza e a pluralidade do diferente. Conforme
Adorno (1984), quando Kant define a liberdade como a¢do baseada na razdo e ndo como
reacdo, indica que a liberdade obedece a leis, que as acdes livres procedem por normas. Ao
sugerir que a liberdade ndo é uma acdo desregrada e sem vinculo com a moral, Kant também
possibilita a defesa ferrenha da hipétese intolerdvel de que ndo se conhece liberdade sem que
se admita a lei e sem que haja total identificacdo com ela. Essa dltima afirmacgdo € perigosa,
pois muitos acreditam que a liberdade s6 pode ser exercida na completa submissdo as leis e,
em conseqiiéncia, elas sdo totalmente incorporadas sem reflexdao. Em decorréncia da propria
relacdo que a liberdade mantém com a moral, alguns tentam resolver a ambivaléncia desta por
meio da defini¢do exata e da classificacdo 16gica das leis ou, para ndo perder a idéia de

liberdade, em vista da violéncia concreta e imediata, ancora-a na pessoa como um bem
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indestrutivel, condenando-a a esfera da vida privada, uma vez que se vive em uma sociedade

g . . 4 ~ .
individualista™, que reduz a compreensdo da moral e da liberdade.

Outro ponto interessante para refletir acerca da possibilidade ou nao da liberdade se
refere a conexdo que ela estabelece com a existéncia da vontade autdonoma, que segue a
causalidade dos seres racionais. Para que os atos volitivos sejam autdnomos e nao carecam da
andlise de suas conseqii€ncias, € necessdrio que eles sigam o nexo causal. Essa causalidade
ndo brota unicamente dos objetos, pois “uma causalidade que se fecha rigorosamente no
interior dos objetos, fica reduzida a sua prépria casca” (ADORNO, 1984, p. 247), mas da

necessidade subjetiva do pensamento.

O sujeito deve pensar de forma causal e, assim, seguir o principio causal na andlise
dos constituintes e do constituido. A liberdade converte-se em uma propriedade da
causalidade dos sujeitos reais, ja que o individuo se sobrepde ao dado, fazendo a anélise das
causas materiais, do empirico e do imediato. Nesse raciocinio, a liberdade seria a propriedade

pela qual a causalidade pode ser eficiente.

No entanto, quando se atribui a razdo pura a total responsabilidade pela leitura da
causalidade, acontece a redugdo da relagao entre sujeito e objeto. Quando a causalidade, ao
buscar a determinagdo das coisas, ndo renuncia a pretensao de totalidade e se alia ao principio
da subjetividade, termina realizando a unidade indistinta da pura subjetividade. Nesse sentido,
a causa cognocente é projetada sobre os objetos como causa eficiente, isto €, a razdo projeta
seu proprio principio de unidade aos objetos e logo os faz passar pelo conhecimento que tem
deles. Com esse movimento, o sujeito é afirmado sem se confundir com o objeto, e as
categorias do conhecimento se convertem em um para si do sujeito. Nesse caso, a liberdade s6
€ reconhecida quando segue a causalidade® determinada pela razdo pura, e ela € a identidade

que ignora o diferente.

Dessa forma, a equivaléncia entre liberdade e pura razdo pratica produtora de seus

objetos para si mesma ndo se ocupa dos objetos para conhecé-los, mas de sua propria

> Para Adorno (1984), tanto o individualismo quanto o coletivismo complementam-se mutuamente. A forma
com que o coletivismo € imposto como submissdo do individuo & sociedade nos paises que recebem o nome de
socialistas também revela a mentira da pretensdo da liberdade e consolida o antagonismo. De acordo com o
autor, as supostas democracias populares nao fazem mais que prolongar a frieza com seu governo autoritdrio e
indiferente as necessidades do sujeito.

% Conforme Adorno (1984), a causalidade era protegida do empirismo porque se acreditava que o conhecimento
organizado cientificamente precisava supd-la para ser possivel, e o idealismo ndo possui melhores argumentos.
O esforco de converter a causalidade, como necessidade mental subjetiva, a condicdo constitutiva da
objetividade foi, como a negagdo empirista, pouco convincente. A absoluta existéncia da causa como
secularizagcdo do livre ato criado por Deus, demonstrada na tese da terceira antinomia de Kant, tem um ar
cartesiano que ressalta a validade de uma idéia que tem o intuito simplesmente de cumprir com o método.
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faculdade para tornd-los reais. A totalidade do conhecimento é equiparada tacitamente a
verdade, a qual é definida na identidade de sujeito e objeto que expde uma logica formal,
ausente de contradi¢cdo que enaltece a forma obrigatéria perante o contetido. Contudo, nao
existe positividade quando a liberdade é configurada segundo o principio de identidade: “a
liberdade subjetiva € esquizofrénica e, por conseguinte, devastadora; ela € quem de verdade

entrega os homens a escravidao da natureza” (ADORNO, 1984, p. 241).

O principio da identidade do sujeito € assustador por ser interiorizacdo do principio
social. Esse é o motivo pelo qual o determinismo segue prevalecendo sobre a liberdade nos
sujeitos reais. No momento em que se realiza a separagdo rigorosa do que € e do que deve ser,
e em que se fala dos seres com consciéncia acorrentada, atribui-se a propria pessoa o engano
sobre a liberdade, terminando por perpetuar o determinismo psicolégico que dispensa o juizo:
“a pura concepcdo de homem meramente buscada em sua prépria racionalidade desnuda de
todo contetido empirico obstrui o juizo racional sobre a causa de seu éxito ou fracasso”
(ADORNO, 1984, p. 292). Nao se pode esquecer que a instancia em que estd ancorado o
carater inteligivel, a razdo pura, considerada irredutivel, em vez de ser condicionante

absoluto, faz-se também condicionada. Por isso, situada fora do tempo como um absoluto, é

o

muito mais “irracional” do que a doutrina da criacdo, o que alia a idéia de liberdade
dominacdo. Ao ser uma realidade irredutivel, o carater inteligivel duplica, no conceito, a

segunda natureza que a sociedade determinou e, por isso, também € determinista.

A tese do determinismo prolonga metafisicamente a hegemonia do dado que se declara
imutdvel e se comporta como se a desumanizacdo fosse a condi¢do humana. A
incompatibilidade de qualquer juizo ético universal com esse determinismo, porém, ndo se
deve a inconseqiiéncia da mente, mas a um antagonismo objetivo, o que significa que
qualquer patologia individual deve ser entendida no elo que estabelece com a sociedade: “a
conseqiiéncia socialmente irracional se torna também individualmente irracional. Nesse
sentido, as neuroses seriam de fato dedutiveis, quanto a sua forma, da estrutura de uma
sociedade a qual ndo podem ser suprimidas56” (ADORNO, 1986a, p. 49-50). Cada sociedade
imprime a regressao de que necessita. Portanto, qualquer personalidade perversa nao deve ser

apreendida equivocadamente como natureza e como dado imutdvel, mas como resultado de

uma formacao.

%% Todas as citacdes literais do texto Acerca de la relacion entre Sociologia y Psicologia (ADORNO, 1986a)
foram traduzidas do original em espanhol pela prépria autora da tese.
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Sem acreditar nisso, diante de individuos que cometem atrocidades, muitos defendem
a pena de morte como modo de justica afirmando que a absolvicdo seria a plena injustica.
Com essa postura, nao refletem que o duplo castigo € contagiado pelo principio da violéncia
permanente e que apenas a resisténcia contra a violéncia € que faz humanidade. Pode-se dizer
que o aspecto repressivo celebra, na necessidade do castigo, triunfo total. Segundo Adorno
(1984), quando a ética kantiana combina a doutrina dogmdtica do livre arbitrio com a
necessidade de castigar duramente as condi¢cdes empiricas sem entendé-las, compartilha com
0s tragos coercitivos®’. Nesse caso, os conceitos (lei, exigéncia, respeito, dever) que sio
desenvolvidos em honra da liberdade, terminam se constituindo acima dos préprios homens e,
por isso, sdo repressivossg, fazendo com que a causalidade que procede da liberdade a

converta em obediéncia.

A causalidade™ ndo deve ser considerada uma cadeia de decisdes que se desenrola
com regularidade, como algo que é verdadeiro se ndo houver motivagdes do sujeito, pois ha
imprevistos que fazem com que a consciéncia tenha estranheza de si mesma. Portanto, ndo ha
como conceber a intervengdo do espirito puro. A prépria infinidade de entrelacamentos torna
impossivel, j4 em principio, a formulagdo de claras cadeias causais. Ao tratar a relacao causal
como um principio, ignora-se o principio do emaranhamento, da contradicdo. Tal descuido é
condicionado pelo deslocamento da causalidade para o sujeito transcendental e, como pura
forma da legalidade, a causalidade se reduz a uma dimensao®™. Se a causalidade ¢ a verdadeira
unidade na pluralidade, ela termina perdendo-se. Pode-se dizer que o capitalismo representa
esse sistema e sua medida € a integracao, a interdependéncia universal de todos os fatores que
deixa a causalidade para trds. Em uma sociedade monolitica, tornou-se inttil buscar o que

pode ser a causa que foi retraida a totalidade como se fosse inapreensivel.

" Mesmo que Kant declare repugnéncia ao raciocinio que pesa os prés e 0s contras, 0 mesmo tema reaparece na
oposi¢do entre merecimento e prémio. Partindo dessa idéia, a sociedade da troca, fundamentada na equivaléncia,
ndo seria suprimida, mas se consumaria.

% A manifestacdo repressiva kantiana expressa o medo da anarquia que, anos depois, afligiu a consciéncia
burguesa: “Kant deixa transparecer o horror burgués com relagdo a anarquia quando enaltece as leis constantes”
(ADORNO, 1984, p. 249), o que, para ele, seria a falta de rota, uma causalidade incondicionada e, por isso, cega.
Da mesma forma, quando afirma que a liberdade (independéncia) a respeito das leis da natureza libera da
coacdo, demonstra repugnancia de burgués consciente de si mesmo ante toda tutela. Em sua defesa as leis da
ordem, oculta a dicotomia socioldgica que Comte estabeleceria mais tarde entre as leis do progresso e as leis da
ordem e, entdo, defende as leis da ordem por esperar que controlem o progresso. Essa ocultagdo estava presente
na burguesia, antes mesmo de ela comegar a temer o proletariado industrial, ao combinar a economia de Smith,
que faz apologia a ordem, uma ordem em que uma mao invisivel cuida do mendigo e do rei, com a idéia de
livres competidores que devem se esforcar.

%% Kant aceitou a reducdo de cada situacdo a sua causa como um método inquestionavel da razdo.

% Para Adorno (1984), a categoria interagdo surge como esfor¢o adicional na tentativa de remediar a falta, a
impossibilidade, que ja estd inserida na crise da causalidade.
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O desaparecimento da causalidade ndo anuncia, tampouco, o reino da liberdade, pois a
dependéncia reproduz-se na total interdependéncia. Nesse processo, hd o distanciamento da
conexdo intima entre os fendmenos e acontece a conversao da causalidade a mera relacdo
sucessiva de fatos e a perda da capacidade da reflexdo. Nessa trama complicada da sociedade
universalmente socializada, tudo parece ter a mesma distancia do centro, o que gera o hébito
de reduzir uma situagdo particular a outra (ADORNO, 1984). Nesse caso, a critica deve
mostrar, inicialmente, at€é que ponto a base se converteu em sua propria superestrutura.
Atualmente, ja ndo se requer a dedu¢do de uma ideologia autdonoma dotada de uma especifica
pretensio de verdade com base em suas condi¢des causais. A medida que desaparece a
possibilidade de liberdade, a validade da causalidade desfaz-se. A liberdade sequer se atreve a
apresentar-se como ideologia complementar. Ela sé existe, e bem debilmente, na
superestrutura: “Os dirigentes que, entretanto, chegaram também a dispor com mao firme da
ideologia concedem, jia como técnicos da propaganda, pouco atrativo a liberdade”
(ADORNO, 1984, p. 272). O “mundo como € se converte na Unica ideologia e os homens em
suas partes integrantes” (ADORNO, 1984, p. 272) e esse é o sintoma da sociedade

abertamente “irracional”, que ja era no fundo, faz tempo, em seus fins.

Para Adorno (1984), considerar a liberdade algo positivo, estabelecido como dado ou
como inevitavel, significa converté-la no contrario de si mesma. Ao dizer que livre é aquilo
que se submete ao Eu, Kant ignora que esse Eu ja ¢ submetido a causalidade, determinado
pelo externo e constituido em relacdo com o social, o que indica que atribuir liberdade, no
sentido pleno da palavra, a criancas, é equivocado. E anacrénico falar de liberdade real ou
exigida antes de o individuo formar-se, pois ele ndo é somente biolégico, mas constituido
como Unico pela reflexdo sobre si mesmo; portanto, ndo se pode falar de causalidade livre na
primeira infancia. E um disparate atestar em bebés, cuja razio ainda estd em formacio, a
autonomia que corresponde a razdo madura. Ao retroceder a responsabilidade moral de cada
acdo do adulto a sua obscura pré-histéria, o “irresponsdvel” menor de idade resulta castigado

com uma pedagogia imoral, em nome da livre responsabilidade.

Se a causalidade € um contra-senso como principio mental subjetivo, a0 mesmo tempo
¢ impossivel conhecer sem ela. Desse modo, devem-se buscar componentes que nao sejam,
em si, mentais. A reflexdo sobre a causalidade insinua a idéia de liberdade como possibilidade

de diferenca. Quando a causalidade € objetiva e subjetivamente o feitico da natureza

dominada, que tem como fundamento a identidade que, como principio espiritual, é o reflexo
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da dominacdo real sobre a natureza, a reflexdo sobre ela pode trazer a tona sua propria

naturalidade barbara como causa do feitico.

Caso o sujeito se dé conta do seu componente de igualdade com a natureza, deixara de
iguald-la sé a si mesmo. Esse movimento tenta dissolver o que se reveste em ofuscacdo e
realizacdo inconsciente heteronoma: “Uma objetividade considerada como o residuo que fica
atrds do sujeito ¢ um remendo, um esquema, inconsciente de si mesmo. E como se a
causalidade mimetizasse o pensamento” (ADORNO, 1984, p. 268). A psicologia “ja
demonstrou concretamente que a auto-experiéncia ndo somente pode enganar, mas que

necessariamente o faz” (ADORNO, 1984, p. 167).

A definicdo da liberdade ndo pode ser baseada apenas na fungcdo meramente
intelectiva, escamoteando o que € espontaneo, pois assim produz uma praxis baseada em uma
l6gica racional impermeabilizada contra si mesma. Qualquer reflexdo séria sobre a liberdade
deve assimilar o empirico. Quanto mais objetiva a causalidade, tanto maior € a possibilidade
de liberdade. No momento em que a razdo € objetivada como faculdade hipotética, em meio
ao mundo empirico dos dados, ndo pode ser separada da sociedade, o que significa que a
constituicdo dos objetos faz parte dos juizos praticos e, portanto, a razdo deve referir-se ao
exterior. Nesse sentido, as condi¢cdes experimentais de pensamento ndo podem servir apenas
para confirmar a ordem dos conceitos nas pessoas. O papel dos experimentos mentais deve
estimular o juizo, instigar a tensdo necessdria ao entendimento e nao se ater a circunstancias
particulares. Se em vez de incitar desconfianca, eles acabam eliminando o contetido critico,
sendo empregados como férmulas e ganhando o teor de concludentes, os experimentos nao
permitem a legitimacdo da idéia de liberdade em seu uso pratico, mas o costume de o juizo
usd-los como muleta, como algo imprescindivel, o que termina por transformar a a¢do em
puro espirito, servindo-se dele como substituto da acdo. O experimento mental jamais serd
igual a uma situagdo extrema de perigo, pois nao se pode prever nem profetizar como reagira
o mais integro dos homens em situacdo de tortura (ADORNO, 1984). Assim, o contra-senso
dos experimentos morais parece se comprometer em calcular o que rompe o ambito do

calculavel.

Da mesma forma, a préaxis livre € limitada quando ndo pode esperar, o que afeta
diretamente a teoria. A diferenca entre teoria e praxis implica teoricamente que a praxis nem
pode ser reduzida a teoria nem € seu instrumento. Ambos 0s aspectos ndo se deixam reduzir a
uma sintese. Se existe unidade, ela s6 ocorre nos extremos, isto €, no impulso espontaneo que

ndo estd disposto a tolerar que o horror perdure ou em uma consciéncia tedrica impavida ante
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as ordens que calam a razdo. Nao é se esforcando excessivamente para garantir a liberdade
aos homens empiricos, por meio da teoria, como se ela estivesse na natureza, que a liberdade
¢ garantida. Mesmo que a ideologia emancipe a pessoa, essa dignidade ndo existe. A
elaboracao filosdfica kantiana ndo indaga se a liberdade, tida como idéia eterna, € histdrica. E
inconcebivel predicar algo a liberdade se ela é idealizada como radicalmente atemporal, pois,
em principio, ela é um atributo da acdo temporal e somente temporalmente pode ser

atualizada (ADORNO, 1984).

Se na sociedade burguesa a lei do valor se impde acima dos individuos formalmente
livres, tecer criticas ao livre arbitrio significa fazer a critica dessa aparéncia. O processo de
autonomizacao do individuo, fun¢do da sociedade da troca, termina com a inclusdo dele. O
individuo foi livre como sujeito burgué€s da economia enquanto o sistema econdémico requereu
autonomia para poder funcionar, “mas esse sistema ja negava a autonomia individual desde o
comego, ja que a ideologia ultraliberal engrandecia a necessidade da liberdade abrir passagem
com os cotovelos” (ADORNO, 1984, p. 261). Tanto a tese do determinismo quanto a do livre
arbitrio, também determinista, abstraem a sociedade de consumo, sendo meios dela e, por

isso, sdo falsas e se coincidem no fundo por proclamarem a dominagao.

Para Adorno (1984), ndo existe vida justa, vida livre. S6 “existe aparéncia de vida na
esfera individual, privada, aparéncia atrelada a dindmica capitalista da producdo e do
consumo” (GAGNEBIN, 2001, p. 53). Aquilo que significava vida passa a fazer parte da
esfera privada e, mais tarde ainda, da esfera do mero consumo, e “quanto a pretensa
imediaticidade da ‘vida’ em si, ela seria o mais novo disfarce da auséncia de vida verdadeira —
J4 que esta deveria ser mais que privada e individual, pois diz respeito a vida justa de todos”
(GAGNEBIN, 2001, p. 55). Com a perda da vida, a busca desenfreada por algo que apresente
carater de humano é realgada até mesmo onde anteriormente predominava o espirito objetivo.
Portanto, a vida, apesar do conceito, segue reproduzindo-se em um contexto carente de
liberdade e de felicidade, que € limitada a auséncia de sofrimento e de aflicdo cotidianas,

reproduzindo a ordem hegemonica e a passividade do individuo.

A liberdade do individuo burgués € tdo caricaturesca quanto a sua conduta. Em vez de
ser transparente, como requeria o conceito de lei, ela afeta a cada sujeito particular como
continuagdo do destino mitico. Até a legalidade dominante € contraria ao individuo e aos seus
interesses. Pode-se dizer que a liberdade, por obedecer a ideologia da sociedade
individualista, foi mal interiorizada. A procura desesperada pela vida cada vez mais se ausenta

do pulsante cotidiano, fazendo com que o animismo anime o inanimado e, conseqiientemente,
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os fenOmenos ajam por si proprios, imprimindo uma racionalidade completamente

“irracional”.

Por isso, o individuo autdbnomo s6 se faz em oposicdo a sociedade. A individuacdo
acontece quando a liberdade é primariamente a de um particular com fins préprios, nao
necessariamente idénticos aos da sociedade. Esse tipo de liberdade faz-se liberada da
sociedade instintiva para alcancar realidade propria em uma sociedade cada vez mais racional.
Os individuos sdo livres somente em uma sociedade livre. Com a eliminacdo da repressao
exterior, também desapareceria a interior. A liberdade encontra-se tdo afastada de seu
contrario que ele a inibe e termina constituindo a condicdo de seu conceito. Desse modo, o
conceito ndo deve ser isolado e convertido em absoluto. Aquilo que ocorre com o conceito de
liberdade também acontece com o conceito de causalidade e se encontra em consondncia com
a tendéncia universal que deseja superar falsamente os antagonismos, fazendo com que o

universal, por meios da identificacdo, liquide o particular.

Para Adorno (1984, p. 272), a conquista da liberdade ndo requer somente a dentincia

do formalismo da moral kantiana e nem a critica ou a recomendacao do superego:

Recomendar o superego por socialmente util que seja, sem que, devido a seu carater
de mecanismo coercitivo lhe corresponda a validade objetiva que reclama no
contexto efetivo da motivagdo psicoldgica, € repetir e cometer dentro da psicologia
os irracionalismos que ela tem esfor¢cado em eliminar.

A tematizacdo sobre o superego deve vincular-se a critica da sociedade que o produz.
Quando se emudece perante ela, perpetua-se a norma social dominante. Nao se pode falar de
liberdade se ndo se pode sequer conservar a existéncia da espécie. Kant ja denuncia que a vida
limitada a sobrevivéncia desfaz as maximas morais. A reducdo da vida a “quanto ela custa”
empobrece o espirito e, apesar de a sociedade exigir moralidade, ela s6 pode existir realmente
na sociedade livre. Assim, na sociedade socializada, ndo hd individuo que possa ser moral. A
imposicdo dos chamados valores € incapaz de conciliar a contradicdo de que a esfera
individual carece de livre arbitrio. Os problemas morais pairam nido em parddia a repressao
sexual, mas em frases como nao torturards, ndo montards campos de concentragdo, apesar de
tudo isso ter acontecido sob o siléncio repressivo da humanidade civilizadora, sempre
inumana, contra os que, de forma vergonhosa, foram estigmatizados como incivilizados
(ADORNO, 1984). Tais frases sao verdadeiras ao denunciar que existem torturas. No entanto,

0 que nao pode acontecer € torné-las racionais, pois, como principio abstrato, elas cairiam na

teia infinita da deducdo e da validade.
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Se a impoténcia dos individuos € o unico cendrio real, entdo a consciéncia deve
reconhecer o mal sem conformar-se em conhecé-lo e perguntar o que estd por trds dessa
mutilacdo. A critica da consciéncia aponta a possibilidade de resisténcia, porém nao no
terreno psicoldgico, mas na objetividade de uma vida reconciliada dos homens livres. Até que
os interesses particular e universal coincidam realmente, a objetividade permanece
intraduzivel ao ambito subjetivo, seja o da psicologia ou o da racionalidade, e persiste

separado dela para bem e para mal (ADORNO, 1984).

Por mais que individuo e sociedade ndo estejam reconciliados, é essencial que entre
eles ndo se interrompa uma diferenca absoluta. A problematizacdo da liberdade ndo requer um
sim ou um ndo, mas uma teoria capaz de elevar-se por cima tanto da sociedade como da
individualidade existentes, “o sujeito nao estard liberto até que se reconcilie com o ndo-eu e
assim supere também a liberdade enquanto essa fica em cumplicidade com seu adversario, a
repressao” (ADORNO, 1984, p. 281). Sempre que os homens atuam como seres livres em
meio a repressao universal, revela-se que a agressdo segue atrelada a “liberdade”, situagcdo
claramente exposta no capitalismo. A individualidade € tanto produto da opressdao quanto
centro das forcas que se lhe opdem. A contradicao entre liberdade e determinismo refere-se a
sujeitos que se experimentam a si mesmos, contraditoriamente, tdo livres como o contrario.

Adorno (1984) toma partido pelo individuo e € contra a reconciliagdo pretendida entre
individuo e totalidade, pois a histéria que vem predominando € a dos vencedores, o que
significa a interiorizagdo da dominacao. Por meio da repressdo e do retorno da violéncia, o
ciclo completa-se levando a cultura ao fracasso. Nao € possivel decretar, de uma vez por
todas, os esconderijos histéricos que a liberdade encontra, mas pode-se afirmar que sua

concretizagdo se realiza na resisténcia a diferentes figuras de repressao.

Ao analisar o antagonismo social, Adorno (1984) considera que pensar a felicidade na
auséncia de liberdade € um simulacro. Nao é possivel a felicidade sem a liberdade. Isso ndo
existe porque ambas coincidem em sua realizacdo. Falar de felicidade na liberdade nos dias
atuais € prestar servico ao que se apresenta. Nesse sentido, é necessdrio analisar as condi¢des
objetivas e subjetivas, entre elas o medo, que impedem a autonomia e, conseqiientemente, a
liberdade e a felicidade. Cabe aos estudiosos conhecer os limites dessa prisdo e ndo divagar
como ela poderia ser ou como seria a vida livre. Assim, discutir a liberdade e a felicidade de
maneira abstrata sustenta os obstdculos da realidade. Nao hé de se aceitar como fatalidade o
que a liberdade promete e nao realiza. Essa fatalidade tem de ser combatida com resisténcia.

Para isso, deve-se pensar o existente em suas possibilidades traidas e esquecidas. Resisténcia



91

significa exatamente enfrentar aquilo que leva a impoténcia do individuo ndo para o seu
endurecimento, mas para o reconhecimento da fragilidade de cada um e de todos, combatendo
aquilo que causa o sofrimento e ndo mantendo as formas de ilusdo. A felicidade ndo pode ser

concebida em pleno sofrimento que acontece em razao da coagao social.

Assim, a vida livre e feliz s6 pode ser respondida por meio da negagdao determinada®',
a qual ndo é realizada para extinguir a moral, mas para evidenciar quando e até que ponto ela
prépria se torna imoral (SCHWEPPENHAUSER, 2003). Ser livre significa ndo distribuir o
tempo diante do actimulo de trabalho. Um ser autonomo € aquele que, ao cuidar de sua
autopreservacao, vincula a preservacao da natureza e de um coletivo, e que também mantém a
tensdo, o conflito entre singularidade/unicidade e as cobrancas e determinacdes sociais e
culturais, o que aponta a idéia de que € invidvel pensar em individuo ou em sociedade
isoladamente (CROCHIK, 1996). Essa liberdade ndo é utdpica, pois ja existem condicdes

objetivas para que a ameaca e a dominagdo ndo mais se realizem.

O mais importante ndo € dizer o que deve ser a liberdade, pois essa proposicao é
incondicional, mas indicar aquilo que ndo pode acontecer, pois essa assertiva € norteada pela
realidade. De acordo com Schweppenhiduser (2003), Adorno evita medir o imperativo moral
por critérios discursivos, o que ndo significa dizer que ele ndo ofereca fundamentagdo
argumentativa. A essencialidade da fundamentacdo estd assentada em ndo ter a pretensdao de
abolir o sofrimento produzido pelos homens apenas com recursos discursivos ou com
principios morais afirmativos que se fundamentam pela obrigatoriedade. Para Adorno (19864,
p- 59), ndo é mera retdrica, mas constatacio tedrica e empirica afirmar que “toda imagem do
homem, com excecdo da negativa, € ideologia”.

Nao existe felicidade sem liberdade e ndo existe liberdade sem individuo auténomo,
pois apenas este é capaz de refletir sobre as suas determinacdes e oferecer resisténcia a
realidade atual. Se essas duas dimensdes dependem da formacgdo do sujeito, € necessario
analisar a configuracdo da racionalidade na sociedade contempordnea para que se possa
responder sobre a possibilidade ou ndo da liberdade e da felicidade e quais as possiveis

resisténcias.

%! Pela negacdo determinada ndo d4 para saber como ¢ a liberdade, mas sim como ela nio é.
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CAPITULO III

A RACIONALIDADE DO TRABALHO E A MUTILACAO DA LIBERDADE E DA
FELICIDADE

[é] apenas pela riqueza objetivamente desdobrada da ess€ncia humana que a riqueza
da sensibilidade humana subjetiva, que um ouvido musical, um olho para a beleza
da forma, em suma as frui¢des humanas todas se tornam sentidos capazes, sentidos
que se confirmam como forgas essenciais humanas, em parte recém-cultivados, em
parte recém-engendrados. Pois ndo s6 os cinco sentidos, mas também os assim
chamados sentidos espirituais, os sentidos préticos (vontade, amor etc.), numa
palavra o sentido humano, a humanidade dos sentidos, vem a ser primeiramente pela
existéncia de seu objeto, pela natureza humanizada.

Karl Marx

Ao longo do tempo, pdde-se observar que, independentemente da configuracdo, o
trabalho estd ligado a formas de organizacdo da sociedade, o que significa dizer que a idéia de
trabalho, em qualquer tempo, apresenta uma racionalidade que funda a constituicao objetiva e
subjetiva dos individuos, determinando, portanto, modos de vida e concep¢des acerca do que
sejam liberdade e felicidade. O ser faz-se na histéria e constréi a histéria com base no
existente. Por isso, € necessdrio entender o trabalho na sociedade que o cria e identificar a
relacdo que o trabalho estabelece com a formacao do individuo e dela com a liberdade e com
a felicidade, pois, assim, pode-se entender o que do passado se recria hoje e se o individuo

estd sendo formado para exercer essas duas dimensoes.

Essa associacdo ndo € similar em todos os povos e em todas as épocas. Ainda que
sejam histéricas, as formas sociais do trabalho carregam e imprimem predominantemente
formas de afeccdo que implicam certo nivel de negacdo das possibilidades de autonomia e,
por que ndo dizer, de liberdade. Pode-se afirmar que, desde os primérdios da sociedade,
apresenta-se uma racionalidade do trabalho que vem acompanhada de sofrimento, de
sacrificio, de recusa da fruicdo, de subserviéncia do sujeito e de dominacdo, a qual oferece
elementos que preparam a racionalidade necessdria para fazer valer os avancos do modo de
producdo atual. A compreensdo dessas relacdes permite o entendimento da especificidade da
racionalidade do trabalho na sociedade administrada que, embora apregoe a formacdo do

individuo autbnomo, evidencia uma heteronomia e uma infelicidade avassaladoras.

Este capitulo objetiva analisar como o trabalho vem realizando a formacao dos sujeitos

e como ela se vincula a liberdade e a felicidade. Para compreender a especificidade dessa
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articulacdo na atualidade, é importante refletir sobre como essa relacio vem se dando ao
longo do tempo, com suas contradi¢des e ambigiiidades, e entender a mediacao histdrica e as
condi¢cdes objetivas que ddo base a dinamica do trabalho em cada época. Com essas
articulacdes, entende-se ser possivel analisar em que medida a l6gica do trabalho na sociedade

administrada reproduz ou distingue elementos do passado.

O primeiro tépico apresenta alguns significados atribuidos historicamente ao trabalho
até meados do século XVI. Os significados do trabalho, sob a perspectiva de diferentes
pensadores, e o exame do léxico de algumas linguas expdem que, predominantemente no
Ocidente, o trabalho era ligado a tortura, ao sacrificio ou considerado necessidade humana e
que, sO posteriormente, encontrou bases objetivas para transformar-se em virtude, bandeira

enaltecida pela sociedade burguesa.

O segundo tépico revela alguns determinantes da transformacao do status do trabalho
de pecado e castigo em virtude, além da consolidacdo do trabalho como referéncia de
formacdo humana na sociedade burguesa, que promete liberdade e felicidade, mas que se
apresenta como sacrificio e sofrimento. Weber (2004), Durkheim (1973; 2004,) e Engels
(2000), pensadores do século XIX e inicio do século XX, por mais que apresentem
divergéncias, foram utilizados para apreender a confirmac¢do da ideologia da positividade do

trabalho na sociedade burguesa.

O terceiro topico demonstra algumas transformagdes que o trabalho sofreu no
capitalismo e como, desde entdo, sua dindmica passou a valorizar a autonomia do individuo.
As contribui¢des de Marcuse, Horkheimer e Adorno sdo discutidas com o intuito de entender
a historicidade da dominacao existente no trabalho, a coer¢do funcional que leva a uma vida
danificada na sociedade unidimensional e a carga ideoldgica que ainda se faz presente na
valorizacdo do trabalho no capitalismo tardio. As discussdes realizadas nesse tépico
denunciam também que a técnica, fruto do trabalho acumulado dos homens, se transformou
em ideologia, sustentando as contradicdes da elevada produtividade. O didlogo com o tempo
livre e a industria cultural, que perpetuam formas de vida social organizadas segundo o
regime do lucro, também ¢é realizado. O tempo livre, por exemplo, que deveria ser espago de
resisténcia a légica da adaptagdo completa, se encontra incorporado a racionalidade produtiva
e a industria cultural, que padroniza e empobrece os conteidos da esfera cultural, exclui a
mediacao e dificulta a reflexdo. As discussdes desse topico tém a inten¢do de mostrar como a
centralidade do trabalho no capitalismo tardio conduz e prepara a formagdo do individuo

fragilizado e a sociedade unidimensional.
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O quarto tdpico ilustra como acontece a efetivacdo de algumas tendéncias da
racionalidade do trabalho em instancias educacionais, com o objetivo de mostrar que €
perigoso uma sociedade ter o trabalho como modelo de formacdo do individuo. Sao
apresentados estudos acerca de como o “modelo da competéncia” e a ‘“qualificacdo
profissional”, que sdo enaltecidos em nome da autonomia, se revertem em heteronomia, por

levar a adaptacdo do individuo a l6gica da produgdo e do consumo.

Apés essa discussdo, o quinto topico delineia algumas possiveis resisténcias a

semiformacao, que favorece a racionalidade do trabalho e dificulta a liberdade e a felicidade.

3.1 Trabalho como atividade inferior: lugar de resignacdo ao sofrimento e de

subserviéncia

O cristianismo louvou o trabalho, mas em compensacdo humilhou ainda mais a
carne como fonte de todo mal. Ele anunciou a ordem burguesa moderna — em
unissono com o pagdo Maquiavel — cantando o louvor do trabalho que, mesmo no
Velho Testamento, era considerado como uma maldi¢do. Para os Patriarcas do
Deserto, Sdo Doroteu, Moisés o Ladrao, Paulo o Simples e outros pobres de espirito,
o trabalho servia ainda diretamente para entrar no céu.

Max Horkheimer e Theodor Adorno.

Na cultura latina, a palavra que dd origem ao vocdbulo “trabalho” & tripaliun
(instrumento de tortura composto de trés paus que empalava escravos rebeldes) e € derivada
de palus (estaca que espetava o condenado pelo anus, deixando-o assim até morrer). “Labor,
em latim, significa esfor¢co penoso, dobrar-se sob o peso de uma carga, dor, sofrimento, pena
e fadiga”, afirma Chaui (1999, p. 12). Ao fazer uma consulta a outros diciondrios, observa-se
que tanto em grego (ponos), como em alemao (arbeit), ou em frances (travail), o significado

da palavra também estd ligado a dor e ao esforco (BARRETO, 2003).

Segundo Chaui (1999), a necessidade de trabalhar para viver é uma puni¢do na
maioria dos mitos que narram a origem das sociedades humanas. Nas sociedades escravistas
antigas, o trabalho, embora tivesse uma condi¢do mais inferior, era base para a organizacao da
sociedade. O trabalho era visto como uma pena que cabia aos escravos e, posteriormente, a
artesaos, uma desonra que caia sobre os homens pobres e, portanto, ndo era pertinente a vida
livre e feliz, embora fosse necessdrio a ordem social. O trabalho era composto pelas
atividades manuais, e ndo pelas atividades intelectuais, e exatamente em razdo do teor

negativo que carregava, no léxico das sociedades grega e romana nao existia essa palavra.
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Ergon (em grego) e opus (em latim) significam obras produzidas e ndo atividade de produzi-

las. Além do mais,

as atividades laboriosas, socialmente desprezadas como algo vil e mesquinho, sdo
descritas como rotineiras, repetitivas, obedientes a um conjunto de regras fixas, e a
qualidade do que € produzido ndo é relacionada a acdo de produzir, mas a avaliagdo
feita pelo usudrio do produto (CHAUT, 1999, p. 12).

A poesia estabelece uma das primeiras ponderagdes sobre o valor do trabalho na vida

do homem. Os principais poetas, para os gregos, eram Homero e Hesiodo®.

De acordo com Lafer (2002), a Odisséia, de Homero, e Os trabalhos e os dias, de
Hesiodo, estdo na origem da concep¢do de formacao da cultura ocidental. Na Odisséia, ja se
encontram vestigios da racionalidade do trabalho capitalista, tais como: rentincia dos desejos
humanos, sacrificio, dominacdo da natureza, relacdes mercantis, no¢do de propriedade,
relacdo escravo—senhor e divisdo do trabalho intelectual e material. Esses elementos aparecem
na viagem que Ulisses faz de Tréia a Itaca: “caminho percorrido através dos mitos por um eu
fisicamente muito fraco em face das for¢as da natureza e que s6 vem se formar na consciéncia
de si” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 56). Por nao conseguir manter a tensao entre a
restricdo e a realizac@o das pulsdes, Ulisses perde-se de si mesmo e se endurece para a vida.
Ele se perde diante do fim a que visa em seu esforco de autoconservagdo e prolifera a

dominacdo em relac@o ao seu préprio eu, aos outros € a natureza.

Esses elementos podem ser ilustrados na passagem de sua embarcacdo pela regido
habitada por sereias quando, ao ser atraido pela possibilidade de ouvir, conhecer ¢ dominar o
seu canto, ordena aos seus companheiros que o amarrem no mastro com toda forca e que dali
nio o soltem. Ao mesmo tempo, tapa os ouvidos de todos com cera, exigindo que remem,

trabalhem com toda a poténcia dos seus bracos. Ulisses usa da astdcia®™ para tracar

62 Conforme Lafer (2002), apesar de Homero e Hesiodo terem vivido cronologicamente préximos, de terem em
comum a forma do verso épico e de estarem na origem da cultura ocidental, eles se separaram na atitude diante
da func¢do poética, no objeto dos poemas e no puiblico que pretendiam atingir. Homero escreveu sobre as elites
enfocando o periodo de decadéncia da civilizagdo micénica, que dominou a Grécia de 1600 a 1200 a. C., quando
a arte, a riqueza e o espirito de aventura se perderam. Homero acentuou que “toda a educag@o tem seu ponto de
partida na formagdo de um tipo humano nobre, que nasce do cultivo das qualidades préprias dos senhores e dos
heréis” (JAEGER, 2003, p. 85). Hesfodo dirige-se ao seu irmdo Perses, com quem estava em litigio sobre
divisdo de terras e de bens herdados do pai, e aos proprietarios fundidrios, homens que apresentavam condi¢dao
similar a sua. O poema de Hesiodo (2002) fala de seu ambiente em seu préprio nome, pois, quando enaltece o
trabalho, quer alertar o irmdo para que ndo enverede outra vez por maquinagdes contra os bens dos outros.

03 «p subjetividade, como objetividade humana, desde os primérdios, necessita, para se constituir, de um espaco
interno, no qual o individuo possa se defender das ameagas existentes. Essa subjetividade é condi¢do para o
desenvolvimento da astiicia — os segredos das estratégias e tdticas para enfrentar os perigos ndo podem ser
revelados —, e se constitui por sacrificios” (CROCHfK, 2001, p. 19). A astiicia é aliada da dominac¢do quando
substitui a forca fisica pelo espirito no “logro empreendido nos rituais de sacrificio” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 57).
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estratagemas, renunciar a participacdo no trabalho e alienar os trabalhadores do prazer e dos
perigos a serem enfrentados. Ele proprio também, quando se amarra ao mastro e fica
impotente, ndo desfruta com plenitude do canto das sereias, pois mesmo ouvindo-as ndo se
deixa enfeiticar por elas. Ulisses exclui-se do trabalho e do prazer, realizando a deformagao,

mostrando que:

Na historia das classes, a hostilidade do eu ao sacrificio incluia um sacrificio do eu,
porque seu preco era a nega¢do da natureza no homem, em vista da dominagdo sobre
a natureza extra-humana e sobre os outros homens. Exatamente essa nega¢do, nicleo
da racionalidade civilizatéria, é a célula da proliferacdo da irracionalidade mitica
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 60).

Os trabalhadores, para tornarem-se praticos, ficam a remar com todas as forcas dos
musculos, olhando para frente e sublimando a distragdo em mais esfor¢co e com os ouvidos
tapados com cera para niao ouvir o chamado sedutor das sereias. Dessa maneira, eles sao
forcados a ndo exercer os seus sentidos no exercicio da tarefa. Mesmo com toda a
proximidade das coisas, eles também ndo podem desfrutar do trabalho, porque ele € exercido

com coacdo, e eles ficam totalmente subjugados, no corpo e na alma, ao senhor.

Os sacrificios® do senhor e do servo sdo distintos. Ulisses nio trabalha, sabe que
existe o prazer e traga a estratégia pela razdo de forma obstinada para ndo ceder a ele, ou seja,
mesmo conhecendo o que daria prazer, ele ndo pode sucumbir a tentacdo de abandonar-se
para ndo pdr em risco a autoconservacdo. Ulisses € também vitima que se sacrifica pela
aboli¢do do sacrificio, mostrando que quanto maior a possibilidade de felicidade, maior € a
recusa pela obstinagdo, “exatamente como, muito depois, os burgueses que recusavam a si
mesmos a felicidade com tanto maior obstinagdo quanto mais acessivel ela se tornava com o
aumento de seu poderio” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 45). Os trabalhadores, que
permanecem moucos, s6 conhecem o perigo do canto e ndo a sua beleza; por isso, nem
chegam a renunciar ao desejo, “eles reproduzem a vida do opressor juntamente com a propria

vida” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 45).

% O sacrificio estd embasado na racionalidade da troca, da equivaléncia e preexistia nos rituais primitivos de
sacrificio em que os homens concebiam oferendas e a vida de alguém para acalmar a firia dos deuses ou para
obter tratamento ameno deles, que eram considerados mais fortes. O presente, o pagamento, era uma
compensagdo que anunciava o principio do equivalente: “como sacrificio as divindades elementares, o presente é
ao mesmo tempo um seguro rudimentar contra elas” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 57). Essa
“racionalidade irracional” estd presente na sociedade burguesa e inclui a realizacdo de uma espécie de calculo, de
correspondéncia entre diferentes produtos que busca infligir a todos, de forma andloga, a mesma cota de
sacrificio e ganho. Dessa forma, o trabalho, na sua origem, tem a desigualdade entre os homens e os deuses,
sendo a sua aparéncia, a igualdade expressada pela troca (CROCHIK, 2003, p. 63).
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Essa passagem j4 anuncia que as emocdes devem ser dominadas por um pensamento
resignado a realizacdo do trabalho racionalizado, mostrando, na verdade, como trabalho e
prazer encontram-se separados. A felicidade s6 pode ser alcancada depois do trabalho, com
muita rentincia. Ao heréi € imposto o controle dos sentimentos e das pulsoes, a fim de garantir
seu sucesso, de modo a que ele sobreviva (HORKHEIMER; ADORNO, 1985). O dominador,
ao ser substituido em seus afazeres, atrofia a sensibilidade e perde a multiplicidade de
sentidos pertinentes a experiéncia65 , € 0 dominado tem seus sentidos fechados, ndo

enxergando e nem refletindo sobre a dominagao.

Os dois, em p6los sociais opostos, estdo mutilados; um, por ter sido substituido, tem a
experiéncia como substrato: “os chefes, que ndo precisam mais se ocupar da vida, ndo t€ém
mais outra e deixam-se empedernir integralmente no eu que comanda” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 46). Ao ndo se satisfazerem, também nao admitem nenhum relaxamento
no outro. O outro, mesmo com toda a proximidade das coisas, ndo pode desfrutar do trabalho,
pois o realiza sob coa¢do. Enfim, os dois s@o prejudicados em sua afec¢do, fazendo com que a
divis@o do trabalho acabe se transformando em instrumento de fortalecimento das relagdes
hierarquizadas e da competicdo em que cada individuo estd impossibilitado de se reconhecer

no outro, se identificar com o outro e, por conseguinte, de ser capaz de amar.

Existe a vinculagdo da dominagd@o com o trabalho racional, em que € necessdrio o
controle do mundo sensivel pelo pensamento (instrumental) e a supressdo da fruicdo. Ulisses
se sacrifica para poder se conservar e se submete para poder dominar (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985), mostrando que a histéria da civilizagao € a histéria da introversao do
sacrificio® e da rentdncia. Ulisses elabora estratagemas a fim de conseguir, por meio das
oferendas as divindades, o que almeja em estreita relacdo com aquilo que coloca como
sacrificio de si mesmo: “ao calcular seu proprio sacrificio, ele efetua a negacido da poténcia a
que se destina esse sacrificio” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 58). Nesse sentido, se
sacrifica justamente aquilo pelo que se deveria viver. O trabalho entrega a vida, valorizando o
sacrificio em troca da subsisténcia. Esse sacrificio € perpetuado pela autoconservacdo e
introjetado como fim. Tal troca é paradoxal, pois, na luta contra a morte, se sacrifica aquilo

pelo que se estd lutando: a prépria vida.

65 «A experiéncia é um processo auto-reflexivo, em que a relagdo com o objeto forma a mediacio pela qual se
forma o sujeito em sua ‘objetividade’. Nesse sentido, a experiéncia serd dialética, basicamente um processo de
mediacdo” (ADORNO, 2003, p. 24).

% Qs sacrificios estabelecem-se na racionalidade da troca, em nome da autoconservagdo e, ao realizar esse
movimento, perdem a especificidade do objeto — vida — e, conseqiientemente, tornam o sacrificio irracional,
transformando-o em fim e deixando escapar a vida que salvou: “quem pratica a renincia d4 mais de sua vida do
que lhe € restituido, mais do que a vida que ele defende” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 61).
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Essa reflexdo aponta que o caminho da civilizagdo apresenta um trabalho que exige
sacrificio e impossibilidade do prazer. Se antes o individuo era submisso a um Deus-Natureza,
atualmente € submisso a outro deus: o capital. O sujeito é o capital, pois € ele quem determina
as decisdes a serem executadas. Nesse sentido, é importante sacrificar-se para conseguir uma
vida melhor. O dominio do capital apresenta-se indistintamente, inclusive no capitalista que
se mostra, na situacdo da propriedade privada, na forma do ter, do possuir, quando nas
verdade ele é um servil, um ser possuido, pois a sua propriedade é o capital e ndo a auto-
realizagdo e a afirmacgao da liberdade. Se a relacao homem—sociedade é mediada pelo capital,

estdo na base a “irracionalidade” o lucro e o valor de troca.

Para Horkheimer e Adorno (1985), os sacrificios do passado deveriam servir para
propiciar a seguranca ou transformar-se em rituais, para que a dor inicialmente impingida
pudesse ser lembrada e ndo repetida. Todavia, os rituais, que deveriam relembrar o sacrificio,
sem reviver a humilhacdo do passado, sdo novamente impostos aos homens, tornando-se o
proprio sacrificio. A busca e a recusa didria de uma pessoa por emprego, diante da pentria de

empregos, ilustram essa situacao. E sacrificio

impor a cada um dos milhdes de desempregados — e isso a cada dia ttil de cada
semana, de cada més, de cada ano, — a procura “efetiva e permanente” desse trabalho
que ndo existe. Obriga-lo a passar horas, durante dias, semanas, meses em vao,
barrado previamente pelas estatisticas (FORRESTER, 1997, p. 14).

As agdes repetidas, de meio, convertem-se em fim. O sacrificio transformou-se em um
modo de vida verdadeiro e perpétuo, um traco caracteristico do homem: “A irracionalidade
tdo invocada do sacrificio exprime simplesmente o fato de que a pratica dos sacrificios
sobreviveu a sua propria necessidade racional” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 60).
Os homens esqueceram-se de abandonar o sacrificio de milénios e, ao contrario, “quanto mais
o processo da autoconservacao é assegurado pela divisao burguesa do trabalho, tanto mais ele
forca a auto-alienacdo dos individuos, que tem que se formar no corpo e na alma segundo a

aparelhagem técnica” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 41).

Todo sacrificio que nao constitui a liberdade do homem é um embuste. Pode-se
afirmar que a sociedade atual continua repetindo e justificando sacrificios e, “enquanto o
sacrificio implicar a oposi¢do entre coletividade e o individuo, a impostura serd uma
componente objetiva do sacrificio” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 58). A
cristalizacdo do sacrificio € auxiliada pela justificativa de que sempre foi assim ou de que €
assim que é, ou seja, pela atribuicdo de uma caracteristica eterna ao processo histérico da

humanidade, o que afasta do homem o contato com a experiéncia e com a possibilidade de
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andlise: “a institui¢do do sacrificio € ela propria a marca de uma catdstrofe histérica, um ato
de violéncia que atinge homens e a natureza” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 59). O
sacrificio é uma tapeacgdo, pois traz a promessa ndo cumprida de que a satisfacdo e o prazer

serdo conquistados em futuro préximo.

Hesiodo, poeta grego que viveu provavelmente no século VIII a.C., foi um dos
primeiros poetas a distanciar-se da concepcao do trabalho, tanto do periodo classico da cultura
grega quanto da poesia de Homero, do século IX a.C (LAFER, 2002). Em Os trabalhos e os
dias, Hesiodo (2002) faz defesa ferrenha do trabalho, procurando convencer seu irmao Perses,
“invejoso e preguicoso”, que ja havia malbaratado a heranca paterna e ainda insistia
constantemente em novos pleitos e reclamacgdes, a ndo continuar em litigio (JAEGER, 2003,
p. 87). O trabalho é percebido como meio de resisténcia a cobica e a leviandade, um valor
moral que se vincula a justica e requer disciplina. Por isso, ele € caminho para o
desenvolvimento de habilidades pessoais e para o que dele deriva (bem-estar, éxito,
prosperidade e riqueza — posse de bens moderada, ligada a sobrevivéncia). O trabalho “¢, de
fato, uma necessidade dura para o homem, mas uma necessidade” (JAEGER, 2003, p. 93).
Quem trabalha, recebe béng¢dos maiores do que aquele que cobica injustamente os bens
alheios. A poesia de Hesiodo (2002) sugere a existéncia, bem antes do capitalismo, da
associacdo entre competi¢do e trabalho. O trabalho aparece como forma de exercitar a boa
luta, de praticar o sentimento que incita as pessoas a querer se igualar ou superar outras. O
trabalho®” & préprio da espécie humana e também um dever para a justa organizacdo da

sociedade; além disso, o seu fruto, a dimensao alimentar representada pela carne do boi ou

%7 Na traducio que Lafer (2002) faz da poesia de Hesiodo, a palavra érgon recebe o significado de trabalho mais
amplo e ndo apenas de trabalho agricola e, em alguns momentos érgon (trabalho) e pdnos (trabalho arduo,
fadiga), embora distintos, aparecem entrelacados na poesia. Arendt (citada por LAFER, 2002, p. 61-62), ao
investigar a linguagem em sua historicidade como constitutiva do repertério da experiéncia humana, pesquisou a
diferenca entre labor e work, segundo o registro da diferenca entre érgon e ponos, e estabeleceu uma distin¢éo
nitida entre labor (labor), atividade do animal laborans, baseada nas necessidades de subsisténcia do ciclo
bioldgico da vida, e work (trabalho), atividade do Homo faber, ndo necessariamente contida no ciclo vital da
espécie por meio da qual coisas extraidas da natureza se convertem em objeto de uso. Pode-se notar, entretanto,
que a discriminag@o de caracteristicas e a valoragdo de érgon (trabalho) em alguns momentos ndo estdo tao
nitidas no mito de Pandora, descrito por Hesiodo, obra que a autora utilizou como referéncia inicial para
estabelecer a diferenciacio entre atividade humana e atividade animal, mostrando que € perigoso resolver por
definicdes as contradicdes entre essas duas atividades. Em alguns momentos, a origem de érgon apresenta certa
ambigiiidade, podendo o termo ser ora considerado positivo e ora, negativo. Segundo Lafer (2002), embora
érgon aparega predominantemente na poesia com uma conota¢do positiva em si, o trabalho também aponta para
uma conotagdo negativa, pois € uma contingéncia humana originada da resposta de Zeus por ter sido enganado,
ja que anteriormente, em um tempo harmodnico, o trabalho, por ndo existir a condi¢do humana, ndo existia.
Mesmo que Hesiodo (2002) enalteca o trabalho, ndo estd satisfeito com o seu tempo, pois apresenta
descontentamento com a dura atualidade em que vive (Idade do Fogo) e nostalgia com a perda da antiga Idade
do Ouro, quando ndo existia trabalho. Pdnos (trabalho arduo, fadiga), por sua vez, é sempre considerado um dos
males que sai de dentro do jarro de Pandora e, em virtude disso, ja se apresenta de imediato como algo ruim.
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pelos produtos da terra cultivada, pode ser oferecido em um “rito sacrificial” aos deuses, o

que confirma a precariedade humana diante deles.

Hesiodo (2002) usa o trabalho como parametro de educacdo. Enfocando como os
camponeses rudes e toscos, com o trabalho, podem ser modelos para a formacdo humana,
tenta valorizar o papel desse grupo para a ascensdo espiritual da sociedade. No entanto, ao
apontar a parcela de contribuicdo do povo no tesouro espiritual, ele acaba nivelando por baixo
o tipo de formacdo humana sugerido pelos trabalhadores, baseando-se prioritariamente na
sabedoria pratica e popular que se revela tanto na forma da escrita (preceitos, conselhos,
proibi¢des e recorréncia aos mitos) quanto no conteddo (enaltecimento da “educacgdo pelo
trabalho”). E como se ele estivesse confirmando que no ambiente em que vive ndo ha
condicdes de existir um ideal puro de formag¢do humana, como aconteceu nos tempos mais

afortunados da vida nobre.

Hesiodo (2002) ndo podia prever o que a sua apologia ao trabalho poderia gerar, ja que
na sua época nao existia a escravatura e nada indicava, “mesmo remotamente, que aqueles
camponeses e pastores que viviam do trabalho das suas maos descendessem de uma raca
subjugada na época das grandes migragdes, como acontecia na Laconia” (JAEGER, 2003, p.
86). No entanto, a andlise da histéria mostrou que a predominéncia do discurso ideoldgico da
demarcagdo do trabalho como forma de os homens contribuirem para o desenvolvimento da
sociedade, ou de suprirem a falta de uma educagdo mais geral que ndo € realizada, gerou sua
passividade no que diz respeito a exigéncia de uma educacdo formativa. Isso reforcou a
cristalizacao do lugar de exploracdo e de submissao para a classe trabalhadora. A ideologia do
trabalho, como padrao de educacdo para o desenvolvimento do ser e para o desenvolvimento
da autonomia, continua sendo propagada, e acaba renegando a formag¢do mais geral que
estimula a visibilidade das contradicdes entre individuo e totalidade funcional e a capacidade

de auto-reflex@o sobre as condi¢des de dominacao em que os homens se encontram.

Pode-se dizer que Hesiodo antecipa as idéias de Smith de que a origem da propriedade
privada estd no trabalho, de Weber, para quem o trabalho € revestido de uma ética, e de
Calvino e Lutero, segundo os quais a riqueza provém do trabalho e o 6cio deve ser condenado
(PEDROSA, 2003). A poesia atribui uma atitude herdica aquele que trabalha, que transforma
as condicdes precdrias existentes do campo. Entretanto, € necessario ressaltar que, naquela
época, a Grécia apresentava um solo formado por mdltiplos vales estreitos, cortados por
montanhas, com poucas planicies para cultivar, o que obrigava o homem a travar uma luta

incessante com o solo. Dessa forma, as determinagdes objetivas de uma existéncia campesina
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solicitavam a necessidade do trabalho (JAEGER, 2003). No entanto, com os atuais aparatos

tecnolégicos e facilidades produtivas, a necessidade do trabalho deveria ter diminuido.

A essencialidade do trabalho para a organizacdo da vida também € apresentada pelos
filésofos, porém, ao contrdrio do que mostrava Hesiodo, o trabalho sempre ocupa lugar de
inferioridade. Em A Repiiblica, Platao (1970) retratou a hierarquia natural de fung¢des no
Estado para cada cidaddo como fundamental para a felicidade da péatria. Nesse caso, ele
pressupds uma sociedade hierdrquica baseada no trabalho escravo. O Estado seria mais bem
organizado se a divisdo de trabalho correspondesse aos respectivos aspectos do psiquismo
tripartido do homem. A forma de organizagdo da personalidade representa “o microcosmo que

corresponde a uma hierarquia social e natural imutavel” (PLATAO, 1970, p. 97).

A disposicdo da pessoa para o exercicio de um oficio era revelada no nascimento e a
justica e o bem comum eram estabelecidos pela subordinacdo que a natureza imprimia. Aos
lavradores era atribuida a fun¢do de cultivar a terra, e aos guardas da lei, a de ser guardido do
Estado, pois “se o sapateiro falsificar o seu oficio ou se outra classe de servidores deixar de
existir, ndo advira grande mal ao povo” (PLATAO, 1970, p. 97), porém, se aqueles que zelam
pelo Estado, os guardas da republica, ndo exercerem sua fungdo, isso acarretara a ruina do

Estado. Eles sdo mais importantes e tém a possibilidade de gozar mais a felicidade publica.

Pode-se observar que a divisdo do trabalho, que apresenta valoracio positiva, € fruto
de um mecanismo social que visa manter um certo status quo, ou seja, os homens tentam
explicar o trabalho tendo como base a forma como organizam a sua vida: “assim, aqueles que
executam os trabalhos ditos inferiores sd@o considerados como inferiores, quando nao aqueles
que se destinam ao trabalho sdo tidos como inferiores perante as ordens daquele que
comanda” (CROCHIK, 1995, p. 31). Embora Platio, ao postular que o homem se constréi a si
mesmo, pelo menos até o ponto em que desenvolve as suas potencialidades inatas, indique o
caminho para a individualidade, a vida do homem ja estd em seu todo formalizada pela
condi¢cdo inata. Nesse caso, a divisdo do trabalho, que foi apropriada como bandeira de
prosperidade e possibilidade de uma maior producido que diminuisse a miséria, j& apontava
seu carater regressivo, pois, ao contrdrio de ter propiciado a liberdade, naturalizou a

dominacao.

O ateniense Aristételes (1998), em sua obra A politica, nao se desvia de Platdo ao
afirmar que alguns nascem escravos e outros, livres € que “a virtude do escravo, como a das
mulheres e das criangas, consiste na obediéncia. [...] Somente os homens livres podem aspirar

a espécie de harmonia que nasce da competi¢ao e do acordo” (HORKHEIMER, 2002, p. 135).
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Assim, a determinacdo para o trabalho era prescrita pela natureza, que nessa época era

incontestdvel, o que dava a essa atividade lugar de resignagdo.

Para Aristételes (1998, p. 53), o fim dltimo da sociedade civil € a felicidade publica,
pois “ndo € apenas para viver juntos, mas sim para o bem viver juntos que se faz o Estado”.
Essa felicidade é construida a custo de muito trabalho dos “ndo-dotados”. Por designio da
natureza, que é perfeita e que ndo faz nada em vado, os que ndo podem comandar com a
inteligéncia contribuem para a prosperidade comum com o trabalho do corpo. O trabalho cabe
aos escravos € aos servos, que siao considerados instrumentos animados. A apropriagdo do
trabalho escravo € entendida como natural, justa e necessaria. O homem, que por natureza nao
pertence a si mesmo, mas a um outro, € escravo por natureza, “é uma posse € um

instrumento® para agir separadamente e sob as ordens de seu senhor” (ARISTOTELES,

1998, p. 11).

A natureza® define a serviddo que se estabelece em relacdo com o trabalho e com os
corpos robustos: “todos os que ndo t€ém nada melhor para nos oferecer do que o uso de seus
corpos e de seus membros sdo condenados pela natureza a escravidio” (ARISTOTELES,
1998, p. 13). Assim, a natureza da corpos robustos para tarefas da necessidade e d4 alma para
o exercicio da vida civica, do pensamento e da liberdade: “vemos corpos robustos talhados
especialmente para carregar fardos, [...] outros, pelo contrdrio, mais disciplinados, mas
também mais esguios e incapazes de tais trabalhos, sdo bons apenas para a vida politica, para

os exercicios da paz e da guerra” (ARISTOTELES, 1998, p. 14).

Outras concepgdes também carregam a questdo da determinacdo absoluta da natureza
e do teor de imperfeicdo que envolve os que trabalham. O trabalho relacionado a tradi¢cdo
judaico-crista aparece ligado ao castigo divino e tem de ser realizado para a reden¢do humana.
Nesse sentido, o trabalho é obrigacdo e nao virtude do livre-arbitrio. Jeova disse ao primeiro
homem: “maldito € o solo por causa de ti! Com sofrimentos dele te nutrirds todos os dias de
tua vida [...]. Com o suor de teu rosto comerds teu pao, até que retornes ao solo” (Gn, 3,17-19
citado por CHAUI, 1999, p. 9). O castigo da justica divina é o sofrimento pelo trabalho; nio
cumpri-lo € pecado, o que realca a relacio do seu contrdrio — a preguica — ao medo, a

condenacdo e a humilhacao.

% Instrumento ¢ o que realiza o efeito, e propriedade doméstica, o que ele produz.

% “Talvez seja exatamente pela natureza ter um valor em-si que os gregos entenderam o trabalho como atividade
inferior inserida no lugar mais desprestigiado entre todas as atividades humanas. Uma natureza assim, com tal
valor, racionalmente ordenada e perfeita, sé podia mesmo ser compreendida como sujeito do entendimento e da
contemplagdo e ndo como objeto de transformacéo pelo trabalho humano” (PEDROSA, 2003, p. 23).
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Na Idade Média, na concepgao judaico-cristd, o trabalho era atribui¢ao apenas dos que
nao tinham propriedade, dos que se submetiam ao dominio daqueles que lhes cediam a posse
condicional da terra (PEDROSA, 2003). Para Tomas de Aquino (citado por WEBER, 2004, p.
73): “o trabalho mundano, embora querido por Deus, pertencia ao reino das criaturas, sendo
base indispensdvel da vida, porém moralmente indiferente em si mesmo como comer ou
beber”. Como o homem é pecador, deve executar a sua condi¢do de trabalhador e se submeter
a graca de Deus. O trabalho e os seus frutos sdo mais o signo de aceitacdo e de resignagao do
que de escolha. Assim, o trabalho aparece associado a puni¢do e ao pecado: “o dever moral
consiste em executarmos bem o nosso trabalho, pois foi isso que Deus quis quando expulsou
0 homem do paraiso terrestre” (MEYER, 1994, p. 153). O trabalho era necessario como razao
natural para a manuten¢do da vida do individuo e da coletividade. Os sdbios e os eleitos de
Deus deviam ser livres do trabalho para poder ter maior envolvimento com a oragdo e com a

contemplacgdo divina (BARRETO, 2003).

3.2 Elementos fundantes para a inversao do valor do trabalho a virtude: o espirito

capitalista

Sobretudo, o trabalho 4rduo converteu-se numa virtude, em vez da maldi¢do que
sempre foi proclamada pelos nossos remotos ancestrais... Os nossos filhos deviam
ser preparados para criar os filhos deles de modo que ndo tivessem de trabalhar
como necessidade neurdtica. A necessidade de trabalho é um sintoma neurdtico. E
uma muleta. E uma tendéncia para que nos sintamos valiosos, embora nio exista
uma necessidade particular de trabalharmos.

C. B. Chisholm

A nog¢do de trabalho associado ao ser humano pecador e merecedor de castigo foi
perdendo sua forca no final da Idade Média e ganhou status de virtude com a ascensdo da
burguesia. Essa transformagdo foi auxiliada pelo movimento protestante, que apresentou a
no¢do de trabalho como missdo vocacional do homem na terra. Segundo Chaui (1999),
Weber, em seu livro A ética protestante e o espirito capitalista, evidencia como o trabalho, de
castigo divino, tornou-se virtude e vocacdo divina. A andlise de Weber foi baseada na leitura
de textos sagrados que Lutero, Calvino, Knox e outros representantes da reforma protestante
fizeram e de um documento, escrito por Benjamim Franklin, que apontava como o individuo

capitalista devia agir, que registrava o “espirito capitalista”.

Nos textos da pratica sacerdotal da reforma protestante, o trabalho foi ressaltado como

uma missao vocacional-profissional que terminou assumindo um cardter objetivo-impessoal.
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Essa valorizacdo do trabalho aconteceu embasada na idéia sola fide, isto é, somente pela fé,
principio béasico da teologia protestante que realcava que o encontro pessoal com Cristo, na
palavra viva de Deus, é alimentado s6 pela biblia e ndo pela tradi¢io ou pela autoridade
eclesidstica. Aconteceu, entdo, a perda da forca das autoridades eclesidsticas e do estilo de
vida enclausurado em monastérios, o qual passou a ser tratado como falta de amor aos deveres
do mundo e, nesse caso, a valorizacdo do trabalho profissional mundano surgiu “como
expressao exterior do amor ao proximo [...] a Unica via de agradar a Deus” (WEBER, 2004, p.
73). De acordo com a ética protestante, cada cristdo deve ser um monge ao longo de toda a
sua vida, deve ter retiddo com acdes refletidas, e o trabalho é uma missdo, uma obra de
glorificacdo de Deus. Pode-se afirmar que o protestantismo ‘“‘preocupou-se menos com O
descanso do que em destronar os santos no céu para abolir suas festas na terra” (MATOS,
2003, p. 8). Nesse sentido, o corpo € reduzido a instrumento do trabalho, sendo negado o seu

prazer.

De acordo com Weber (2004, p. 107), as idéias calvinistas afirmam que a vida é
voltada “para um fim transcendente, a bem aventuranca futura [no outro mundo] e,
justamente por isso, deve ser racionalizada em seu percurso intramundano”, deve ser regida
pela reflexdo constante para poder “superar o status naturalis”. Em virtude dessa premissa, hé
a necessidade da racionalizacdo da condu¢do da vida com acdes pensadas e convertidas em
um método coerente como um todo. Essas idéias indicam que o homem-criatura ndo tem o
direito de supor o seu mérito e viver entre buscar o estado de graca e perder esse estado
definitivamente. A Igreja Luterana, ao contrario, da ao individuo a possibilidade de reparar os
momentos de fraqueza e de leviandade e de recuperar a graca perdida com humildade e
confianca nos sacramentos, uma espécie de possibilidade do sentimento de reconciliagdo e

comunhdo com Deus agora, nesse mundo.

Pode-se inferir que a piedade luterana golpeia menos a vitalidade risonha da acdo
impulsiva e da vida sentimental do que a doutrina calvinista. A ndo-possibilidade de o
individuo “pensar no vaivém catdlico de pecado, arrependimento, peniténcia, alivio e, de
novo, pecado” (WEBER, 2004, p. 107), leva a compreensdo de que o individuo esta
submetido a um medo maior que o coloca em uma solidao interior, a qual o induz a ser

totalmente submisso aos dogmas.

O trabalho era ressaltado como vocag¢do; entretanto, abominava-se o usufruto dos bens
conquistados por ele. Assim, como a pessoa nao podia usufruir dos bens, acabava aumentando

o seu proprio capital. De acordo com Weber (2004, p. 53), foi necessario um longo processo
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educativo para que o trabalho, como gerador de acimulo de bens, viesse a ser enaltecido, pois
a economia pré-capitalista tinha uma espécie de sensibilidade ligada ao tradicionalismo que
correspondia a idéia de destinacdo e se traduzia em apenas “viver do modo como se estd

habituado a viver”, trabalhar s6 o que se vem trabalhando, e “ganhar o necessario para tanto”.

Aos poucos, a idéia de que o individuo tem de se interessar pelo aumento das suas
posses (capital), sem qualquer hedonismo, ou seja, despido de qualquer usufruto imediato do
dinheiro ganho, mas “como um fim em si mesmo” (WEBER, 2004, p. 45), torna-se uma
maxima de conduta de vida eticamente coroada que, quando violada, é tratada como desatino.
O gozo da riqueza, com sua conseqiiéncia de 6cio e prazer carnal, ¢ um abandono da vida

santa.

Weber (2004) nao diz que a ansia do lucro seja exclusiva do capitalismo, pois ele
mesmo reconhece que a busca pelo lucro existiu em outros periodos da histéria desde que
houve produgdo de excedente. No entanto, o que diferencia o capitalismo ocidental é a busca
“permanente e racional” de lucro. Ganhar dinheiro € o resultado e a expressao da habilidade,
seja qual for a profissdo. Nesse contexto, ndo se estd interessado no sentido que o trabalho
pode ter para o individuo, mas no exercicio (lucrativo) da profissao, o que denota uma forma

pura de valorizacdo da forga de trabalho e do capital.

Weber (2004, p. 46) afirma que a irracionalidade esta presente nessa conduta de vida,
pois: “o ser humano fica em func¢do do ganho como finalidade da vida e ndo mais o ganho em
funcdo do ser humano como meio destinado a satisfazer suas necessidades materiais”. A
aceitacdo dessa irracionalidade € cultivada claramente no texto de Franklin (citado por
WEBER, 2004, p. 63): “de sua riqueza ‘nada tem’ para si mesmo, a ndo ser a irracional

sensacdo de ‘cumprimento do dever’ profissional”.

No protestantismo, o trabalho ndo se limita apenas a um meio para satisfazer as
necessidades materiais do homem, como afirma o dito “quem nao trabalha ndao coma” (Paulo,
citado por WEBER, 2004, p. 144), mas torna-se virtude — “proceda cada qual como o Senhor
o chamou. Era escravo quando foste chamado? [...] Ainda que possas vir a ser liberto,
aproveita antes a tua condi¢cdo” (Lutero citado por WEBER, 2004, p. 190-191). A nova ética
fundada no trabalho passa a vé-lo ndo apenas como preven¢do contra as tentacoes da vida
desonesta e contra as didvidas religiosas representadas pelas afirmativas “maos desocupadas,

oficina do diabo”, ou “contra as tentacdes da carne’:
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contra todas as tentagdes sexuais, do mesmo modo que contra as dividas religiosas e
os escripulos torturantes, além de uma dieta s6bria a base de refeicdes vegetarianas
e banhos frios, receita-se: Trabalha duro na [tua] profissdo (WEBER, 2004, p. 144).

Mas como meio apropriado de ab-reacdo dos afetos da angtstia religiosa, como meio
licito de enriquecimento e como finalidade da prépria vida. Nesse contexto, a perda de tempo
¢ o maior pecado de todos, pois o tempo de vida € infinitamente curto e precioso para

consolidar a prépria vocagao:

Tempo € dinheiro, aquele que com seu trabalho pode ganhar dez xelins ao dia e
vagabundeia metade do dia, ou fica deitado em seu quarto, ndo deve, mesmo que
gaste apenas seis pence para se divertir, contabilizar s6 essa despesa; na verdade
gastou, ou melhor, jogou fora, cinco xelins a mais (Franklin citado por Weber, 2004,
p. 42-43).
Observa-se que a adverténcia moral do trabalho termina como algo de cunho utilitério,
pois a pontualidade, a presteza e a honestidade s6 sdo tuteis porque trazem crédito, indicando a
coisificagdo de caracteristicas humanas. E possivel afirmar que o enaltecimento das virtudes,

mesmo que seja na aparéncia, se for eficaz, € recomenddvel.

A orientagdo subjetiva que o protestantismo indica alerta para a idéia de que cada
ordem social educa e cria o sujeito que necessita. A ascese racional, baseada na eliminagdo da
espontaneidade do gozo, funda a sociedade no medo, o qual submete o individuo a uma
fragilidade que o impede de transgredir a ordem estabelecida por temor de ser extirpado.
Mesmo que o protestantismo ressalte o prefixo “auto” como forma de tomar pulso de si
mesmo, nas expressdes auto-inspecao e autoconfianca, estd contida em suas idéias uma
completa administracio metédica da vida sentimental e do prazer dirigida por preceitos
protestantes. Apesar da evidéncia do sentimento no discurso do protestantismo, especialmente
ao sentimento do estado de graca como fim, fica mantida como prioridade a adesdo a acdo, a
conduta sd, com énfase na prética racional. Nesse caso, o bem-estar e a felicidade s@o

conseqiiéncias da acdo racional.

A combinacgdo desses fatores fundou o espirito capitalista da burguesia ocidental, que
enfatiza o trabalho livre (formalmente, pelo menos), a condenacdo do apego aos valores
materiais, a “razado como capacidade para oferecer uma explicacao causal (isto €, ndo religiosa
nem maravilhosa) para todos os fendmenos naturais e sociais e a a¢do racional como relacao

proporcional entre meios e fins” (CHAUT, 1999, p. 13).

A idéia de trabalho como vocacdo profissional e a proibi¢do da fruicdo oferecem

subsidios para a exploracdo das diversas disposi¢des para o trabalho, legitimam a atividade
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lucrativa do empresario e a serviddo das classes proletdrias e beneficiam uma excessiva
compulsdo a acumulacdo do capital. “Os obstaculos que se colocavam contra empregar em
consumo o ganho obtido acabaram por favorecer seu emprego produtivo: o investimento de

capital” (WEBER, 2004, p. 157).

Entdo, trabalhar para ficar rico passou a ser um dever vocacional moralmente licito. A
pardbola do servo que foi demitido por ndo ter feito frutificar a moeda que lhe fora confiada
exprime o enaltecimento desse fim e confere ao seu contrdrio, ser pobre, ou pedir esmola
estando apto ao trabalho, o pecado, pois “querer ser pobre, costumava-se argumentar, era o
mesmo que querer ser doente, seria condendvel na categoria de santificacdo pelas obras”
(WEBER, 2004, p. 148). Essas concep¢des entrelacadas justificam e sintetizam a

transformacgao do trabalho em um ethos.

Outras abordagens tedricas também contribuiram para o entendimento da inversao do
valor do trabalho de castigo a virtude. Durkheim (2004), diferentemente de Smith, que
acentua a importancia do trabalho para o desenvolvimento econdmico, e de Comte, que
reconhece a condi¢cao do trabalho para a vida social, faz referéncia a relevancia do trabalho
ndo apenas pelo seu efeito moral, mas como organizador da vida (PEDROSA, 2003). Para
Durkheim (1973, p. 329), os servigos econdmicos que a divisdo do trabalho “pode prestar sdo
pouca coisa ao lado do efeito moral que ela produz, e sua verdadeira funcao € criar entre duas

ou vdrias pessoas um sentimento de solidariedade”.

A medida que aumenta a complexidade das coletividades sociais, mais é exigida a
especializacdo de tarefas e mais se amplia a cooperagao social. As diferencas existentes, tanto
nas relacdes de amizade como na divisdo do trabalho, associam as pessoas e as unem em um
sentimento de que sdo menos incompletas, de dependéncia mitua e de troca, gerando o que
Durkheim (1973) denominou “solidariedade organica”, um vinculo funcional articulado com
base na liberdade de consciéncia dos individuos. Em decorréncia, a divisio do trabalho €
concebida como base fundamental para o estabelecimento da ordem social e moral. Para o
autor, o desenvolvimento da industria ja viabilizava uma sociedade de especialistas capazes

de criar uma interdependéncia.

Esta imbuida na defesa da divisdo do trabalho a idéia de que a sociedade se funda na
luta contra a natureza. Todavia, para Durkheim, “ndo ha no homem uma propensio natural
para a divisdo do trabalho, tal qual Smith supunha existir para a troca, [pois] o progresso da
divisdo do trabalho acontece pela superacdo de obsticulos” (PEDROSA, 2003, p. 118).

Assim, a divisdo do trabalho ndo é s6 resultado, mas € imprescindivel ao crescimento das
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sociedades industriais. No entanto, o carater social ndo € expressdo da solidariedade social,

mas testemunho da dominagao:

A dominagdo confere mais consisténcia e forca ao todo social no qual se estabelece.
A divisdo do trabalho, em que culmina o processo social da dominacdo, serve a
autoconservagdo do todo dominado. Dessa maneira, porém, o todo enquanto todo, a
ativacdo da razdo a ele imanente, converte-se necessariamente na execug¢do do
particular. A dominacdo defronta o individuo como o universal, como a razdo na
realidade efetiva. O poder de todos os membros da sociedade, que enquanto tais ndo
tém outra saida, acaba sempre, pela divisdo do trabalho a eles imposta, por se
agregar no sentido justamente da realizagdo do todo, cuja racionalidade € assim mais
uma vez multiplicada. Aquilo que acontece a todos por obra e graga de poucos
realiza-se sempre como subjugacdo dos individuos por muitos: a opressdo da
sociedade tem sempre o caréter da opressdo por uma coletividade. E essa unidade de
coletividade e dominac¢do e ndo a universalidade social imediata, a solidariedade,
que se sedimenta (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 34-35).

Desse modo, a liberdade social ndo é conquistada com a subsuncao do individuo em
uma socializacdo funcional de tipo organico, que se articula com a crescente divisdo do

trabalho social.

Outro autor que também contribuiu para o entendimento da inversdo do valor do
trabalho na vida social e individual foi Engels (2000). Em seu texto inacabado, Humanizacdo
do macaco pelo trabalho, ele enfatiza a importancia do trabalho ndo apenas como principal
instancia socializadora ou como fonte de toda riqueza, mas como categoria central da
formacdo do homem: “o trabalho é a condicdo fundamental de toda a vida humana; e o € num
grau tdo elevado que, num certo sentido, pode-se dizer: o trabalho, por si mesmo, criou o

homem” (ENGELS, 2000, p. 215).

O texto de Engels (2000) foi elaborado em um contexto fortemente evolucionista, que
tem a obra de Darwin, A origem das espécies, como uma das suas principais referéncias
(PEDROSA, 2003). Com essa influéncia, Engels buscou romper com o idealismo usando uma
base materialista da categoria trabalho para conceber a existéncia humana. Contudo, a
maneira como aborda a formacdo humana e sua relacdo com o trabalho, por via antropolégica,
gerou polémica em razdo da base empirica dos enunciados que tentam construir
metanarrativas que explicam as etapas da evolu¢ao humana como um continuum, lidando com

periodos remotos, tornando as afirmacdes carentes da propria base empirica que apregoa.

Engels (2000) argumenta que o trabalho foi responsdvel pela transi¢do do macaco ao
homem, pois ele fomentou o desenvolvimento de novas habilidades para as maos que vao
além do apoio dos nés dos dedos sobre o solo usado na marcha em posicdo inclinada do

macaco antropdide, considerado nosso antecessor. Para o autor,
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a mao ndo € apenas o 6rgao do trabalho: é também um produto deste. Somente pelo
trabalho, por sua adaptacio a manipulagdes sempre novas, pela heranca do
aperfeicoamento especial assim adquirido, dos musculos e tenddes (e, em intervalos
mais longos, dos ossos; e, pela aplicagdo sempre renovada, desse refinamento
herdado, a novas e cada vez mais complicadas manipulacdes), a mao humana
alcancou esse grau de perfei¢ao (ENGELS, 2000, p. 217).

Seguindo o raciocinio da lei de correlagdo do desenvolvimento descrita por Darwin,
Engels (2000, p. 217) afirmou que o refinamento da mado e a conformagdo do pé que torna
possivel a marcha bipede repercutiram sobre outras formas do organismo, ampliando o raio de
percep¢ao humana, aproximando os membros da sociedade e criando em cada um a
consciéncia da utilidade da colaboragdo: “o aperfeicoamento do trabalho contribuia para

multiplicar os casos de ajuda mutua, de agdo em comum”.

“Os homens em formacao atingiram um ponto em que tinham alguma coisa a dizer uns
aos outros” (ENGELS, 2000, p. 217-218) e essa necessidade fez com que a especializa¢ao dos
orgdos vocais e do ouvido originasse a comunica¢do articulada pela linguagem e o seu
entendimento. Outras conseqiiéncias, como a aptiddo para nutrir sentimentos que antes eram
alheios (carinho, gratidao), o aperfeicoamento do cérebro humano e o refinamento dos demais

orgdos dos sentidos, também foram atribuidas ao trabalho.

Entretanto, para Engels (2000), tudo isso ndo constitui o trabalho propriamente dito,
pois, na verdade, o trabalho sé se efetiva com a confeccdo de ferramentas. A criacdo de
ferramentas para a caca e para a pesca implicou que a alimentacdo, que era exclusivamente
vegetariana, tenha passado a incluir o consumo de carne. A ingestao da carne produziu outras
conquistas, como o dominio do fogo, a caca e a domesticacao dos animais. Assim, os homens
passaram a capacitar-se para a realizacdo de trabalhos mais complicados, estabelecendo

objetivos cada vez mais elevados e tentando alcanca-los.

O trabalho determinou a diferenca entre o homem e os demais animais:

o animal apenas utiliza a Natureza, nela produzindo modificagdes somente por sua
presenga; o homem a submete, pondo-a a servico de seus fins determinados,
imprimindo-lhe as modifica¢des que julga necessdrias, isto ¢ domina a Natureza

(ENGELS, 2000, p. 223).

A humanizagdo, para o autor, ocorre com o conhecimento dos efeitos imediatos e
remotos da atividade do homem que, segundo ele, ja teria plenas condi¢des de se efetivar em

virtude do progresso das ci€ncias naturais.
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Ap06s elevar o homem, com base no trabalho, a um patamar superior em relacdo aos
animais, Engels (2000, p. 224), preocupado com a vinganc¢a da natureza em face das vitorias

humanas, fez a seguinte adverténcia:

Ndo podemos dominar a Natureza como um conquistador domina um povo
estrangeiro, como alguém situado fora da natureza; mas sim que lhe pertencemos,
com a nossa carne, nosso sangue, nosso cérebro; que estamos no meio dela; e que
todo dominio sobre ela consiste na vantagem que levamos sobre os demais seres de
poder chegar a conhecer suas leis e aplica-las corretamente.

Entretanto, mesmo que para Engels (2000) o homem ja esteja apto a dominar e a
regular sua atividade produtiva e as conseqii€ncias sociais desta, isso ndo vem acontecendo,
porque ele, em seus modos de producdo, s6 enxergou os efeitos tteis e mais imediatos do
trabalho, descuidando das conseqiiéncias que surgiram posteriormente. A apropriacdo da idéia
do dominio da natureza leva a pensar que tanto a natureza interna quanto a externa devem ser
transformadas pelo homem. Para o homem humanizar-se, ele deve desnaturalizar-se e

transformar a natureza em produtos que satisfacam as suas necessidades.

A forca que intenta dominar a natureza externa tem como base o niao-reconhecimento
dos limites que a prépria natureza humana carrega. Segundo Marx (2004, p. 112-113), “o
homem rico € simultaneamente o homem carente de uma totalidade de manifestacdes
humanas de vida. O homem, no qual sua efetivagdo propria existe como necessidade interior,
como falta”. Dessa forma, até a intengao de superar limites pressupde reconhecé-los. Como o
homem acha-se capaz de superar todos os limites, ele esquece a sua propria natureza, que €
limitada e, assim, deixa de ser humano. Como afirma Goethe (2002, p. 265), “a natureza

humana € limitada; ela suporta a alegria, a tristeza, a dor, até certo ponto”.

A natureza apresenta a sua prépria vida e ndo pode ser reduzida a leitura do homem. O
homem € concebido com base na natureza e nas relacdes sociais, porém ele nao é idéntico a
nenhuma dessas duas dimensdes. Como € natureza e mais que natureza, o homem tem
condi¢des de realizar o movimento de conceber-se como objeto e, entdo, superar alguns
limites, ndo ficando nem no estado da impoténcia, que leva a resignacao, nem de onipoténcia,

que despreza as limitagdes.

Se o trabalho foi 0 meio que possibilitou grande parte das transformag¢des no homem,
pode-se dizer que ele estd circunscrito a pré-histéria e que os homens ndo precisam mais dele
para sua constituicao. A histéria do homem teve inicio quando, por intermédio do trabalho,

ele passou a produzir e a utilizar instrumentos e técnicas para
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satisfazer as necessidades de sobrevivéncia, e a atribuir significados as coisas.
Satisfeitas as necessidades, o homem adquire condi¢des de transcender a realidade
imediata e, assim, produz universalmente, edifica a sociedade e a cultura IMBRIZI,
2001, p. 100-101).

Se o sentido do trabalho como meio para a humanizacdo ocorreu, pode-se dizer que
ele se transformou em fim quando ndo deveria mais existir, pois o homem, como espécie, ja
se definiu, e o trabalho, baseado na dominacao, s6 o tornou mais desumano. O que existe e ja
existiu, como demonstrado, é o trabalho como algo que possibilitou a sobrevivéncia e a

dominacgao.

3.3 O trabalho no capitalismo: rupturas e continuidades

No ato da reproducdo [...] ndo se alteram apenas as condig¢des objetivas — por
exemplo, a aldeia se converte em cidade, a mata virgem se transforma em drea de
plantio —, mas os produtores se transformam, na medida em que se apresentam
novas qualidades, se desenvolvem a si mesmos através da producdo, formam novas
forcas e novas representagdes, novos modos de intercimbio, novas necessidades e
nova linguagem.

Karl Marx

Mesmo que o sistema capitalista tenha sofrido transformagdes no que diz respeito ao
controle dos individuos e as formas de acumulacdo do capital, pode-se afirmar que a base da
exploracdo continua ligada a for¢a de trabalho, a divisdo do trabalho, a hierarquizagdo e a
orientagdo para o crescimento e para o lucro, mostrando que o trabalho ainda sustenta a

heteronomia e a negacdo da fruicao.

O capital atua de diversas maneiras no capitalismo, delineando formatos peculiares de
organizacdo do trabalho. Os principios da administra¢do cientifica de Taylor surgiram no
século XIX e foram amplamente implantados nas empresas no comeco do século XX. Esses
principios expressam a utilizagdo de conhecimentos para a dominagdo, ao criar mecanismos
de apropriacdo da energia do trabalhador em seus atributos fisicos € manuais, que sdao
minuciosamente cronometrados. Como o trabalho ainda ndo era concebido como algo
apaixonante, um dogma, como diz Lafargue (1999), e a natureza humana era vista com
tendéncias a vadiagem e ao gasto de energia em distracdes, a exploracdo da forca de trabalho
dava-se pelo controle dos tempos e movimentos de cada operacdo. Nesse contexto, o papel do

Estado consistia em mediar os pélos opostos: operdrio e empregador (IMBRIZI, 2001).

Com a introdu¢do da linha de montagem fordista, acdes repetitivas foram

acrescentadas as caracteristicas do trabalho, delineando um modelo taylorista-fordista de
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producdo mais relacionado a mecanizacdo, ao parcelamento, a homogeneizacdo, a
desqualificacdo e a hierarquizacdo (MATOSO, 1995). A fabricacdo em série, modo produtivo
predominante na época, demandava o aumento do consumo e o questionamento acerca da
estratégia mais eficaz para transformar o trabalhador em consumidor. Essas transformagdes

ndo demoraram também a revelar os efeitos perversos na vida do trabalhador.

O periodo pds-guerra instaurou o alto indice de desemprego e o padrio de
desenvolvimento dos Estados Unidos como modelo para os paises ocidentais e como pdlo
oposto aos paises socialistas. Por volta de 1960, nos paises de capitalismo avancado, e em
1980, nos paises periféricos, a organizacdo do trabalho taylorista-fordista deu indicios de
esgotamento. Essa crise, entre outros fatores, envolveu uma situacdo de mercado que
combinava a produ¢ao em grande escala com a diminuicao da capacidade de consumo, ja que
havia a reducdo de compra dos paises centrais e, no Terceiro Mundo, o surgimento de novos
produtores e o recuo de certos mercados (PEDROSA, 2003). Pode-se afirmar que essa
situacdo alterou as regras de concorréncia, fazendo com que se desencadeasse uma tendéncia
de producdo em lotes diferenciados e em nichos especificos do mercado, com produtos mais

adaptados as especificagdes cambiantes.

Outros fatores, como rigidez no processo produtivo, oposi¢do dos trabalhadores que se
reuniam em sindicados e lutavam contra a forma organizacional existente e os baixos saldrios,
permanéncia de tempos improdutivos no processo de produgdo, em virtude do parcelamento
indefinido do trabalho, multiplicagdo de postos, que aumentava a distancia percorrida pelo
produto na empresa e a ociosidade de equipamentos, e dificuldades de expansdo do lucro,
eram incompativeis com as formas de consumo almejadas (PEDROSA, 2003). Nesse sentido,
era fundamental transpor a falta de flexibilidade da méquina pesada, a produg¢do em larga

escala, o trabalhador monovalente e os tempos mortos e improdutivos.

O capital lancou mao de novas formas de uso do trabalho que envolvem mudancas
tecnoldgicas, organizacionais e gerenciais. Esse processo foi marcado por alteragdes nas
relagcdes interempresariais (terceirizagdo, formacdo de cadeias produtivas), na relagdo entre
capital e trabalho (desregulacdo e informaliza¢do), na relacdo entre Estado e sociedade

(neoliberalismo exacerbado) e na organizacdo do processo produtivo.

O modo produtivo padronizado foi substituido pela fabricacdo de diferentes produtos,
em um curto espaco de tempo, para atender as novas exigéncias da individualizag¢do dos itens,

caracterizadas pela diminuicdo de seu tempo de vida e do tempo de giro do consumo
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(BASTOS, 1992). Do ponto de vista da organizacdo do trabalho, a automacado microeletronica

e a informatizacao oferecem um teor variado a producao.

Nesse contexto, o parcelamento e a especializacdo da producdo em série foram
substituidos pela integracdo, de forma a buscar a racionalizacdo do uso das maquinas para
reduzir sua ociosidade por meio da intensificacdo do trabalho vivo e pela flexibiliza¢do
adotada em relagdo ao produto, a mudangca de projeto, ao volume, entre outros. Isso
desembocou na presenca de ilhas de trabalhadores reunidos em grupos semi-autonomos com

especializacdo flexivel (PEDROSA, 2003).

A mudanca do padrdo tecnoldgico das organizacdes e a consolidagdo da producao
flexivel, por ser a mais bem preparada para lidar com as incertezas e com as variagdes do
mercado, evidenciaram também a importancia do controle do fluxo de informagdes, da
velocidade na transmissdo de informacdes e da criacdo de nichos especificos para atender as
demandas da sociedade. O mais importante, nesse contexto, € propiciar modelos de
comunicac¢do 4geis e compreensiveis que diminuam ao maximo a metalinguagem nas relagoes

de trabalho.

Essas inovacdes baseiam-se em uma nova compressdao de espago, de tempo e de
trabalhador, e buscam eliminar as barreiras, incentivar o convivio harmonico dos contrarios e
as qualidades individuais, tais como criatividade, colaboracdo, engajamento, iniciativa,
responsabilidade, autonomia intelectual e o saber lidar com as emocdes. Na mesma propor¢ao
em que a automacgdo flexivel altera a estrutura produtiva, também se exigem niveis mais
elevados de formacgado técnica. Como o presente € a instdncia passivel de acdo, é exigida
vigilancia redobrada do trabalhador com o intuito de tornar sua resposta mais rapida e efetiva.
Embora essas mudangas parecam valorizar a subjetividade do individuo, na verdade, por
ocultarem a mediagc@o do que as constitui, ndo restauram a espontaneidade, a possibilidade de
autonomia, “mas estabelecem a pessoa como instrumento de medida disponivel e decifravel

pela autoridade central” (ADORNO, 1993, p. 202).

A passagem do capitalismo liberal para o capitalismo de monopdlios estabelece uma

nova configuracdo do sistema capitalista, denominada capitalismo tardio’® por Adorno

" Ressalte-se que ndo passa despercebido que o contexto em que Adorno desenvolveu as tendéncias do
capitalismo tardio é diferente do atual. O autor escreveu na época em que predominava a ideologia do pleno
emprego; porém, atualmente, ocorre uma crise estrutural do emprego. Parafraseando Adorno (1986b), quando se
refere ao capitalismo que Marx anunciou, mas que ¢é diferente do capitalismo tardio, pode-se dizer que hoje se
vivem condicdes que Adorno sequer imaginava. No entanto, o que ele indicou nio foi resolvido, por isso deve
ser tensionado. Muitas contradi¢cdes que ele apontou ndo foram superadas, mas foram desenvolvidas em larga
escala, propiciando sua maior visibilidade.
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(1986b). O capitalismo tardio difunde uma cultura aparentemente interessada no individuo e
na construcdo de uma sociedade democréatica que tenta harmonizar as contradi¢des € que, na
verdade, alastra a desigualdade e a exclusdo. Nesse contexto, 0s organismos internacionais e
os grandes monopdlios empresariais exigem que o Estado corte as chamadas politicas sociais,
diminua os direitos conquistados pelos trabalhadores ligados as leis trabalhistas e abra
progressivamente as fronteiras nacionais, que devem se tornar mais flexiveis para os paises

hierarquicamente mais poderosos.

Nesse processo, a racionalidade do Estado assemelha-se a racionalidade técnica. O
Estado cede vantagens para as empresas, oferecendo-lhes isencdes de taxas e possibilidades
de contratos vantajosos para que, com “civismo”, elas oferecam empregos. As “empresas-
cidadas”, como sdao denominadas, por sua vez, ameacam o tempo todo deixar a regido em que
se encontram instaladas, alegando que nao dispdoem do apoio necessario. Muitos dos
administradores dessas empresas ainda afirmam, de forma “irracional”, que, a fim de evitar o
desemprego, € necessario demitir. Essa idéia difunde a crenga de que o sacrificio de alguns,
na forma de demissdo, deve ser praticado visando assegurar a permanéncia de outros na

empresa, pratica que evidencia a recorréncia do sacrificio do individuo em prol da sociedade.

Para Chesnais (1996), a abertura progressiva das fronteiras nacionais estimula a
liberalizacdo do comércio exterior, o que facilita as operagdes dos grupos industriais
multinacionalizados que, munidos de uma grande concentracdo de capital, estabelecem as
regras para negociagdes internacionais e exigem um alto grau de abertura e de liberdade ao
capital internacional e aos seus bens e servigos. O aumento do grau de interpenetragio entre
os capitais de diferentes nacionalidades e o surgimento de oligopdlios mundiais criam a
tendéncia de os grupos industriais reorganizarem-se como empresas-rede, fazendo com que as
suas transagdes definam o mercado, que ndo € mais baseado em ‘““trocas simples”, na “livre

concorréncia”’, mas no que € definido por essas poderosas corpora¢des mundializadas.

Os paises que ndo apresentam condi¢des para produzir bens considerados importantes,
em razdo da concorréncia, se submetem ao poder das corporagdes, as quais possuem
monopdlio tecnoldgico e capital produtivo financeiro e estabelecem conexdes com empresas
de mao-de-obra mais barata. Essas corporacdes mundializadas obtém lucros tanto do processo
de terceirizacdo quanto do capital financeiro (empréstimo de dinheiro a base de juros),
fazendo com que seja engendrada uma nova forma de fetichismo do dinheiro produzir

dinheiro (MARINI, 1997).
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Nesse contexto, o lucro é estabelecido pela exploracio da mais-valia absoluta,
relacionada a extensdo da jornada de trabalho, independentemente do  tempo gasto para
produzir um determinado bem de consumo, e da mais-valia relativa, que pode estar

relacionada as mdquinas e/ou a mudanga organizacional e tecnoldgica posta em agdo para

gerar lucros (HARVEY, 1992).

Marcuse (1978) afirma que o capitalismo monopolista transforma a livre competicao
individual de cunho liberal em competicio monopolista entre grandes empresas. Assim, “o
futuro do individuo depende cada vez menos da sua prépria prudéncia e cada vez mais das
disputas nacionais e internacionais, o que faz a individualidade perder a base econdmica”
(HORKHEIMER, 2002, p. 142). Nesse caso, a possibilidade de haver relacdo entre sujeitos
livres torna-se cada vez menos real, pois “com a autonomizacao cada vez maior da sociedade

em relacdo aos individuos, esses regridem psiquicamente” (CROCHIK, 2001, p. 21).

Embora seja dificil estabelecer o que seja continuidade e ruptura no capitalismo tardio,
delineia-se aqui esta discussdo com o intuito de entender as especificidades da racionalidade
do trabalho no capitalismo tardio. De imediato, podem-se apontar como continuidades a
forma e a utilizacdo das inovagdes tecnoldgicas e a politica imbricada cada vez mais nas
questdes econdmicas, 0 que pressupde um papel intervencionista do Estado. No ambito da
racionalidade do trabalho, percebe-se a presenca de formas de alienacgdo, fetiche e reificagdo
mais amplas e agudas e a ideologia, ndo como algo que encobre o real, mas que demonstra
como € a vida real e, por isso, a prépria realidade € transformada na tunica forma de
existéncia. Como rupturas, podem-se indicar as seguintes especificidades: crescimento
vertiginoso do capital financeiro, que concebe uma nova forma de fetichismo, representada
pela pretensdo do capital-dinheiro transformar-se em controlador invisivel da vida dos
individuos, desenvolvimento, que combina crescimento com desemprego, e surto de
produtividade sem precedentes. Desse modo, a semiformacdo atinge a consciéncia do
individuo, que agora ndo sé reconhece a sua situacdo de desalento, mas também a defende,
por ndo enxergar alternativas de melhoria de vida, e todas as instincias participam € sdo

agentes funcionais mantenedores da l6gica capitalista.
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3.3.1 A centralidade do trabalho no modelo industrial do capitalismo tardio e a

sociedade unidimensional que enfraquece o individuo

A brutalidade do exterior, a igualadora sociedade total, detém a diferenciacdo e se
aproveita do niicleo primitivo do inconsciente. Ambas concordam na aniquilagdo da
instancia mediadora

Theodor Adorno

Adorno (1986b), ao analisar a relac@o entre coercao funcional e vida danificada, com
base nas condicdes da existéncia social, no contexto do capitalismo tardio, acrescenta outras
reflexdes a critica marxiana da sociedade burguesa. Ele ressalta, em defesa de Marx, que a
critica ao capitalismo nio € obsoleta, como muitos afirmam e, mesmo que o mundo esteja
determinado pela técnica, com um desenvolvimento que supera todas as expectativas, se
comparado a outras épocas, € que a contradicdo de classes tenha perdido relevancia, ainda
persiste a metamorfose do trabalho em mercadoria, além de a sociedade ainda ser sociedade
de classes. Mesmo que ndo se possa mais falar de consciéncia de classe, ja que “a existéncia
social ndo gera de modo imediato, consciéncia de social” (ADORNO, 1986b, p. 66), pode-se
falar de consciéncia proletaria de classe, pois a classe é definida pela sua posicdo no tocante

aos meios de producdo e ndo pela consciéncia de seus membros.

Adorno (1986b) defende que a discussdo do capitalismo tardio’' precisa ser:
“desenvolvida teoricamente e nao so através da apresentacdo dos fatos que, por sua vez, é
claro, contribuem de muitos modos para a critica, mas que, segundo a Teoria Critica, também
encobrem a estrutura” (ADORNO, 1986b, p. 63). Nesse sentido, reconhecer e oferecer
resisténcia aos padroes monopolistas que afetam as mentes das pessoas é fundamental. Por
mais insuperdveis que sejam os padrdes, € necessario contribuir com meios que nao
sucumbam, eles préprios, ao cariter de fetiche. Entdo, deve-se ter cuidado para que o
fetichismo dos fatos ndo corresponda ao fetichismo das leis objetivas. As leis objetivas ndo
devem ser divinizadas, mas criticadas em relagcdo a aparéncia de que o individual e o concreto

ja determinam o curso do mundo.

No capitalismo tardio, a crenca de que o desenvolvimento das forcas produtivas
melhoraria as condi¢des de vida se revela ilusoria, ainda que haja a ligacdo automatica entre
expansdo da producdo material, distribuicio € consumo como aparéncia necessaria. Isso

significa que a consolidagao da ideologia da produtividade, em um contexto em que as

"' Adorno (1986b, p. 63) nomeia capitalismo tardio uma situagio que apresenta uma imensa elevacio do
potencial técnico e de quantidade de bens de consumo, uma realidade, na qual “as relacdes de produgdo se
revelaram mais eldsticas do que Marx imaginava”.
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contradicoes se tornam cada vez mais agudas, ainda € propagada, mesmo que a superproducao

ndo tenha realizado o suprimento das necessidades bésicas e continue a gerar sofrimento.

Diante da insana contradi¢do com o possivel, até em lugares de abundancia de bens os
homens estdo condenados a passar fome, como se fosse uma maldicdo. Além do mais, no
capitalismo tardio, a €nfase as posicoes de patrdo e de trabalhador no processo de produgdo,
em ultima instancia, no poder de dispor ou ndo sobre os meios de producdo, € insuficiente
para entender as relacdes de dominacdo’?. Por isso, é necessério investigar como a utopia do
crescimento da produ¢do, com sua promessa de satisfacdo das necessidades materiais, apesar
de ter se tornado uma possibilidade palpavel com a produtividade técnica, ainda se sustenta
diante de contradi¢des tdo visiveis. Isso significa que, embora “tenha se tornado ténue o véu
frente a consciéncia do possivel” (ADORNO, 1986b, p. 68-69), os individuos ainda ndo véem

arealidade ou, se a enxergam, nao se contrapdem a ela.

Nesse contexto de abundancia, pregar a primazia das forcas produtivas, sem levar em
conta as contradicdes dessa expansao, significa concebé-las com um valor em si e realizd-las
de modo mecanico. A propria superproducdo, realizada pela “aparelhagem técnica que se
autonomizou cresceu tanto que até se tornou irracional (isto é, ndo rentdvel) no interior do
proprio capitalismo” (ADORNO, 1986b, p. 72). No entanto, em geral, as pessoas nio se dao
conta de que a unificag@o tecnoldgica e organizatdria ndo € verdadeiramente racional, mas se
mantém subordinada a uma regularidade cega e irracional, mostrando que a ansia da produgdo
“tornou-se uma finalidade em si e bloqueou o objetivo que seria a realizagdo plena da
liberdade” (ADORNO, 1986b, p. 72). A irracionalidade manifesta-se quando “o mais alto
desenvolvimento das forcas produtivas coincide com a opressdo e a miséria totais”

(MARCUSE, 1978, p. 285).

O entendimento dessa dinamica exige a reflexdo sobre a ligacdo estreita entre as
forcas produtivas e as relagdes de producdo. De acordo com Adorno (1986b, p. 69),
“demasiado otimista era a expectativa de Marx de que seria historicamente certo um primado

das forcas produtivas, que necessariamente romperia as relacoes de producao”. Essa idéia

72 Para Matos (1998), Marcuse e outros teéricos da Escola de Frankfurt diferenciam dominacdo de exploragio. O
fendmeno da dominag¢do € mais antigo e mais enraizado no homem, por isso mais dificil de ser solucionado,
porque a exploracdo pode terminar, mas o desejo de controlar e o desejo de servir permanecem, havendo
diferenciag@o entre libertacdo politica e libertagdo psiquica. Levando em conta esses elementos, prega-se a
substitui¢do da critica a economia politica pela critica a civilizagdo técnica, o que envolve a reproducdo das
condi¢des servis ou de dominacdo pelos dominadores e dominados, mesmo que ndo existam mais condi¢des
objetivas para tal. Nesse caso, a preocupa¢do com a dominag@o extrapola a consciéncia de classe e enfoca a
consciéncia revoluciondria, que inclui os mecanismos inconscientes, os quais entram em acdo e anulam e
neutralizam a emancipagao.
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permanece fiel a construgcdo afirmativa da histéria idealista. Assim, confiar no espirito da
Historia acaba favorecendo e justificando versdes posteriores da ordem do mundo vigente que
deveriam ter sido modificadas, pois “através de remendos e medidas particulares, as relagdes
de produgdo, apenas para a sua autoconservagdo, continuaram a submeter a si as forcas

produtivas deixadas a solta” (ADORNO, 1986b, p. 70).

N

A necessidade do aumento da produgdo levou tanto a estagnacdo das relagdes de
producdo antigas quanto a implementacdo de novas relacdoes de produgcdo. Com as novas
demandas do capital, aparece “a predominancia das relagdes de produgdo sobre as forcas
produtivas, que, porém, hd muito desdenham as relacdes” (ADORNO, 1986b, p. 70). As
relagdes de producdo tém prioridade e, em geral, sdo descoladas das condi¢des que as criaram,
e “mais do que nunca, as forcas produtivas estdo sendo mediadas pelas relagdes de produgao,
de um modo tdo completo, que estas aparecem exatamente por isso como segunda natureza”
(ADORNO, 1986b, p. 71). Nao é a toa que muitos abordam a existéncia de relacdes mais
democraticas, menos coercitivas, baseadas no consentimento, na parceria, no didlogo e na
requalificacdo, como espacos de resisténcia para os trabalhadores, produzindo microandlises

descoladas do todo.

Para entender o culto as relacdes de producdo, faz-se necessdrio compreender o seu

entrelacamento com as forcas produtivas. Essa relacdo ndo € de oposi¢ao, mas dialética, pois

dificilmente as relacdes de produgdo poderiam afirmar-se de um modo tdo pertinaz
sem o apocaliptico abalo de novas crises econdmicas [...]. Tal domina¢do das
relacdes de producdo sobre os homens pressupde por sua vez o estddio de
desenvolvimento alcancado pelas forgcas produtivas. Enquanto as duas coisas
precisam ser diferenciadas, quem quiser de algum modo entender o feitico da
situagdo sempre precisa de uma para entender a outra (ADORNO, 1986b, p. 71-72).

A defesa da sobreposicdo das relagdes de producdo menospreza a capacidade de
agilidade que o capital tem de exercer novas formas de dominagao. Essa tendéncia € facilitada
porque no capitalismo tardio, cada vez mais, as fronteiras que separam os fendomenos sio
diminuidas, e se estabelece, como processo de mediagdo, a totalidade dos processos de troca
que suprime ‘“da consciéncia, contra a propria evidéncia, o que € antagbnico e separador”

(ADORNO, 1986b, p. 74).

Para Adorno (1986b), a automacdo ndo ofereceu condi¢des para a eliminagdo do
trabalho. Essa critica é vélida tanto para o capitalismo quanto para as experiéncias socialistas,

posto que
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satanicamente, sob os dois sistemas, € parodiado o conceito burgués do “trabalho
socialmente 1til”, que se demonstrou no mercado, no lucro, jamais em utilidade
transparente para os préprios homens e menos ainda para a sua felicidade
(ADORNO, 1986b, p. 72).

Marcuse (1973) afirma que o progresso técnico trouxe a satisfacdo das necessidades
dos individuos de uma forma diferente daquela que ocorreu no século passado, pois a
producdo e a distribuicdo dos bens materiais e culturais atualmente obedecem as leis do
desperdicio e do supérfluo. Se antes a satisfacdo das necessidades era mediada pelas
experiéncias do individuo, na sociedade contemporinea, as satisfacdes alcangadas sdo

imediatas e suprem necessidades criadas e reproduzidas pela sociedade de consumo.

A riqueza psiquica, embora enaltecida, vem sendo empobrecida a medida que as
instancias sociais sdo cada vez mais racionalizadas pelo modelo industrial. Nesse sentido, o

valor de uso das mercadorias perdeu a dltima evidéncia natural:

Nao s6 as necessidades sdo atendidas apenas indiretamente, através do valor de
troca, mas, em setores economicamente relevantes, sdo primeiro geradas pelo
proprio interesse no lucro, e isso as custas de necessidades objetivas dos
consumidores, como a necessidade de moradias suficientes e a necessidade de
formacdo e informacdo quanto aos eventos mais importantes que lhes sejam
concernentes. No ambito do que nio € necessdrio a sobrevivéncia nua e crua, oS
valores de troca passam a ser tendencialmente usufruidos de modo separado,
enquanto tais; um fendmeno que, na sociologia empirica, aparece sob expressdes
como simbolo de status e prestigio, sem que seja, com isso, objetivamente entendido
(ADORNO, 1986b, p. 68).

O ideal de produtividade € medido ndo em relacdo as necessidades de todos, mas em
termos de utilidade em relagdo a estrutura de poder. Atualmente, “a expressdo das
necessidades humanas nao é mais distorcida pelos duvidosos indicadores econdmicos do
mercado; em vez disso, essas necessidades sdo determinadas pelas estatisticas”
(HORKHEIMER, 2002, p. 156). No mundo administrado, portanto, as necessidades nao
constituem prioridade. Além do mais, a necessidade de sobrevivéncia, das quais todas as

outras dependem, ainda € ameagada.

Se a satisfacdo é proveniente de necessidades imediatas e criadas por outros, a
liberdade bate em retirada tanto do pensamento quanto da sociedade; porém, a falta de
liberdade € sentida contraditoriamente pelo individuo como fruto de uma “consciéncia feliz”,
por ele ter supostamente satisfeito suas necessidades. Trata-se de uma “falta de liberdade
confortavel”, em que o homem perde de vista a possibilidade de pensar em modos de vida

mais humanos.
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Se os individuos estdo satisfeitos a ponto de se sentirem felizes com as mercadorias
e os servicos que lhes sdo entregues pela administracdo, porque deveriam eles
insistir em instituicdes diferentes para a producdo diferente de mercadorias e
servicos diferentes? E se os individuos estdo precondicionados de modo que as
mercadorias que os satisfazem incluem também pensamentos, sentimentos,
aspiracdes, por que deveriam desejar pensar, sentir ¢ imaginar por si mesmos?
(MARCUSE, 1973, p. 63-64).

A vida danificada € aquela que se define com base em uma determinada relacio entre
vida e producdo, uma relacao que, de fato, € de sujeicdo da vida ao processo produtivo. Para
Adorno (1986b), o sistema capitalista, mesmo tendo sofrido transformacgdes nesse estagio
atual das forgas produtivas, ainda continua baseado no modelo industrial. A despeito de todas
as metamorfoses do capitalismo, observa-se que a sociedade contemporanea é fundamentada
no modelo industrial e, at¢é mesmo as esferas da cultura, da subjetividade humana e do Estado,
sdo baseadas na producdo e no consumo e, portanto, no trabalho. Centralidade no trabalho nio
significa centralidade do emprego formal ou do sistema salarial, mas da propriedade privada,

da légica do lucro e do sistema produtor de mercadorias.

O trabalho industrial torna-se o padrao de sociedade, expandindo-se para a totalidade e
envolvendo setores da produ¢do material, da administracao, da distribuicao, da cultura e do
lazer. Instala-se, portanto, um modelo de sociedade totalitéria73, denominado, por Horkheimer
e Adorno (1985), “sociedade industrial administrada” e por Marcuse (1973), “sociedade
unidimensional”. Esse padrdo de sociedade apresenta-se como uma organiza¢cdo tdo bem
consolidada que € dificil pensar que possa haver outras disposi¢des. Exatamente por ser
totalitdria, essa sociedade dispde de um poderio mais concreto do que qualquer institui¢ao
individual, deixando todos os individuos passivos. Em tal organizagdo, os individuos, por sua
vez, s6 percebem possibilidade de conformacgdo. A integracdo social € realizada de tal forma
que os trabalhadores “fugiram a plena consciéncia de que sdo objetos, € ndo sujeitos, do

processo social, processo que, no entanto, [as massas] mantém em andamento como sujeitos”

(ADORNO, 1986b, p. 66).

Em razdo da abrangéncia da sociedade industrial administrada, “objeto disso ja nao
sd0 apenas as massas, mas também os mandantes e seus apéndices [...] que se tornaram, de
modo acentuado, funcdes de seu proprio aparelho de produg¢ao” (ADORNO, 1986b, p. 67). A

falta de liberdade e a dependéncia em relacdo a um instrumental que escapa a consciéncia

3 Para Marcuse (1973), uma sociedade totalitdria ndo é caracterizada apenas por uma politica terrorista, uma
forma especifica de governo ou uma direcéio partiddria, mas também por uma coordenagdo técnico-econdmica
ndo-terrorista, que opera por meio da manipula¢do das necessidades, por interesses adquiridos e por um sistema
de produgdo e distribuicdo que impedem o surgimento da oposi¢do ao todo.
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daqueles que dele se utilizam estendem-se universalmente sobre os homens. Essa realidade ja
havia sido antecipada por Nietzsche na expressao “nenhum pastor € um rebanho” (ADORNO,
1986b, p. 67), que retrata a antiga opressao social e que agora € revivida e tornada andnima.
Mesmo revestida da idéia de autonomia burguesa, a vida dos homens, tal como no mito,

ocorre como destino.

Ha diferencas cruciais na forma como a adequagdo do individuo a ordem social se deu
no passado e se concretiza atualmente. Os padrdes de épocas anteriores, mesmo tornando-se
obsoletos em seu papel na producdo, sao fundamentos culturais. Eles se promoviam como
verdade comum e universal e, quando comparados a validez objetiva, necessitavam da
ideologia para sua existéncia no corpo da sociedade. Dessa maneira, os padrées ndo
correspondiam ponto a ponto as formas de vida material e ambos gozavam de certa
autonomia. Assim, ‘nem a vida em si mesma nem a estrutura intelectual estavam
completamente integradas” (HORKHEIMER, 2002, p. 146), pois os conceitos ndo estavam
completamente amalgamados com a ordem prética e a populacdo trabalhadora formava um

contraste com as totalidades pragmaticas das liderancas do mundo do negdcio:

Em contraste com as tendéncias da cultura de massas, nenhuma dessas doutrinas
pretendeu “vender” as pessoas o modo de vida em que estdo fixadas, o qual
inconscientemente abominam, mas abertamente aplaudem (HORKHEIMER, 2002,
p. 147-148).

[A] organizagdo moderna, pelo contrdrio, ndo deixa clivagem e brechas. Ela
preenche todos os espacos de existéncia humana e estabelece em tempo (ritmo)
recorde o ajustamento penetrando todo o ser das pessoas e alterando a natureza da
liberdade conquistada (HORKHEIMER, 2002, p. 104).

Nesse processo, ela reduz o individuo e as organizagdes, que deveriam se opor a essa
l6gica hegemonica, a simples células de reagdo funcional, pois “as unidades organizacionais
modernas, tal como a totalidade da classe operdria, s@o partes organicas do sistema sécio-
econdmico” (HORKHEIMER, 2002, p. 146-147), isto €, sdo estruturas hierdrquicas

inteiramente incorporadas.

Os proprios sindicatos de operarios estdo tdo organizados monopolisticamente, embora
assegurem algumas vantagens para os trabalhadores, pelo menos temporariamente, que
manobram e estabelecem um preco, um poder muito superior ao trabalhador individual,
terminando por ser um negécio como o de qualquer outra empresa: “o mesmo processo que,
tanto na realidade quanto na ideologia, fez do operariado um tema econdmico, transformou o

operdrio, que ja era o objeto da industria também em objeto do operariado” (HORKHEIMER,
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2002, p. 149). Existe uma verossimil semelhanca em todas as organizagdes: preocupacao em
conservar e ampliar o seu controle, tornando supérflua a critica da sociedade. A forca
produtiva do trabalhador € concedida e manobrada pela lideranca dos sindicatos operarios,

completando o processo de reificagao.

E verdade que os trabalhadores do passado ndo tinham qualquer conhecimento
conceitual dos mecanismos revelados pela teoria social, e suas mentes e corpos eram
penetrados pelas marcas da opressdo; no entanto, a sua miséria era ainda a miséria
dos seres humanos individuais, e, portanto, ligados a quaisquer pessoas infelizes
[...]. Suas mentes subdesenvolvidas ndo eram continuamente aguilhoadas pelas
técnicas da cultura de massas, martelando tanto em seu tempo de lazer quanto em
suas horas de trabalho (HORKHEIMER, 2002, p. 150-151).

Os trabalhadores da atualidade sdo mais bem informados. Eles reagem contra o que
infringe as regras do jogo, mas ndo chegam a questionar as regras em si mesmas. Nesse
contexto, os fatos poderosos tornam-se as Unicas coisas a serem respeitadas, € 0 movimento
na vida fica mais diretamente ligado as exigéncias da produ¢@o e mais preso a natureza das
coisas; por isso, t€ém a marca de uma maior objetividade e sao mais fechados para o sonho de

um mundo diferente e feliz.

Na sociedade funcional, a “toda-poderosa ordem das coisas continua a ser, a0 mesmo
tempo, a sua propria ideologia’®” (ADORNO, 1986b, p. 74-75). O impacto das condicdes
existentes sobre a vida do homem € tal que, embora haja alguns focos de resisténcia, o tipo
submisso torna-se esmagador. Com as condi¢des objetivas desfavordveis estabelecidas e
consideradas imutdveis, elas proprias viram ideologia, substituindo as “ideologias” que
simulavam uma pretensa realidade e tinham o poder de convencer aqueles que acreditavam

nelas. Atualmente, as idéias parecem afirmar: essa € a realidade como deve ser e como sera.

Nesse caso, a ideologia € a propria sociedade e falso ndo se refere ao ideoldgico, mas
ao fato de a “copia” da sociedade impor-se como efetiva. Essa ideologia caracteriza-se mais

pela auséncia da autonomia do que pela simulacio de uma pretensa autonomia. Como a

™ Conforme Horkheimer e Adorno (1973, p. 192-193), “as modificacdes antropolégicas a que a ideologia
totalitdria quer responder sdo conseqiiéncias de transformagdes na estrutura da sociedade e nisso — e ndo em seus
enunciados — encontramos a realidade substancial dessas ideologias”. Nesse sentido, a sociedade industrial
provocou uma mudanga no conceito tradicional de ideologia, que nisso parece perder seu objeto. Assim, ndo se
deve limitar a teoria da ideologia a demonstra¢io de dependéncias isoladas, pois isso consiste em passar de uma
teoria da sociedade que analisa as suas determinacdes em seu conjunto para uma hipdtese sobre ligacdes
individuais de dados. O estudo da ideologia tem status e lugar especificos na industria cultural. Se antes, na
forma liberal, a ideologia era uma maneira parcial de relacionar-se com a realidade, contendo alguns elementos
desta, uma meia-verdade, a tendéncia da ideologia da cultura de massa € de “converter-se naquilo mesmo que &”.
Com a industria cultural, a ideologia ndo tenta mais ocultar a situagdo adversa, mas caracteriza-se pela auséncia
de autonomia. A ideologia se converte na duplicacdo e super-ratificagdo da situacdo existente, obstruindo
qualquer tipo de transcendéncia e de critica e oferecendo modelos de comportamento para a manutengdo das
condicdes existentes.
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ideologia ndo garante mais coisa alguma, salvo que as coisas s@o o que sdo, a sua inverdade

especifica reduz-se ao axioma de que as coisas ndo poderiam ser diferentes do que sdo.

A mentira manifesta, idéia na qual ninguém mais acredita, estdi cada vez mais
substituindo as ideologias antigas que tinham o poder de convencer aqueles que acreditavam
nelas e que tentavam ocultar a realidade adversa. Em sua versdo moderna, a ideologia
apresenta-se como uma mentira manifesta, que chega ao cinismo. Adorno e Simpson (1994, p.
146) afirmam que, “na atual situagdo talvez seja [...] apropriado perguntar até que ponto ainda
se justifica toda a distin¢d@o psicanalitica entre o consciente e o inconsciente. As atuais reagoes
das massas s@o bem pouco veladas da consciéncia”, isto €, “a irracionalidade ndo precisa se
esconder mais nas profundezas da psique humana, ela é apropriada, cada vez mais,

diretamente pelas instancias sociais que pouco diferem entre si pela sua (ir)racionalidade”

(CROCHIK, 2001, p. 24).

A necessidade do trabalho para a sobrevivéncia é uma mentira manifesta, pois o
acimulo de conhecimentos e o avango tecnoldgico ja oferecem condi¢des para eliminar a
miséria da terra. No entanto, essas duas condi¢des apresentam elementos que impedem o
cumprimento de suas promessas € ndo eliminam a necessidade da autoconservacdo e da
dominacdo. Ninguém mais acredita que a liberdade, em seu pleno sentido, esteja presente no
trabalho. Os trabalhadores sabem que o trabalho lhes reserva poucos bens, que eles s6 vao
receber o0 minimo cultural e que vao ser expropriados do seu saldrio. Entretanto, em virtude da
existéncia de um mercado que lhes reserva cada vez menos, ainda defendem a existéncia do
trabalho, agradecem a Deus por estarem empregados e, conseqiientemente, por poderem ser

explorados.

A consciéncia resignada alastra-se por todos os campos da vida. As frases piedosas
sobre o idealismo, que disfarcavam as préticas materialistas da sociedade, também cairam em
descrenga, mesmo que nao tenham sido abolidas as contradi¢des que elas carregavam. Nesse
processo, de acordo com Horkheimer (2002, p. 144), “a idéia de felicidade eterna e de tudo
relacionado com o absoluto se reduziu a funcdo da edificacdo religiosa” da mesma forma que
a idéia de felicidade “foi reduzida a uma banalidade para coincidir com a espécie de vida

normal que o pensamento religioso sério tantas vezes criticou”.

Antes havia adesdo ao trabalho, em virtude da luta imediata pela sobrevivéncia, mas
existia o sonho com os prazeres de um universo menos dindmico € mais repousante.
Atualmente, embora roidos pela mé consciéncia, os individuos agarram-se a exaltacdo da vida

energética, da atividade eterna. O trabalho é transformado em idolo, tomando lugar dos
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fundamentos humanisticos, “enquanto os conceitos de realizacdo completa e a satisfacdo
ilimitada alimentavam esperancas que desprendiam as forcas do progresso, a idolatria do
progresso conduz ao eu oposto” (HORKHEIMER, 2002, p. 154). A légica de fazer do

trabalho um fim em si mesmo acarreta, posteriormente, ressentimento em relacao a ele.

Adorno (1995, p. 216) denuncia que a técnica, fruto do trabalho acumulado dos
homens, se transformou em ideologia em razdo do enaltecimento de uma suposta neutralidade
técnica dos critérios de produtividade e que a énfase exagerada na técnica elimina a reflexao
sobre a experi€éncia e sobre os fins e instrumentaliza a ac¢do. O uso da técnica tem,
inicialmente, a sua parcela de racionalidade, mas quando as pessoas tendem a tomar a técnica
em si mesma, considerando-a uma forca propria, e se esquecem que ela € um prolongamento
do braco humano, ela se torna fetiche. Ao efetuar esse movimento, o culto a técnica, o fetiche
dos meios, é realizado e a busca pela vida humana digna, que é o fim, € esquecida
(ADORNO, 2003). A indiferenca no tocante as razdes pelas quais a técnica foi criada, ou seja,
a perda do fim, que é a vida, € pré-condicdo para a instalacio da dominagdo e,
conseqiientemente, da violéncia. Acontece nesse processo que os meios ficam independentes,

alienam-se, enquanto servem irrefletidamente aos fins. No entanto,

ndo € a técnica o elemento funesto, mas o seu enredamento nas relagdes sociais, nas
quais ela se encontra envolvida. Basta lembrar que os interesses do lucro e da
dominag¢do t€m canalizado e norteado o desenvolvimento técnico: este coincide, por
enquanto, de um modo fatal, com necessidade de controle. Ndo por acaso, a
inven¢do de meios de destrui¢do tornou-se o protdtipo da nova qualidade da técnica.
Por outro lado, atrofiam os seus potenciais aqueles que se afetam da dominacdo, do
centralismo e da violéncia contra a natureza, que certamente também permitiriam
curar muito daquilo que, no sentido literal e metaférico, estd sendo prejudicado pela
técnica (ADORNO, 1986b, p. 69).

A tecnificag@o, quando se transforma em fim, origina gestos humanos precisos e rudes

que subtraem qualquer coisa que possa subsistir como experiéncia, porque

as coisas, sob a lei de sua pura funcionalidade, adquirem uma forma que restringe o
trato delas a um mero manejo, sem tolerar um s6 excedente — seja em termos de
liberdade de comportamento, seja de independéncia da coisa (ADORNO, 1993, p.
33).

Se a experiéncia € um processo auto-reflexivo em que a relagdo com o objeto forma a
mediacdo pela qual se constitui o sujeito, pode-se afirmar que nao ha experiéncia em seu
sentido pleno. Nesse contexto, “mesmo aquilo que no homem difere da técnica vé-se
incorporado como uma espécie de lubrifica¢do da técnica” (ADORNO, 1993, p. 201), isto é, a
propria diferenciacdo psicoldgica acaba por colocar-se a servigo da producao. A solicitagcdo de

pessoas caladas e concentradas para realizar trabalhos com informatica, e de pessoas
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extrovertidas para trabalhar com telemarketing, sdo exemplos dessa situacdo. O controle

tecnoldgico realiza até a conformagdo das emocgoes:

Os homens seguem sendo o que, segundo Marx, eles eram por volta do século XIX:
apéndices da maquinaria, e ndo mais apenas literalmente os trabalhadores, que t€m
de se conformar as caracteristicas das mdquinas a que servem, mas além deles,
muitos mais, metaforicamente: obrigados até mesmo em suas mais intimas emog¢des
a se submeterem ao mecanismo social como portadores de papéis, tendo de se
modelar sem reservas de acordo com ele. Hoje como antes produz-se visando o
lucro. Para além de tudo o que a época de Marx era previsivel, as necessidades, que
j4 o eram potencialmente, acabaram se transformando completamente em func¢des do
aparelho de produgdo, e ndo vice-versa. [...] Nessa metamorfose, as necessidades,
fixadas e adequadas aos interesses do aparelho convertem-se naquilo que o aparelho
sempre pode invocar com alarde (ADORNO, 1986b, p. 68).

Adorno et al. (1965) chamam a atencdo para as conseqiiencias do fetichismo da
técnica na subjetividade humana. Quando, em nome da eficicia, os meios-técnica sao
aplicados sem considerar o conteido desse emprego, o individuo é estimulado a perceber o
mundo e suas experiéncias por meio de categorias mecanicas e rigidas que o distanciam do
contato com o mundo. A experiéncia substituida pelo sempre igual reduz o sujeito a uma

pretensa seguranga de uma vida repetitiva.

A ideologia da racionalidade tecnoldgica funciona em nome da efici€éncia das acoes e
apreende a diversidade pela sistematizacdo e pela normaliza¢do, ndo se voltando para as
diferencas particulares (CROCHIK, 2003). Ela legitima a categorizagdo, a classificacio dos

individuos, com base no potencial produtivo ou na avaliacdo do desempenho.

A organizagdo social e produtiva baseada na racionalidade tecnoldgica causa uma
deformacdo psiquica que gera o que Adorno et al. (1965) denominaram manipulador. O
manipulador é uma pessoa incapaz de ter afeto ou vinculo real com os objetos de sua relagdo.
Essa deformacgdo psiquica esta relacionada ao menosprezo dos afetos e pode ser encontrada,
atualmente, em numerosos homens de negdécios que, ao dividir o mundo inteiro em campos
administrativos, vazios e esquematicos, racionalizam as ag¢des e sdo incapazes de ter afetos
pessoais por ‘“direcionar todo o seu interesse para os objetos dispostos pela cultura, e
considerar os homens objetos entre outros a serem controlados” (CROCHIK, 1995, p. 110). O
seu prazer € obtido na eficdcia das suas ac¢des sobre as coisas, sem, contudo, ter preocupacao

sobre que coisas sao elas.

A cis@o dos afetos permite uma vida aparentemente ndo conflitiva e ajustada a
realidade que ndo pode prescindir de uma acdo técnica, [calculista] e sistematica.
Numa sociedade em que o trabalho se transformou num fim em si mesmo, o ideal de
homem honrado é aquele que faz algo, trabalha, independentemente do que ¢ feito
(CROCHIK, 1995, p. 133).
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O exagero do prazer obtido pelo resultado do trabalho e pela prépria relagdo com o
instrumento de trabalho carrega o desprezo com relacdo a distin¢do entre homens e produtos.
O progresso técnico, nessas circunstancias, confirma a regressdo e a coisificagdo e contribui
para o aumento da ameaca ¢ do medo. O manipulador torna-se coisa, e entdo, transforma o
outro em coisa, ndo oferecendo liberdade ao objeto. Ele nega “em seu intimo a possibilidade
do amor, recusando de antemdo nas outras pessoas O seu amor antes que O mesmo se

instale””” (ADORNO, 2003, p. 133).

Para Horkheimer e Adorno (1973), o fetichismo da técnica ndo deve levar a
condenacdo ou a eliminacdo da técnica, mas ao resgate de sua finalidade. Ao se criticar o
fetichismo da técnica, deve-se interrogar sobre o seu fim, que era propiciar uma vida livre,
justa e digna, pois,“critica nao significa, neste caso, subjetivismo, mas confronto da coisa com
o seu proprio conceito” (HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 21). Na medida em que nédo
ha a comparacdo da finalidade inicial pela qual a técnica foi criada, ocorre a sua limitagdo.
Esse confronto permite detectar que o crescente avango industrial e o triunfo da produtividade

técnica desenham, de um modo concreto, a possibilidade de viver sem passar necessidade.

Por sua vez, o capitalismo é permeado por valores competitivos que confirmam a
perversidade e a indiferenca que estdo presentes em todos os niveis de chefia e entre os
proprios companheiros de trabalho, os quais s6 ndo se manifestam nos que t€m vinculos
estreitos ou interesses concretos, pois “a frieza da monada social, do concorrente isolado, se
constitui, enquanto indiferenca frente ao destino do outro” (ADORNO, 2003, p. 134). De
acordo com Adorno (2003, p. 134),

em sua configuragdo atual — e provavelmente hd milénios — a sociedade nao repousa
em atracdo, em simpatia, como supds ideologicamente Aristételes, mas na
persecucgdo dos proprios interesses frente aos interesses dos demais.

A deformacdo do individuo em forma de frieza € resultado dos golpes realizados ao

desejo:

No lugar onde o desejo foi atingido, fica uma cicatriz imperceptivel, um pequeno
enrijecimento, onde a superficie ficou insensivel. Essas cicatrizes constituem
deformagdes. Elas podem criar caracteres duros e incapazes, podem tornar as
pessoas burras — no sentido de uma manifestacdo de deficiéncia, da cegueira e da
impoténcia, quando ficam apenas estagnadas, no sentido da maldade, da teimosia e
do fanatismo, quando desenvolvem um céancer em seu interior. [...] Como as
espécies da série animal, assim também as etapas intelectuais no interior do género
humano e até mesmos os pontos cegos no individuo designam as etapas em que a

75 Essa afirmag¢@o ndo tem sentido sentimental e nem moralizante, apenas se limita a descrever a insuficiéncia da
relagdo libidinosa com outras pessoas.
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esperanca se imobilizou e que sdo o testemunho petrificado do fato de que todo ser
vivo se encontra sob uma forca que o domina (ADORNO, 2003, p. 240).

A indiferenca, se acentuada, pode afetar até mesmo o tratamento das pessoas no que
diz respeito as convencdes e a boa educacao: “perguntar como alguém estd, algo que ja nem ¢é
esperado, torna-se uma espécie de sondagem ou uma agressdo. Os individuos comecgam,
entdo, ndo sem motivo, a reagir também com hostilidade ao tato” (ADORNO, 1993, p. 30).
Entretanto, a indiferenca é, muitas vezes, imperceptivel, porque o préprio amor, que se

transformou em ideologia, encobre o 6dio entre os competidores.

Pode-se afirmar que a maneira de o capitalismo operar passa pela exclusdo, pelo
medo, pela inseguranga e pela barbarie. Como explicar por que o individuo € arrebatado por
situacOes que lhe trazem tanto sofrimento e que sdo diminuidas de prazer? Inicialmente,
observa-se que a explicacdo de que o individuo € conduzido pela aparéncia objetiva ndo
abarca o fendmeno por inteiro, pois a sociedade, em muitos aspectos, estd mais transparente

do que nunca.

Atualmente, o individuo submete-se ao ajustamento “ndo como uma crianga que tem
uma confianga natural na autoridade, mas como um adulto que desiste da individualidade ja
adquirida” (HORKHEIMER, 2002, p. 104). Na medida em que a ideologia se tornou mais
realista, seu absurdo aumentou mais. Esse descaramento ndo deixa de ser produto da
ideologia. Os homens adaptam-se a mentira, mas, a0 mesmo tempo, enxergam através do seu
manto: “os individuos sentem-se, desde o comeco, pecas de um jogo e ficam tranqiiilos”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 192-193). No entanto, se a ideologia se revela dessa

forma, € porque a verdade nunca esteve tdo proxima da consciéncia:

A celebracdo do poder e a irresistibilidade do mero existir sdo as condi¢des que
levam ao desencanto [...] Entretanto, precisamente porque ideologia e realidade
correm uma para a outra; porque a realidade dada, & falta de outra ideologia mais
convincente, converte-se em ideologia de si mesma, bastaria ao espirito um pequeno
esforco para se livrar do manto dessa aparente onipoténcia, quase sem sacrificio
algum. Mas esse esfor¢o parece ser o mais custoso de todos (HORKHEIMER;
ADORNO, 1973, p. 203).

Por que serd, entdo, que o individuo, mesmo que a realidade social provoque curtos-
circuitos que desvelam as fraturas do sistema, ndo consegue romper com o que €
concretamente irracional? Para Forrester (1997), € necessario que as pessoas se libertem da
sindrome d’A carta roubada, referindo-se ao conto de Poe, que coloca bastante em evidéncia
um fato que passa despercebido por todos. No conto, a carta € “ocultada pela esperteza de

quem desejava escondé-la, hoje o é pela reticéncia daqueles que deveriam procura-la, pela
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vontade perdida de ndo descobri-la ou ndo confessar que viram, a fim de evitar qualquer risco
de le-la” (FORRESTER, 1997, p. 113). Essas pessoas ndo sabem que “ndo conhecer o
conteido ndo dd nenhuma garantia contra o que ela poderia revelar de nefasto. Ao contrario”

(FORRESTER, 1997, p. 113).

A dominagdo, portanto, estd tdo proxima da consci€éncia que a energia gasta para
aderir ao existente € excessiva. Paga-se um alto preco por conviver tdo préximo a algo
temido; contudo, ‘““a energia seria a mesma: tanto para se tornar homem quanto para se manter
como inseto” (ADORNO; SIMPSON, 1994, p. 146). Esse enquadrar-se consome toda a
energia que poderia ser usada para tornar as coisas diferentes. No momento que se reproduz a

impoténcia, a domina¢do migra para dentro do individuo.

Entdo, parece que, inicialmente, a maior resisténcia consiste no reconhecimento dessa
realidade pela consciéncia. Eis o cerne da quest@o, pois a realidade que ndo se oculta carece
de mecanismos psiquicos para ndo aparecer. Assim, para que haja ades@o a uma mentira
cinica, torna-se necessdria a movimentacdo de mecanismos psicoldgicos, pois “o que se
produz € muito mais a natureza subjetiva que impossibilita a compreensao do que deveria ser

objetivamente possivel” (ADORNO, 1996, p. 407) do que o falseamento do real.

A sociedade injusta e incoerente exige o sofrimento em nome da integracdo. Para
evitar maior sofrimento, os individuos ndo elaboram o medo presente nas situagdes mais
remotas da vida. Assim, a propria reflexdo sobre o medo € impossibilitada. Instaura-se, entdo,
um circulo vicioso, pois o medo de ser excluido impede a reflexdo e a tomada de consciéncia.
Nas condicdes atuais, os riscos estdo sempre rondando e podem atingir a todos, o que culmina
com a eliminag¢do de um futuro que se desenvolveria com base nas relagdes visivelmente
permanentes. Se ndo existem zonas de seguranca, o medo diante da ameacga que paira sobre
todos de perder aquilo que ilusoriamente julgam possuir € universal. Cada vez mais, o medo
transforma-se em algo difuso e dificil de ser relacionado com as condi¢des objetivas. Para
usar a férmula de Freud, trata-se de “um medo onipresente e livremente flutuante; livremente
flutuante porque nao consegue mais se fixar em nada que seja vivo: nem em pessoas € nem

em classes” (ADORNO, 1986b, p. 74).

A ameaca € constante e existe em todos os sentidos. No trabalho, ndo basta fazer as
coisas certas, pois, da mesma forma que as pessoas t€ém de aprender rapidamente, o que elas
aprenderam se torna obsoleto e, assim, elas podem ser imediatamente dispensadas. Os
executivos, mesmo que representem uma imagem mais camuflada da agonia, podem sofrer

tanto quanto os trabalhadores menos qualificados, pois estdo submetidos pelo préprio poder
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que controlam. O trabalhador tem medo de perder o emprego ou de nio consegui-lo; os
empregados tém medo de perder as conquistas trabalhistas; o proprietdrio tem medo de
investir seu capital de maneira errada; os executivos t€ém medo de ser rebaixados ou
considerados forca de trabalho cara para as empresas; e os representantes dos paises tém
medo das oscilagdes da Bolsa. O medo diante da situacdo adversa atinge os ja estabilizados,
aqueles que estdo desempregados ou os que estdo para ingressar no mundo do trabalho,
deixando todos ‘“‘consumidos por um espirito vencido, cansado, esgotado, com rostos
igualmente desesperancados e envelhecidos, um olhar tdao velho que [...] incrusta até nos
rostos jovens” (FORRESTER, 1997, p. 37). Parece que esse medo € proveniente da crenca
das pessoas de que o trabalho seja o organizador da sociedade e que sem ele s restardo a

barbérie e uma legiao de desocupados.

A sociedade industrial contemporanea imprime uma objetividade tdo consolidada, uma
sociedade tdo organizada e eficiente baseada na racionalidade tecnoldgica, que embota o
reconhecimento individual, tornando os individuos impotentes € com o sentimento de que
toda contradicdo parece ser irracional e que toda agdo contrdria parece impossivel. O
individuo acaba percebendo a sociedade como uma instancia possuidora de uma racionalidade
prépria que independe da intervencdo humana. E como se houvesse a vitéria da sociedade
sobre o individuo, s6 restando a ele a capacidade de reproduzir e perpetuar, sem resisténcia,

os mecanismos de controle que lhe foram impingidos.

Para Maar (2003a, p. 460), “o momento subjetivo deste social presente como cOpia,
como objetivacdo coisificada seria decifrado na Dialética do esclarecimento como
semiformagdo”. A semiformacdo “é uma determinada forma social da subjetividade
socialmente imposta por um determinado modo de producdo em todos os planos da vida”
(MAAR, 2003a, p. 462), que acontece quando o espirito ou a cultura sdo sacralizados,
deixando o individuo incapaz de refletir. Isso significa que, se a formagdo congela em
categorias fixas, “sejam elas do espirito ou da natureza, de transcendéncia ou de acomodacdo
— cada uma delas isolada, coloca-se em contradi¢do com seu sentido, fortalece a ideologia e

promove uma formacao regressiva” (ADORNO, 1996, p. 390).

Contudo, os individuos ndo aderem a toa a essa formacdo, pois na sociedade da
reproducdo destacam-se os que a ela aderiram. As préprias exigéncias sociais pedem a
otimizacdo do desempenho e privilegiam aqueles cujos resultados se ajustam mais as
competéncias que a sociedade capitalista requer, expurgando a massa nao-adaptada. A

eficiéncia, critério tUnico de existéncia, reside no saber ser, na capacidade de “ser um dos
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nossos”, havendo o enaltecimento dos atributos da individualidade em prol da adaptacdo sem
limites. Os bem-sucedidos sdo aqueles que ndo fazem nada para se reconhecer como

individuos, ou seja, os que sdo perfeitamente adaptados, pois

as ideologias da paix@o hoje se encontram com a vontade de boa adaptacdo; o herédi
pés-moderno € a antitese do herdi romantico, a antitese do herdi solitdrio que se
ergue acima das normas e conveniéncias sociais em nome da vida vivida como
liberdade e experiéncia [...]. O her6i romantico € anti-social e invidvel. [...] O heréi
dos anos 80 aprendeu as custas do seu fracasso: ele quer dar certo. Avesso a soliddo,
0 her6i pés-moderno quer estar na moda, tem medo de ser devorado pela voracidade
da histéria, [...] quer dizer “sim” a tudo o que traga o selo da posteridade (KEHL,
1997, p. 492).

Se o ser e todos os seus dominios s30 meramente meios, o sujeito, que deveria usar os
meios para buscar a liberdade e a felicidade, € liquidado. Quanto mais fragilizado o ego, tanto
maior sua necessidade de sentir-se aceito e, em decorréncia, de nao se diferenciar do todo.
Essa discussdo leva a afirmar que a idéia segundo a qual o individualismo estd mais forte e
agressivo do que nunca parece desfocada. Na verdade, a vida das pessoas segue uma
seqiiéncia que se ajusta a totalidade, havendo uma obliteracdo da individualidade que, por sua

vez, € enaltecida como forma de existéncia ideoldgica.

Aquilo que se apresenta ao sujeito como inalterdvel se fetichiza e se torna
impenetravel e incompreendido: “a regressao subjetiva favorece, por sua vez, a involug¢ao do
sistema” (ADORNO, 1986b, p. 74). Paralelamente a regressio da sociedade, ocorre a
regressdo do pensamento sobre ela. O individuo € levado a sentir que sé existe um meio de
progredir: desistir da esperanca de auto-realizacdo suprema, ou seja, da felicidade. Por isso,
ele age imitando conscientemente76, com todo o seu ser, os tracos e as atitudes das
coletividades, realizando o mais antigo mecanismo biol6gico: o mimetismo. Se ““a consciéncia
do sistema era disfuncional, a consciéncia das massas assimilou-se e equiparou-se ao sistema,
renunciando cada vez mais a racionalidade que ainda estava implicita no conceito de

sociedade funcional” (ADORNO, 1986b, p. 74).

Nesse contexto, pode-se afirmar que a semiformagdo, determinacdo social da
formacdo na sociedade contemporanea capitalista, passou a ser a forma dominante da
consciéncia atual. A consciéncia € formada para confirmar o mundo na ordem estabelecida. A
intencdo de formar uma “sociedade de massas”, ou, como afirma Maar (2003a), uma

z

“sociedade massificada”, € a novidade da formacdo social. Nesse caso, a onipresenca do

2

76 «“Consciéncia é ser consciente, reflexdo da determinacdio do ser que é a existéncia, e nio uma experiéncia
espiritual contraposta dualisticamente a matéria inconsciente” (MAAR, 2003a, p. 460).
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espirito alienado “ndo antecede a formacao cultural, mas a sucede” (ADORNO, 1996, p. 389).

A cultura remete a sociedade e intermedia esta e a semiformacao.

A fragilidade do Eu € fortalecida com o bloqueio da experiéncia e, como a
constituicdo do individuo € mediada pelo social, mas convertida de forma linear nesse social
em virtude das experiéncias obstruidas, ocorre a debilitacdo da capacidade subjetiva, que fica
mais apta a ser refém das determinagdes sociais. A prontiddo para apresentar um gesto rapido
no trabalho abstrai a capacidade de o sujeito perceber as mediacdes que determinam sua
atividade. Esse movimento, segundo Benjamin (1983), da Escola de Frankfurt, apresenta
proximidade com o jogo no que diz respeito ao gesto rdpido de quem aposta ou recolhe a
carta, dando um choc’” nos envolvidos, tirando-os do seu contexto de experiéncia. Se o choc
substitui a experiéncia, que reporta ao passado, preenche, articula e d4 perspectiva a

realizacdo do desejo, nao ha formulacao do desejo, pois ele ndo se remonta no tempo:

O passado ndo € um ponto fixo do qual se deriva o presente. Caberia conferir um
sentido a histdria reelaborando a relagdo do passado ao presente, justamente para
apreender o presente como sendo histérico, acessivel a uma praxis transformadora
(MAAR, 2003b, p. 24).

Se o individuo ndo realiza esse movimento, lhe faltard clareza sobre quais objetos
atenderdo o seu desejo, resultando em uma relaciao indiscriminada com eles. Esse ato, assim
como a atividade de trabalho, ndo apresenta méritos adquiridos da acdo passada. Comecar
sempre de novo faz com que a experiéncia se perca e, conseqiientemente, o desejo, pois “o
jogador visa o ganho, mas o seu gosto de vencer e de fazer muito dinheiro ndo pode ser

definido como um desejo no sentido proprio da palavra” (BENJAMIN, 1983, p. 46).

Aquilo que absorve o individuo, no intimo, talvez seja a avidez, a cobica, a voracidade
imoderada e ndo a experiéncia. Se o desejo remonta no tempo, pois € ele que possibilita a
realizacdo daquilo que se iniciou, € o que reporta ao passado € a experi€ncia, que preenche e
articula o desejo, quando ela ndo se efetiva, a constituicdo do desejo também fica prejudicada.
Pode-se constatar que o trabalho € impermeéavel a experiéncia dos trabalhadores, ja que todos,
pela imposi¢ao do capital, acabam nao estabelecendo a ligacao entre o passado e a atividade
presente, sendo degradados em seus desejos, em sua felicidade e em sua autonomia. Desse

modo, o aperfeicoamento do trabalho, que é uma funcdo permanente da experiéncia, €

cristalizado quando atinge certo grau de maturidade.

" Para Benjamin (1983), o choc é caracterizado pela brevidade, pela novidade, pela falta de relagio com outras
informagdes, pela lembranca consciente que faz um registro estrito e pela exclusdo dos acontecimentos do
contexto e, por isso, ele dificulta a afecciio da experiéncia do individuo.
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Mesmo que o individuo ndo possa ser reduzido a sociedade, pois ele também, por
meio da autodeterminagdo, pode ser consciente, pode ser antitese da sociedade que o
constitui, observa-se que a dimensao social vem obstruindo a formagao de sujeitos autbnomos
capazes de lutar pela felicidade. Isso decorre do fato de que a mediagdo social, imanente ao
homem e referéncia para a constituicdo da individuag@o e para relagdo com a natureza, ndo
propicia condicdes favordveis para a diferenciacdo, para a possibilidade de ser singular. Se a
experiéncia é abreviada, o individuo ndo realiza a sua particularizagdo, reduzindo-se a

dimensdo social, isto ¢, manifestando-se por sentidos similares aos significados

internalizados, ndo havendo distin¢do entre ele e o social.

De acordo com Marcuse (1973), com a pouca diferenciacdo entre individuo e
sociedade, o individuo € reduzido a totalidade social, ndo realizando a introje¢ao que subtende
a existéncia da diferenciacdo do Eu com o exterior, mas somente a identificacdo imediata com

a sociedade e, conseqiientemente, a sua mimese.

Todos podem ser como a sociedade toda-poderosa, todos podem se tornar felizes,

desde que se entreguem de corpo e alma, desde que renunciem a pretensdo de
felicidade. Na fraqueza deles, a sociedade reconhece sua prépria forga e lhes confere
uma parte dela. Seu desamparo qualifica-os como pessoas de confianca
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 144).

A organizagdo social dificulta a experiéncia, a reflexdo sobre os eventos ameagadores
e a difusdo de idéias criticas, pois “ela paralisa a simples capacidade de imaginar
concretamente o mundo de um modo diverso de como ele dominadoramente se apresenta
aqueles pelos quais ele é construido” (ADORNO, 1986b, p. 70). A perda da capacidade de
imaginar também expressa as “deformacdes que a constituicdo global da sociedade produz
nas pessoas. [...] Quem quiser adaptar-se, deve renunciar cada vez mais a fantasia”

(ADORNO, 1995, p. 76). Sem experiéncia, os individuos se tornam monadas. Nesse caso,

as relacdes entre os individuos ndo sdo relagdes entre sujeitos — sujeitos de sua a¢ao
— e, sim, entre monadas; assim, o termo “intersubjetividade” faz parte da ideologia
romantica, que julga ja ser possivel a existéncia do individuo como sujeito, no
sentido liberal do termo, e mesmo no sentido hegeliano do reconhecimento entre
consciéncias (CROCHfK, 2001, p. 21).

Fechados em si mesmos, esses individuos terminam por apresentar o pensamento por
. 7 . o . .
ticket’®. O ticket faz com que as pessoas se posicionem diante de tudo, sem, na verdade, entrar

em contato com nada. Essas pessoas recorrem estereotipicamente a férmulas para lidar, como

"8 Para Adorno et al. (1965), os individuos recebem do poder seus tickets ja prontos. Ter tickets implica dizer que
as pessoas organizam a percep¢ao do mundo dividindo-o em campos administrativos, vazios e esquematicos, que
seguem por lealdade extrema ao grupo a que pertencem.
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lhes convém, com o0s acontecimentos e sdo inimigas da diferenca. Se a realidade social se

afasta da consciéncia cultivada, mais ela se vé€ submetida ao processo de reificagdo.

A “semiformacao hipostasia o saber limitado e vago como verdade” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 182), produzindo a consciéncia. A semiformag¢ao possui relagdo préxima
com a razdo instrumental: “o pensamento perde o folego e limita-se a apreensdo do fato
isolado” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 184). Ele € neutralizado e mobilizado “para a
simples qualificagdo nos mercados de trabalho especificos e para aumentar o valor mercantil

da personalidade” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 184).

Ao individuo € oferecida uma relagdo imediata e automdtica com os objetos, para que
ele tenha a impressao de que algo distinto lhe estd sendo ofertado, quando, na verdade, ndo ha

experiéncia, e as coisas so se diferenciam no detalhe, possuindo a mesma substancia.

A diferenca entre a série Chrysler e a série General Motors € no fundo uma distin¢éo
iluséria, como j4 sabe toda crianca interessada em modelos de automdéveis. As
vantagens e desvantagens que os conhecedores discutem servem apenas para
perpetuar a ilusdo da concorréncia e da possibilidade de escolha (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 116).

A relagdo superficial termina ndo estabelecendo referenciais para a discriminacao dos
objetos fazendo com que as pessoas, sem nenhuma reflexdo, se desloquem com facilidade
para qualquer objeto. A semiformacio é uma fraqueza em relagdo ao tempo e a memoria, que
¢ a mediacao que realiza na consciéncia a sintese da experiéncia. Nao € a toa que, atualmente,
muitos, orgulhosos de suas multiplas ocupagdes, fazem alarde de sua ma memdria

(ADORNO, 1996, p. 406).

Com o culto ao personalismo, o individuo busca incessantemente expressar opinides e
atitudes para que o seu eu possa se sobressair. Nesse movimento, a experiéncia é substituida
pela informac;'eio79 pontual, desconectada, intercambidvel e efémera, que serd modificada, no
préximo instante, por outra informagdo. Atualmente, os fatos ocorrem em unissono, uma vez
que onde e quando eles ocorrem sdao meros acessorios, € a simultaneidade transforma a
experiéncia em um choc que gera uma resposta imediata. Nao hd julgamento, apenas a
nomeacao das coisas, algo que se parece com a ‘“fala dos viajantes que, no trem, ddo nomes a

todos os lugares pelos quais passam como um raio” (ADORNO, 1996, p. 405). Nesse

" Segundo Benjamin (1983), a informagdo, caracteristica da imprensa é a nova forma de comunicagio que
surgiu com a burguesia e se torna também um de seus instrumentos. A informacdo visa comunicar o puro em si
do acontecimento sem que a pessoa que informa imprima nela a sua marca e possa transmiti-la como
experiéncia. Por isso, Benjamin (1983) a caracteriza como um choc. A informacio € relacionada a vida pratica e
tem a sua base na verificabilidade. Ela conquista mais espectadores do que o relato de fatos ou de situagdes de
tempos passados. A informagao deve ser plausivel e, mais do que isso, potencialmente verificavel.



134

contexto, o conceito € substituido pela subsunc¢do imperativa a qualquer cliché e tudo que €

mediado € transformado em imediato.

A impossibilidade de pensar além do ticket faz perder a possibilidade de refletir sobre
as relacoes com as quais se defronta (HORKHEIMER; ADORNO, 1985). Com esse
endurecimento do juizo, atacar o ticket € atacar o proprio Eu. Nesse caso, as pessoas
colocam-se entre os salvos e condenam tudo que pode colocar, sob julgamento, a sua opcao.
O inimigo € aquele que aponta as debilidades e critica os gostos e as adesdes individuais. Ao
escolher o inimigo, os individuos encharcam-se até o extremo de rudeza e excluem o que
poderia trazer a luz as suas fragilidades. Em vez de enfrentar as questdes eleitas como
dificeis ou contraditdrias, o individuo persegue aquele que expde essas questdes, tornando-o

objeto de sua furia.

Mesmo que carregue 6dio por ter sido levado a aderir a uma ldgica irracional, o
individuo tenta esconder a fraqueza de si mesmo e tem 6dio daqueles que expdem a sua
propria limitagdo (ADORNO; SIMPSON, 1994). Tal atitude corresponde a mesma dinamica
que determina as relacdes de poder presentes na sociedade e delineia a cisdo entre os
dominadores e os dominados. Os primeiros sempre apresentam dificuldade em aceitar, nos
demais, limitacdes que podem ser proprias de cada um. Esse medo parte da idéia de que

reconhecer a limitacdo do outro implica reconhecer a propria limitagao.

Concomitantemente a esses elementos apresentados, a sociedade, por sua vez, difunde
o discurso de que todos sdo iguais e que ha espaco para lutar por aquilo que se deseja. Todos
devem permanecer em movimento; no entanto, embora tudo se modifique, nada se
movimenta, e a autonomia é reduzida. Como diz Horkheimer (2002, p. 160), citando o
didlogo da Rainha Vermelha com Alice em Through the looking-glass: “é preciso correr o
mais que se pode para permanecer no mesmo lugar”. A sociedade integral enaltece o sujeito e
cria o sentimento de que ele pertence a diversas esferas da vida social, sobretudo das
vinculadas aos bens de consumo (ADORNO, 1971). No entanto, a proposta da igualdade na
dominacdo fortalece a propria sociedade que leva a exclusdo. Se “antes, os fetiches estavam
sob a lei da igualdade, agora, a prépria igualdade torna-se um fetiche” (HORKHEIMER,
2002, p. 30).

z

Quanto mais a subjetividade do sujeito € reificada, mais o que outrora era
presumivelmente chamado de sujeito autdbnomo € esvaziado de qualquer conteddo até tornar-
se, finalmente, um mero nome sem nada a denominar. Nesse caso, “a subjetivacao que exalta

o sujeito, também o condena” (HORKHEIMER, 2002, p. 98). Com essa constituicdo, os
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individuos, frageis e com experiéncia mutilada, assumem como seus os ideais coletivos e
passam a satisfazer-se e a requerer necessidades que reproduzem a sociedade estabelecida:
“o preco da adesdo — a sujeicdo e a conseqiiente regressdo subjetiva a semiformagdo —
revela-se uma determinacdo social auto-imposta pelos homens” (MAAR, 2003a, p. 465).

Segundo Adorno (1993, p. 201),

Os discursos habituais sobre a “mecaniza¢do” do homem sio enganosos, porque o
concebem como algo estdtico, que por “influéncias” de fora, através de uma
adaptacdo a condi¢des de producdo a ele exteriores, sofre certas deformagdes. Mas
ndo existe substrato algum dessas “deformacdes”, nenhuma interioridade Ontica
sobre a qual mecanismos sociais atuariam de fora apenas: a deformacdo ndo é
nenhuma doenca do homem, e sim uma doenca da sociedade, que gera suas crias
com aquela “tara hereditria”, que o biologismo projeta na natureza. E quando o
processo, que se inicia com a transformacio da for¢a de trabalho em mercadoria,
permeia todos os homens — transformando em objetos e tornando a priori
comensuraveis cada um de seus impulsos, como uma variante da relagdo de troca —
que se torna possivel a vida reproduzir-se segundo as relacdes de producdo
imperantes.

A regressao ratifica a recusa da resisténcia, e o fetichismo da mercadoria nao € um fato
da consciéncia, mas produz consciéncia. Nesse caso, a vontade participa da sujei¢do. A
consciéncia nio apenas descreve, mas responde com vontade e temor. Ndo existe apenas a
sujeicdo dos homens, mas eles proprios sdo sujeitos, porque produzem reificacdo e se
subordinam voluntariamente a ela. Nesse caso, a semiformagdo garante a adequag¢do do
trabalhador coletivo as relagdes sociais existentes, de acordo com a logica capital. O
trabalhador coletivo, nessa perspectiva, € o sujeito efetivo do processo de reprodugdo
ampliada; porém, € simultaneamente falso, tendo em vista que ele ndo estd apto a experiéncia
viva e, portanto, € inapto para reflexao critica sobre “si proprio enquanto semiformacgdo, na
medida em que existe meramente conforme o processo de reproducdo material vigente, sem a

experiéncia de sua dimensao fetichizada, reificada” (MAAR, 2001, p. 134).

Conforme Maar (2003a), a teoria de Adorno tanto contribui para refletir acerca do
momento subjetivo ou social presente na sociedade objetivada quanto permite ir além da mera
interpretacdo da sociedade ja instalada. A investigacdo do social presente na objetivacdo pede
outras verificacdes. Cabe a teoria decifrar o momento subjetivo da coisificacdo, desvendar a
subjetividade coisificada, decifrar as determinagdes objetivas da subjetividade e o social em
sua subjetividade, revelando o momento subjetivo do sujeito social. Isso porque os homens
sao determinados na qualidade de ndo-sujeitos e, em sua determinagao social de manipulados
como objetos, constituem “novas necessidades que sdo retroativas, isto € formadoras de

subjetividade” (MAAR, 2003a, p. 466).
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O processo de reproducdo material € auxiliado pela reificacdo, que se revela como
mediacdo socialmente invertida: “ndo basta sé revelar o sujeito por tras da reificacdo: ele é
também socialmente determinado na adequagdo ao vigente, como sujeito que se sujeita e nao
experiencia as contradi¢des sociais da produgdo efetiva da sociedade” (MAAR, 2003a, p.
459). Como consciéncia sujeitada, os homens “reproduzem a sujeicio a0 mesmo tempo em
que geram experiéncias substitutivas pelas quais se simula a constitui¢do de sujeitos livres”
(MAAR, 2003a, p. 470). Nesse caso, a cultura forma uma subjetividade que reproduz a
sociedade como ideologia e forma um individuo a imagem da sociedade. Essa semiformacao
¢ a forma social da subjetividade determinada nos termos da racionalidade do trabalho na

sociedade contemporanea.

Com base nessa articulacdo, percebe-se que o capital domina o trabalho e cria nele
condi¢des reais para um novo modo de produgdo, gerando a base material de uma nova
formacdo social: “O trabalho por essa via ndo resulta apenas produtos, mas produtos
produtores; isto €, resulta na reproducdo das condi¢cdes em que ‘produz’ e se ‘produz’”
(MAAR, 2001, p. 102-103). A subsuncao real implica efetivamente uma reconstrucdo da

sociedade em todos os aspectos, em termos que correspondam a reproducio do capital.

A aniquilacdo do sujeito € reafirmada pela dindmica da sociedade que, ao implementar
a supremacia da objetividade sobre a subjetividade, enaltece uma subjetividade esvaziada e
converte a cultura em uma mercadoria difundida como informacgdo, a qual ndo penetra nos
individuos informados, mas enfraquece a constitui¢ao do Eu, passando a idéia de ser uma rede
espessa, quase intransponivel. A conjuncao entre o individuo que nao recebe uma formacgao
adequada, de tal sorte que lhe possibilite resistir e formar uma razao propriamente dita, € o
poder que € atribuido a totalidade, favorece a continuidade dessa l6gica hegemodnica. Os
individuos “estdao tdo destituidos de liberdade que sua vida conjunta ndo se articula como
verdadeira, pois lhes falta o necessario apoio em si mesmos” (ADORNO, 1996, p. 397).
Nesse contexto, fica evidente o pesar pela auséncia de uma totalidade justa e reconciliada com

o singular. No mundo administrado, ocorre a reificacdo da consciéncia que adere ao jogo da

dominacao.
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3.3.2 Inddstria cultural: manifestacio e consolidaciao da racionalidade do trabalho

A abolicao do privilégio educacional, por meio da venda de produtos culturais, ndo
abre para as massas esferas das quais foram anteriormente excluidas [...]; eles
contribuem, ao contrdrio, para a decadéncia da educagdo e o progresso da barbarie.

Theodor Adorno

A indistria cultural® é permeada pela racionalidade do trabalho, pois surgiu com a
tendéncia a valorizag@o do capital, e prolonga as formas de vida social organizadas segundo o
regime do lucro. Ela se desenvolve segundo a lei de mercado e com a inten¢do de adequar-se
aos seus consumidores. Mediante os mecanismos da industria cultural, tudo, at€é mesmo as
formas da consciéncia, é submetido as malhas da socializacio (MAAR, 2001). Assim sendo, a
massa € a propria ideologia da industria cultural, ainda que esta ndo possa existir sem se
adaptar aquela. O consumidor é o seu objeto, por isso, o conceito marxiano de reproducdo
ampliada encontra sua dimensao plena na inddstria cultural: “Adorno seria o primeiro a situar
a reificacdo no ambito da reproducdo ampliada de mercadorias e, assim, caracterizar em toda
sua plenitude como fetiche a reificacdo, referida agora ao capital apreendido em sua

totalidade” (MAAR, 2001, p. 106).

A consolidagdo da racionalidade do trabalho no capitalismo tardio demanda uma
reconstru¢do social da cultura com a fun¢ao de formar uma universalidade pelos ideais como

autonomia e liberdade:

As mudangas em decorréncia do avango do processo produtivo que se refletem na
sociedade de massas ocorreriam junto com uma nova reconstrucdo social da esfera
cultural, como formacdo agora tolhida em seu momento de autonomia, impedida em
prol da integracdo pela inddstria cultural que converte em massa uniforme a
diferenca entre os que produzem e os que se apropriam (MAAR, 2001, p. 118).

A indastria cultural duplica na consciéncia dos homens o que existe, isto €, o que

acontece no plano econdmico se reconstréi no plano cultural-formativo. Nesse caso, a

% Horkheimer e Adorno (1985) realizam a alteragdo do termo cultura de massas para industria cultural, na
tentativa de apreender a tendéncia a determinacdo total da vida em todas as suas dimensdes, pela formagdo social
capitalista, ou seja, para explicar como acontece a subsuncdo real da sociedade ao capital. “Cultura de massas
parece indicar uma cultura solicitada pelas ‘massas’, como se fosse pressuposto acriticamente, fora do alcance da
totalizag@o. J4 o termo industria cultural ressalta o ‘mecanismo’ pelo qual a sociedade como um todo seria
‘construida’ sob a égide do capital, reforcando o vigente”, assinala Maar (2003a, p. 460). A industria cultural é
entendida como um conjunto de esferas de producdo e divulgacido de informagdes representadas por diversos
meios, como jornais, revistas, televisdo, cinema, radio, e outros, que se transformam em uma forma de pressdao
sobre a producdo de conhecimentos e informagdes. Ela atinge igualmente o todo e a parte: “a chamada Idea
abrangente é um classificador que serve para estabelecer ordem, mas néo conexao. O todo e o detalhe exibem os
mesmos tragos, na medida em que entre eles nio existe nem oposicdo nem ligagdo. [...] Nao chega mais a haver
uma tensdo entre os pélos: os extremos que se tocam passam a uma turva identidade, o universal pode substituir
o particular e vice-versa” (HORKHEIMER; ADORNO,1985, p. 118-123).
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formacao cultural € a “formacdo” cultural artificial: “A aparéncia socialmente necessaria para
o ‘avanco’ da producdo seria uma socializacdo de objetos que incluiriam os ideais antes
presentes na formacgdo cultural e agora nao mais formados, mas adquiridos como dados do
exterior” (MAAR, 2001, p. 118). A meta é impedir a consciéncia de classe®. A subsuncdo ao
capital: “embaralha a contraditéria estrutura da sociedade de classes, confundindo sua
aparente nitidez objetiva e promovendo a conciliagdao” (MAAR, 2003a, p. 461). Para Maar
(2001, p. 119), quanto mais a sociedade integra as formas de consciéncia, mais a consciéncia
fica ausente e mais obnubilados sdo os interesses de classe, pois “subjetivamente encoberta,
objetivamente a diferenca de classes cresce inexoravelmente em funcdo da crescente

concentracdo do capital”. De acordo com o autor,

nunca a diferenca de classes objetivamente tdo grande fora subjetivamente tdo
atenuada. Esta consciéncia alienada, a semiformacgdo, obstrui a formacdo
relacionando-se com algo dado, exterior, mas se referindo apenas a representacio
das coisas, e ndo as coisas objetivas. [...] Nao se trata mais de uma formacdo do
sujeito a partir de sua exteriorizacio no objeto do trabalho, como na formag¢do como
Bildung que facultava a critica, mas de um sucedaneo: a exteriorizacdo em bens
culturais de uma massa abstrata fazendo papel de sujeito sem sé-lo (MAAR, 2001, p.
119).

E como se a luta pela liberdade e pela felicidade fosse agora uma disputa no plano das
coisas da cultura, ou seja, a critica das relacdes sociais de produgdo parece uma critica
cultural. Desse modo, a “cultura é a experiéncia da abstracao substituindo a experiéncia social
concreta na formacao social contemporanea do capitalismo” (MAAR, 2001, p. 119). A cultura
ndo aparece mais como superestrutura da sociedade, mas como fator hegemoéOnico de

socializag¢do da sociedade:

A cultura aparentemente desvinculada da formag@o prové um sucedaneo de
experiéncia formativa — o fim da sociedade do trabalho — que, por sua aparéncia
objetiva, impede a apreensdo da formacdo efetiva, ocultando e invertendo sua
esséncia que € ser formacao do processo do trabalho social em uma de suas formas
determinadas (MAAR, 2001, p. 120).

No entanto, as mudangas no acesso a cultura nao alteram a impoténcia social do
sujeito, pois o que acontece € uma transformacido das formas da dominagdo, obstruindo as

contradigdes geradas pela miséria crescente do trabalho vivo. Mesmo que a sociedade de

81 Segundo Maar (2003a), o enfoque de classe da Teoria Critica e, em especial de Adorno, distingue-se da
abordada por George Lukécs. A primeira perspectiva “ndo se baseia em uma idealizacdo a ser realizada, mas se
apdia na decifracdo critica do presente ja realizado e se realizando, no processo de reprodugdo apreendido como
constru¢do material-histérica determinada em sua forma social, num contexto de continuidade. A cultura
tematizada ja ndo seria apreendida como ideal emancipadora, mas real conservadora ou afirmativa” (MAAR,
2003a, p. 462). A segunda abordagem ja enfoca a “classe como a classe da consciéncia de classe, construcio
‘adjudicada’ nos interesses de classe ideais” (MAAR, 2003a, p. 461) e, nesse caso, “consciéncia de classe e
cultura sdo vistos como emancipadores” (p. 461).
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classes ndo tenha desaparecido, observa-se uma pseudo-igualdade em que todos lutam para se
inserir na sociedade. Com a industria cultural, a consciéncia de classe dos individuos
burgueses® é dificultada, por esses ndo terem conhecimento de si mesmos e da realidade
social e ndo se experimentarem como classe. A experiéncia viva da reificacdao é obstruida, o
que significa que “a classe enquanto sujeito ndo pode ser formada a partir dos individuos
mediatizados pela sociedade de massa” (MAAR, 2001, p. 124). Forma-se, entdo, o
trabalhador coletivo, que se mantém sob a perspectiva do capital, a qual ndo lhe faculta a

experiéncia de classe.

A semiformacao realizada pela indtstria cultural ndo € a imposi¢do de produtos, como
mercadorias, a sujeitos deformados, mas a producdo de sujeitos sujeitados, a adesdo
voluntdria de sujeitos ao processo de reproducdo da sociedade em sua configuragcdo vigente,
isto é, a producao de consciéncias em conformidade com a sociedade atual, significando dizer
que “o problema ndo se resume aos bens impostos pela indudstria cultural [...]. Os individuos
ndo aderem ao que lhes é estranho sem que algo neles seja mobilizado” (CROCHIK, 2001, p.
30). Existem, portanto, um circulo de manipulacdo e necessidades retroativas e a integracao
voluntdria de seus consumidores. As formas pelas quais as pessoas se relacionam com os bens
culturais sdo mediadas pelo valor de troca. E como se os ouvidos e os olhos estivessem
treinados pelas necessidades de manutenc¢do do poder. O fetichismo da mercadoria produz
consciéncia e, nesse caso, cabe apreender a reificacdo como sujeito € ndo somente como
objeto reificado, posto que “a consciéncia — que se exterioriza no sonho — ja é produzida pelo

carater fetichista da mercadoria” (MAAR, 2001, p. 109-110).

A industria cultural e a semiformagdo sdo pecas-chave para compor 0s mecanismos

pelos quais a acumulacdo capitalista procura se tornar perene:

Por um lado, a sociedade € produzida nos termos da industria cultural; por outro
lado, o individuo é produzido no dmbito da semiformacdo. As mediagdes se referem
aqui ao universal e ao particular. Por um lado, a sociedade assim fabricada solapa ao
sujeito a capacidade de construi-la a partir de seu ponto de vista pessoal. Por outro
lado, a sociedade passa a delegar para o individuo a responsabilidade de seus atos.
De tal processo resultaria uma existéncia individual desintegrada em sua dimensao
subjetiva efetiva. O sujeito, por um lado, eclipsado pela imposicdo social vigente, ao
procurar se esclarecer acerca das condi¢cdes da obstrucdo, se ofusca, pelo outro lado,
pela aparente — na verdade, iluséria — abrangéncia de suas decisdes, que se revelam
meramente adaptativas e incapazes de interferir na sua inser¢do social. Nessa
alienacdo totalizada nas dimensdes objetiva e subjetiva da relacdo sociedade-

82 «A indistria cultural é o modo como aparece essa consciéncia de classe burguesa que obstrui sua prépria
experiéncia de classe social na formagdo social” (MAAR, 2001, p. 122). Isso acontece porque “a burguesia,
embora sendo objetivamente classe, obstrui a experiéncia de si como classe, evita a dimensdo subjetiva de classe
para cancelar as implicacdes das contradi¢des de classe” (MAAR, 2001, p. 122-123).



140

individuo, a expropriacdo “objetiva” do sujeito pela sociedade seria amalgamada
agora numa regressao “subjetiva” do sujeito (MAAR, 2001, p. 97).

Na inddstria cultural, o valor de troca é objeto de necessidades sociais humanas
geradas com essa finalidade que, por sua vez, retroagem sobre o proprio processo social,
reproduzindo o mesmo modo centrado na produg¢do de valor de troca. No ambito da
civilizacdo, ela é produtora das mercadorias como necessidades e, no ambito da cultura, é

produtora das consciéncias que delas necessitam:

A industria cultural reproduz a sociedade nos termos da acumulagdo: Adorno
mostra, em particular no caso da musica, como o préprio valor de troca se converte
em valor de uso a ser usufruido como imediato; os homens desenvolvem uma
“necessidade de valor de troca”. Em outras palavras, ndo s6 como for¢a produtiva o
individuo € submetido & realiza¢do do valor. [...] A industria cultural é o fetiche do
capital no curso de sua auto-reproducdo (MAAR, 2001, p. 107).

A industria cultural trata os individuos como clientes ou como sujeitos funcionais e,
nesse movimento, a fraqueza do Eu revela-se na mesma propor¢do que a ilusdo da existéncia
individual. Entdo, ndo h4 referéncia de classes, pois os de baixo e os de cima igualam-se como
massa, como seres genéricos, € cada um somente ¢ um mero exemplar absolutamente
substituivel (HORKHEIMER; ADORNO, 1985). O medo estd na base dessa configuragao e,

por isso, o ajustamento parece provido de racionalidade.

A fragilidade do Eu é consolidada quando a capacidade de experiéncia efetiva da
realidade € fraudada e, em seu lugar, € ofertada uma experiéncia substitutiva iluséria, levando
as pessoas a integracdo e nao a autonomia. Como sujeitos funcionais, os individuos sao
lembrados na organizacao racional e sdo encorajados a nela se inserir com bom senso; como
clientes, consomem os ideais coletivos que passam a ser considerados individuais, gerando

uma ilusdo que falseia a consciéncia dos sujeitos e impede sua auto-reflexdo (FREIRE, 2003).

As pessoas reconhecem-se nas mercadorias da industria cultural que geram a ilusido do
particular, de liberdade, de felicidade e do novo em cada sujeito e encobrem os processos de
aprisionamento, fazendo com que integrem a uniformizacdo coletiva: “cada produto
apresenta-se como individual; a individualidade mesma contribui para o fortalecimento da
ideologia, na medida em que se desperta a ilusdo de que o que € coisificado e mediatizado é
um refigio de imediatismo e de vida” (ADORNO, 1971, p. 289). A felicidade e a satisfacio
estdo vinculadas a propriedade de um determinado bem de consumo, que € exaltado pela
propaganda, a qual, ao personaliza-lo, retoma a idéia de individual em contraposi¢do ao

coletivo.
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Assim, ela configura a padronizacdo e o empobrecimento dos conteidos produzidos
pela esfera cultural. Se antes, na esfera cultural, era possivel produzir idéias, personagens,
linguagens e histérias que se contrapunham a ordem econdmica, atualmente a cultura é
invadida por uma racionalidade tecnoldgica que unifica os contetidos transmitidos com o
intuito de ser mais aceitdvel a todos, ndo exigindo tempo para reflexdo e excluindo toda
mediacdo possivel. As personagens e os herdis criados, mesmo os aparentemente rebeldes,

acabam por corroborar o status quo da realidade imediata (MARCUSE, 1973).

A semiformacdo estd em relagdo estreita com a funcdo social da tecnologia. A

industria cultural utiliza a técnica na transmissdo de suas informagdes

no sentido de cercar e capturar a consciéncia do publico por todos os lados. [...] os
seus veiculos se articulam de tal forma que n3o hd espago entre eles para que
qualquer reflexdo possa tomar ar e perceber que seu mundo ndo € o mundo
(ADORNO, 1973, p. 346-347).

A estratégia da industria cultural é sempre veicular conteidos que repitam a realidade
existente. A ideologia da heroificacdo do individuo mediano e da liberdade de escolha sdo

exemplos dessa tatica:

Agora os felizardos exibidos na tela sdo exemplares pertencendo ao mesmo género a
que pertence cada pessoa do publico, mas esta igualdade implica a separacdo
insuperdvel dos elementos humanos. A semelhancga perfeita é a diferenca absoluta
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 136).

Essa ideologia ndo traz grandes promessas. Ela tem por objeto o mundo enquanto tal e
recorre ao culto aos fatos, limitando-se a elevar, gracas a uma representacdo tao precisa
quanto possivel, a existéncia ruim dos fatos. Por trds disso, hd uma mensagem implicita aos
consumidores: “converte-te naquilo que és” (HORKHEIMER; ADORNO, 1973, p. 202).
Além do mais, em meio a todo o sofrimento, ainda aparece a assisténcia conciliatéria que
encobre suas causas, o que ja denota uma certa frieza. A exaltagao da bondade é a maneira
pela qual a sociedade confessa o sofrimento que ela causa. Além de encobrir as causas do
sofrimento sobre o manto da camaradagem improvisada, a inddstria cultural ainda conclama

as pessoas a encarar a realidade virilmente.

Dessa forma, a cultura industrializada exercita o individuo a preencher a condi¢do que
lhe foi autorizada: “o individuo deve aproveitar seu fastio universal como uma forga instintiva
para se abandonar ao poder coletivo de que estd enfastiado” (HORKHEIMER; ADORNO,
1985, p. 143). Para tanto, “basta se dar conta de sua prépria nulidade, subscrever a derrota — e

ja estamos integrados” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 143). No meio de tudo isso, ele
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ainda tem de assumir uma postura que tenta afirmar a sua forca e o seu pertencimento a

sociedade:

A postura que todos sdo for¢ados a assumir, para comprovar continuamente sua
aptiddo moral a integrar essa sociedade, faz lembrar aqueles rapazinhos que, ao
serem recebidos na tribo sob as pancadas dos sacerdotes, movem-se em circulos
com um sorriso estereotipado nos 1dbios. A vida no capitalismo tardio é um continuo
rito de iniciacdo. Todos t€m que mostrar que se identificam integralmente com o
poder de quem ndo cessam de receber pancadas (HORKHEIMER; ADORNO, 1985,
p- 143-144).

Horkheimer e Adorno (1985, p. 141) alertam para que: “o pathos da frieza de animo
justifica o mundo que a torna necessdria. Assim € a vida, tdo dura, mas por isso mesmo tao
maravilhosa, tdo sadia”. A constatagdo do tragico ja ndo € mais ocultada, o sofrimento ndo é
mais suprimido, mas registrado e aceito no mundo com um cinico pesar, 0 que torna
interessante a insipidez da felicidade. Quanto mais a realidade é impregnada com o
sofrimento necessario, mais ela € realista e assume o aspecto de destino. Quanto menos
promessas faz a industria cultural, menos ela é cobrada a dar explicacdo a essa vida sem

sentido. Com esse movimento, ela incentiva a adaptacdo direta, mas sempre mediada.

Segundo Horkheimer e Adorno (1985, p. 132), “o riso € um banho medicinal que a
inddstria do prazer prescreve constantemente para o esquecimento do que nos faz sofrer”. A
socializagdo total tenta atenuar as resisténcias e os conflitos advindos do sacrificio e do
sofrimento, eliminar a capacidade critica em prol da resignacdo e ressaltar a alegria na

possibilidade de consumir, pois

faz parte do mecanismo de dominacdo impedir o conhecimento dos sofrimentos que
ela produz, e hd uma linha reta que conduz do evangelho da alegria da vida a
construcdo de matadouros humanos tdo longinquos na Poldnia que qualquer

83 . ~ . ’
Volksgenosse = pode se persuadir de que ndo ouve os gritos de dor das vitimas
(ADORNO, 1993, p. 53-54).

O riso torna-se o meio fraudulento de ludibriar a felicidade, pois os instantes de

felicidade ndo o reconhecem:

Na falsa sociedade, o riso atacou — como uma doenca — a felicidade, arrastando-a
para a indigna totalidade dessa sociedade. Rir-se de alguma coisa € sempre
ridicularizar, e a vida que, segundo Bergson, rompe com o riso a consolidagdo dos
costumes, € na verdade a vida que irrompe barbaramente, a auto-afirmacdo que ousa
festejar numa ocasido social sua liberacido do escripulo. Um grupo de pessoas a rir é
uma parddia da humanidade. Sdo mdnadas, cada uma das quais se entrega ao prazer
de estar decidida a tudo as custas dos demais e com o respaldo da maioria. Sua

¥ Segundo Bicca, tradutor do livio Minima moralia de Adorno (1993, p. 54), essa expressio significa
literalmente: “camarada do povo, camarada de raca — expressdo com que se designava durante o nacional-
socialismo os pertencentes a0 mesmo povo (alemdo)”.
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harmonia € caricatura da solidariedade. O diabdlico no riso falso estd justamente em
que ele é forcosamente uma parddia até mesmo daquilo que hd de melhor: a
reconciliacio (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 132).

O riso que permite achar graca na desgraca torna o individuo ridiculo, pois o desprezo
e o autodesprezo nele estdo incluidos, o que confirma a impoténcia dos homens diante do

mundo administrado. Ninguém atinge o alvo e deve, com isso, rir e se satisfazer.

Por sua vez, a industria cultural também oferece o consolo de que um destino humano
forte e auténtico ainda € possivel. A felicidade ndo deve chegar para todos, mas para quem
tira a sorte, ou melhor, para quem € designado por uma poténcia superior (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985). Apenas um pode tirar a sorte grande, pode se tornar célebre e mesmo que
todos tenham a mesma probabilidade, “esta é para cada um tdo minima que € melhor riscé-la
de vez e regozijar-se com a felicidade do outro, que poderia ser ele proprio e que, no entanto,

jamais €” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 135-136).

Assim, a felicidade € conquistada no acaso, na premiacdo e ndao por um efeito
calculavel do préprio trabalho. Todos reconhecem o acaso, por meio do qual um individuo fez
a sua sorte, mas esse acaso, geralmente, vem acompanhado pelo fato de a pessoa ter feito um

prévio planejamento:

E justamente porque as forgas da sociedade ja se desenvolveram no caminho da
racionalidade, a tal ponto que qualquer um poderia tornar-se um engenheiro ou um
manager, que se tornou inteiramente irracional a escolha da pessoa em que a
sociedade deve investir uma formacdo prévia ou a confianga para o exercicio dessa
fun¢do. O acaso e o planejamento tornam-se idénticos porque, em face da igualdade
dos homens, a felicidade e a infelicidade do individuo — da base ao todo da
sociedade — perde toda significagdo econdmica. O préprio acaso € planejado; ndo no
sentido de atingir tal ou qual individuo determinado, mas no sentido, justamente, de
fazer crer que ele impere. Ele serve como 4libi dos planejadores e dd a aparéncia de
que o tecido de transagdes e medidas em que se transformou a vida deixaria espaco
para relacdes espontineas e diretas entre homens (HORKHEIMER; ADORNO,
1985, p. 137).

Assim sendo, as massas, escaldadas, ndo realizam mais sua identificagdo imediata com
o miliondrio na tela, porém, a0 mesmo tempo, também ndo conseguem se desviar, em nome
da resisténcia, um milimetro sequer da lei do grande nimero. O acaso tem um lugar especial
e, mesmo que a industria cultural ainda convide a identificacdo ingé€nua, ela se Vvé
imediatamente desmentida. Com base no exposto, pode-se perceber a progressiva
semiformacgdo que cria, aceita e reproduz a racionalidade do trabalho necessdria para uma

liberdade e para uma felicidade administrada.
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3.3.3 A légica do trabalho e o condicionamento do tempo livre: integracao social pela via

da integracao da consciéncia

A expressao mais grotesca da reificagdo das aptiddes do espirito acontece quando a
propria subjetividade [...] se converte em algo abstrato, independente tanto da
personalidade de seu [espirito] dono, quanto da esséncia material-concreta dos
objetos tratados.

Theodor Adorno

O tempo ¢ referéncia fundamental de organizacdo da vida. Com base nessa categoria,
pode-se entender a relacdo entre tempo de trabalho e vida danificada. Se o trabalho vem
atrelado a serviddao, muitos propdem o tempo livre como possibilidade de liberdade e de
felicidade. Essa suposicdo vem alicercada na separagdo da propria vida em duas metades: o
tempo do trabalho e o tempo livre®. Esse pensamento ndo leva em consideracio que os
tentaculos da logica do trabalho se ampliam para outras dimensdes da vida, que o proprio
lazer se transforma em mercadoria e que o proprio individuo, em sua consciéncia reificada, se

torna refém de si mesmo. Assim, a coercdo funcional tem suas conseqiiéncias na vida dos

individuos, na realizacdo de experiéncias e no pensamento.

Lafargue (1999), em sua publicacdo O direito a preguica, de 1880, mostra que a
ideologia do trabalho burgués foi introjetada pelos trabalhadores e oferece elementos para a
reflexdo sobre como o progresso da sociedade capitalista repousa na racionalidade irracional
que retira a possibilidade do 6cio®. Em nome do progresso, o trabalho foi transformado em
paixdo moribunda e em religido, que atingem o coracdo e as mentes das pessoas. O
trabalhador, entdo, reproduz a dominacdo quando considera conquistas revoluciondrias o

direito ao trabalho ou a lei que limita a doze horas o trabalho nas fébricas, ndo percebendo

¥ A questio do tempo livre ndo pode ser formulada em generalidade abstrata. Chamado na cultura grega de dcio,
o tempo livre era indispensdvel para a vida livre e feliz e para o exercicio das atividades superiores como a
politica, o cultivo do espirito e o cuidado com a beleza e o vigor do corpo. Para Aristételes (1979b, p. 12), viver
no 6cio significava “estar aliviado de trabalho manual e de cuidados materiais e, portanto, usufruir condi¢des que
permitam o exercicio da atividade intelectual, ou teorética, sem a preocupagdo de obter o que € necessario a vida
de cada dia”. Ndo se pode esquecer, no entanto, que 6cio no vocabuldrio grego denomina-se scholé, que em
latim € schola, origem da palavra escola, o que traz em si a contradi¢do, pois eram 0s escravos, com sua labuta,
que garantiam a satisfacdo das necessidades e que mantinham o privilégio dos que se dedicavam ao
conhecimento e ao desenvolvimento das potencialidades (CHAUI, 1999). Guardadas as devidas diferencas, tanto
na Grécia quanto na atualidade, o tempo livre distingue-se do preenchido pelo trabalho, mas, mesmo assim,
ainda se encontra relacionado com ele por estrita oposicao.

% Lafargue (1999) auxilia a pensar que a suposicdo de Aristételes de que o surgimento da méquina poderia
deixar o homem mais livre ndo foi realizada em suas conseqiiéncias. Aristételes (2002, p. 10-11) almejava,
mesmo em uma sociedade de escravatura, o aparecimento de maquinas que reduzissem o trabalho: “se cada
instrumento pudesse executar por si mesmo a vontade ou a intencdo do agente, [...] se a lancadeira tecesse
sozinha a tela [...] os arquitetos ndo mais precisariam de operdrios, nem os mestres de escravos”. Entretanto, a
maquina, que deveria ser libertadora, que deveria deixar o trabalhador mais livre do trabalho, se transformou em
instrumento de sujei¢do dos homens.
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que essas lutas terminam em serviddao. O que acontece, conforme Matos (2003, p. 9), € que o
mundo do trabalho obscurece “a consciéncia operdria naturalizando-se como destinagdo

ontolégica do homem”, desviando-o do “conhecimento de sua prépria infelicidade”.

Lafargue (1999) denuncia o carater sado-masoquista da civilizagdo contemporanea e
se coloca radicalmente contra ela ao alertar que o homem ndo deveria estar na terra para
sofrer, mas para divertir-se e ser feliz. A ampliacao do tempo livre do controle do capital para
a pratica das virtudes da preguica (prazer da vida boa, frui¢cdo da cultura, das ciéncias e das
artes), que poderia levar ao desenvolvimento de conhecimentos e da capacidade de reflexao,
ndo aconteceu. A rigor, universalizou-se a ldgica do lucro que se expressa no
condicionamento do tempo livre. A rigida delimitacdo entre tempo de trabalho ou de procura
de trabalho e tempo livre faz com que, no ultimo, se prolonguem as formas de vida social
organizada segundo o regime da produg¢do e do lucro, e que o sistema produtor de
mercadorias, isto €, que a racionalidade do trabalho continue sendo referéncia para as vidas

individual e social.

Em Tempo livre, texto elaborado em um ambiente no qual ainda vigorava o fordismo e
o keynesianismo, Adorno (1995) ajuda a entender que o tempo livre, atualmente, ¢é
complemento do trabalho e, na verdade, é pretensamente livre. Com a integracdo sem
precedentes dos homens a sociedade fica mais dificil estabelecer em que momentos as pessoas
“estdo subjetivamente convictas de que agem por vontade propria” (ADORNO, 1995, p. 71).
O tempo livre geralmente vem norteado por aquilo que as pessoas desejam, que é estar livres
do horério de trabalho (ADORNO, 1995) e, dessa forma, ele tende em “direcao contraria a de
seu proprio conceito, tornando-se parddia deste. O que acontece, na verdade, é que nele se
prolonga a ndo-liberdade, tdo desconhecida da maioria das pessoas ndo-livres” (ADORNO,
1995, p. 71), pois o repouso € considerado sem importancia quando ndo é percebido como
necessario para assegurar o desempenho adequado em atividades posteriores. Se o tempo livre
serve para restaurar a forca de trabalho, para que se possa trabalhar melhor depois, ele
funciona como mero apéndice do trabalho. Se “ele € procurado por quem quer escapar ao
processo de trabalho mecanizado, para se por de novo em condicdoes de enfrentd-lo”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 128), ja apresenta a racionalidade do trabalho e, com
seus contornos proprios de comportamento € mesmo no ambito do lazer, mostra uma
seqliencia automatizada de operagdes padronizadas. Assim, “ao processo de trabalho na
fabrica e no escritério s6 se pode escapar adaptando-se a ele durante o 6cio”

(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 128). A rigida divisdo da vida em duas metades
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enaltece a coisificagdo, fazendo com que a diversdo que muitos arranjam para ocupar o tempo

livre ndo fuja a essa regra:

O trabalho foi coisificado, entdo a palavra “hobby” conduz ao paradoxo de que
aquele estado, que se entende como o contrdrio de coisificacdo, como reserva de
vida imediata em um sistema total completamente mediado, é, por sua vez,
coisificado da mesma maneira que a rigida delimitacdo entre trabalho e tempo livre
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 72).

O tempo livre é preenchido por ocupagdes que recebem o nome de hobby e que,
geralmente, sdo escolhidas s6 para matar o tempo, de acordo com a oferta do negécio do
tempo livre, que € estabelecida em razdo do lucro. Muitas vezes, as pessoas sentem-se
obrigadas a fazer certas coisas e ainda as enaltecem como triunfo da prépria liberdade quando,
na verdade, estdo sob pressdo social. Tal coercdo ndao € somente exterior, mas se liga as

necessidades das pessoas sob um sistema funcional.

No camping — no antigo movimento juvenil, gostava-se de acampar — havia protesto
contra o tédio e o convencionalismo burgueses. O que os jovens queriam era sair, no
duplo sentido da palavra. Passar-a-noite-a-céu-aberto equivalia a escapar da casa, da
familia. Essa necessidade, depois da morte do movimento juvenil, foi aproveitada
pela industria do “camping”. Ela ndo podia obrigar as pessoas a comprar barracas e
“motor-homes”, além de intimeros utensilios auxiliares, se algo nas pessoas ndo
ansiasse por isso; mas a propria necessidade de liberdade é funcionalizada e
reproduzida pelo comércio; o que elas querem lhes é mais uma vez imposto. Por
isso, a integra¢do do tempo livre € alcangada sem maiores dificuldades; as pessoas
ndo percebem o quanto ndo sdo livres 14 onde mais livres se sentem, porque a regra
de tal auséncia de liberdade foi abstraida delas (ADORNO, 1995, p. 74).

Sob esse angulo, apresenta-se a liberdade administrada. O préprio individuo torna-se
escravo de caracteristicas e atitudes que ele deve desenvolver em nome do que é esperado ou
definido como expectativa para o tempo de lazer. Adorno (1995) indaga se realmente existe
pleno prazer ao se deixar ficar queimando exposto ao sol, pois, para ele, o processo de ficar
parado buscando suprir um modelo de beleza, satide, ou bem-estar esperado é extremamente
desagraddvel. Nessa manifestacdo, “o carater fetichista da mercadoria se apodera, através do
bronzeado da pele — que, de resto, pode ficar muito bem — das pessoas em si; elas se
transformam em fetiches para si mesmas” (ADORNO, 1995, p. 74). Assim, o bronzeado
torna-se um fim em si mesmo e € cobrado, na pergunta mordaz das pessoas quando alguém
retorna de férias sem ter obtido a cor obrigatdria: “mas nao estavas de férias?” (ADORNO,

1995, p. 75).

As expectativas de diversdo sdo tantas que as pessoas esperam maravilhas de qualquer

situac@o excepcional de tempo livre, e isso faz com que “sofram pelo apetite insatisfeito de
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sua cega vontade” (ADORNO, 1995, p. 75), transformem o prazer almejado em irritagdo pelo

esperado, mas ndo realizado, ou se entediem tao logo ele seja satisfeito.

O tédio existe em funcdo da vida sob coacdo de trabalho e sob a rigorosa divisdo do
trabalho. [...] Sempre que a conduta do tempo livre é verdadeiramente auténoma,
determinada pelas proprias pessoas enquanto seres livres, € dificil que se instale o
tédio; tampouco ali onde elas perseguem seu anseio de felicidade, ou onde sua
atividade no tempo livre € racional em si mesma, como algo em si pleno de sentido.
[...] Se as pessoas pudessem decidir sobre si mesmas e sobre suas vidas, se ndo
estivessem encerradas no sempre-igual, entdo ndo se entediariam (ADORNO, 1995,
p. 76).

A falta de liberdade que impera no pseudotempo livre determina o tédio, que é
“reflexo do cinza objetivo” (ADORNO, 1995, p. 76) e expressa a vida danificada.
Geralmente, as pessoas ficam desamparadas em seu tempo livre, como se jad lhes fosse

retirado o que poderia ser prazeroso. Como ja se atribui um cardter de qualidade inferior ao

z

tempo livre, a producdo que € realizada nessas horas surge com a capacidade criativa

embotada e com algo de supérfluo, pois

pode-se presumir, na pseudo-atividade, uma necessidade represada de mudanga nas
relagdes fossilizadas. Pseudo-atividade ¢é espontaneidade mal orientada. Mal
orientada, mas ndo por acaso, € sim porque as pessoas pressentem surdamente quao
dificil seria para elas mudar o que pesa sobre os seus ombros. Preferem deixar-se
desviar para atividades aparentes, ilusdrias, para satisfacdes compensatdrias
institucionalizadas, a tomar consciéncia de qudo obstruida estd hoje tal
possibilidade. Pseudo-atividades sdo ficcdes e parddias daquela produtividade que a
sociedade, por um lado, reclama incessantemente e, por outro lado, refreia e nao
quer muito nos individuos (ADORNO, 1995, p. 78).

O tédio e a apatia assemelham-se pela intima relacdo que apresentam com a
impoténcia. A diversdo s6 € possivel se o individuo a isola do processo social em seu todo, se
idiotiza, “divertir[-se] significa sempre: ndo ter que pensar, esquecer o sofrimento até onde ele
¢ mostrado. A impoténcia € a sua propria base. [...] A liberagdo prometida pela diversdo € a
liberagcdo do pensamento como nega¢do” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 135). Dessa

forma, o tédio tanto pressupde quanto reforca a heteronomia,

o tédio pertence ao trabalho alienado como um complemento, como experiéncia do
antitético “tempo livre”, seja porque este deve meramente reproduzir a forca
despendida, seja porque pesa sobre ele como hipoteca a apropriacdo do trabalho
alheio. O tempo livre continua a ser o reflexo de um ritmo de produgdo imposto de
modo heter6nomo ao sujeito, ritmo que é mantido forgosamente mesmo nas horas de
pausas cansadas (ADORNO, 1993, p. 154).

A constatagdo que Adorno (1995) fez sobre a l6gica do pleno emprego que, ao tornar-
se ideal em si mesma, determina o individuo, ndo importando se ele estd ou ndo excluido do

mercado formal de trabalho ou do sistema salarial, auxilia a reflexao sobre o individuo no



148

contexto de desemprego estrutural, pois, nessa situacdo atual, também hd a combinagdo da
integracdo social pela integracdo da consciéncia. Com o desemprego estrutural, o tempo livre
transforma-se em horas angustiantes, seguindo o trabalho como se fosse sua sombra, pois
“para um individuo sem fung¢do, ndo ha lugar, ndo ha mais acesso evidente a vida, pelo menos
ao seu alcance” (FORRESTER, 1997, p. 31). Os desempregados sentem-se inferiores e
humilhados, por ndo possuirem aquilo que o capitalismo ndo lhes permite, mas que, ao
mesmo tempo, os faz crer que tém o dever moral e social de possuir. Nesse caso, “a culpa

mais grave € a de ser outsider” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 140).

Essa discussdo leva a pensar que ninguém fica livre da racionalidade do mundo do
trabalho. A coer¢cdo ndo € mais de tipo moral, mas da interiorizacdo adaptativa do modus
vivendi burgués. A integracdo do tempo livre € a integracdo da consciéncia ao esquema de
conduta burgués. Embora passe a impressao de que € livre, na verdade, a sociedade atual
difunde um co6digo universal que dita uma direcdo a ser seguida e um padrio de
comportamento. A internalizacdo da ideologia burguesa do trabalho pelos individuos faz com
que passem a enxergar o trabalho como nucleo central da vida, sendo ele transformado no fim
e ndo no meio para a liberdade e para a felicidade. Nesse caso, o individuo sé se sente

integrado se tiver emprego, profissdo, estdgio ou qualquer outro tipo de ocupagao.

Minha mae deseja que eu me ocupe de alguma coisa; isso me fez rir. Nao estou eu,
entdo, ocupado neste momento? Seja em contar grdo de ervilhas, ou lentilhas, no
fundo ndo é a mesma coisa? Tudo neste mundo leva as mesmas mesquinharias; e
aquele que, para agradar aos outros, e ndo por paixdo ou necessidade pessoal, se
esgota no trabalho para ganhar dinheiro, honrarias, ou o que quer que seja, aquele
que agir desse modo, digam o que disserem, € um louco (GOETHE, 2002, p. 256).

Nessa vida negada em que a inquietacdo ja ndo tem lugar, o tempo livre, que poderia
ser vibrante, é transformado em horas inimigas, momentos de tortura e de vergonha, que s6
confirmam mais o desespero pela dificuldade de condi¢des adequadas de autoconservagao. Os
trabalhadores consideram-se incompativeis com a sociedade da qual sdo produtos, terminando
por acusar-se daquilo de que sdo vitimas e se submetendo a qualquer atividade. Como o
tempo livre € pautado pela 16gica do lucro, até o tradicional habito de presentear alguém fica
prejudicado, pois as pessoas ndo cumprem mais o ritual e presenteiam o outro com aquilo que

desejariam para si proprias, porém, com uma diferenga para pior:

O verdadeiro ato de presentear encontrava sua felicidade na imaginagcdo da
felicidade do recebedor. E isso quer dizer: escolher, dedicar tempo, desviar-se de
suas ocupagdes, pensar no outro como sujeito: o contrdrio da negligéncia
(ADORNO, 1993, p. 35-36).
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A industria cultural, por sua vez, responde e imprime as necessidades aos
consumidores quando oferece artigos desprovidos de relacdo, que podem ser adquiridos com
menor esforco e ser facilmente trocados. Para os mais apressados, que se baseiam na
pressuposicao de que ndo sabem presentear, quando, na verdade, ndo querem fazé-lo, as lojas
oferecem um vale-compra, totalmente impessoal, asséptico, que o presenteado pode trocar por
qualquer produto. Dessa forma, o ato de presentear traz a mensagem: ‘“‘se isto nao lhe agradar,

para mim € indiferente; troque por outra” (ADORNO, 1993, p. 35-36).

Assim, o sistema produtor de mercadorias exige dos individuos um tempo de vida
cada vez mais a servico da adaptacdo e da socializacdo total, que € contrdria a autonomia
individual. Vista por esse prisma, retira-se do tempo de lazer, do tempo livre, a possibilidade
de resisténcia que ainda podia subsistir nessa realidade. Na sociedade capitalista, o tempo

livre ndo tem contetido concreto, pois € dominado pela racionalidade do trabalho.

Depois de constatar que a racionalidade do trabalho estd presente no tempo de lazer e
na industria cultural, pretende-se, no proximo tdpico, ilustrar como ela se expressa nas
politicas educacionais ligadas tanto ao governo quanto as empresas. Os estudos empiricos ja
realizados fornecem elementos para a verificacdo da hipdtese sobre a possibilidade de
liberdade e de felicidade, tendo como ponto de referéncia a formacdo e a educacdo que estdo

sendo dadas ao individuo.

3.4 Tendéncias que orientam a racionalidade do trabalho nas instancias educacionais:

énfase na subjetividade reificada

[...] do mesmo modo que o ouro, a autenticidade abstraida do seu teor de pureza
transforma-se num fetiche. Ambos sdo tratados como se fossem o substrato, o qual,
na verdade, € uma relacdo social, enquanto o ouro e a autenticidade precisamente
expressam apenas a fungibilidade, a comparabilidade das coisas; eles precisamente
ndo sdo em si, mas para o outro. A inautenticidade do auténtico provém do fato de
que, na sociedade dominada pela troca, ele tem que pretender ser aquilo pelo que
responde, sem jamais poder sé-lo.

Theodor Adorno

As tendéncias da racionalidade do trabalho no capitalismo tardio ganham atualidade e
sdo encontradas em vdrias instancias educacionais. Os meios educacionais passam por
reformas embasadas na idéia de que o trabalho, como emprego, com suas caracteristicas-
chave, como ser assalariado e ser estdvel, modificou-se e se tornou cada vez mais raro e, por
isso € necessdrio abrir outras frentes no chamado mercado informal. Assim € que a formacao

passa a preparar o homem para a nova competitividade que emergiu da chamada acumulagdo
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flexivel, que torna o capital mais dependente do trabalho vivo, da criatividade, da
sensibilidade, da iniciativa, da comunicac¢ao, do envolvimento e da valoriza¢do das emogdes.
Desse modo, o governo e as empresas reestruturam a idéia de formacgao do individuo partindo
da necessidade de expansao da individualidade humana e da cidadania, visando a preparacdo

do cidadao-trabalhador.

Por volta da década de 1960, essas transformacgdes fortaleceram a nogdo de
revalorizacdo do trabalho™,tendo como base um novo tipo de qualificacdo profissional ou de
competéncia. A pesquisa de Pedrosa (2003) revela que essa revalorizacdo aparece no
Ministério da Educagdo e no Ministério do Trabalho. A Lei de Diretrizes e Bases da Educacao
apresenta claramente tanto a intencdo de formar forca de trabalho qualificada como fator
estratégico na elevacdo da competitividade quanto de atender as demandas postas pela
mudanca no modus operandi do capital e da producdo por meio da formagdo de cidadaos-

produtivos.

Essa tendéncia aparece nos Pardmetros Curriculares Nacionais para o Ensino Médio
com o objetivo de superar a desvantagem em relacdo aos indices de escolarizagdo e de
conhecimento dos paises desenvolvidos. Esse enfoque é defendido com base na terceira
revolucdo industrial e na revolucdo da informdtica, que substituiram o acimulo de
conhecimentos pela no¢do de formacdo. Isso implica a aquisi¢cao de conhecimentos bdésicos, a
preparacao cientifica (pesquisar, buscar informagdes, analisar e selecionar em vez do simples
exercicio de memorizagdo) e a capacidade para tomar decisdes, aprender, criar, formular e

utilizar diferentes tecnologias (PEDROSA, 2003).

No Ministério do Trabalho, as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio
Profissional de Nivel Técnico também usam a concep¢do de revalorizacdo do trabalho
associada a reconceituacao do perfil de qualificagdo profissional centrada na nocdo de
competéncias, a qual € entendida como “capacidade do sujeito e ndo como desempenho a ser
definido objetivamente, em termos operacionais” (PEDROSA, 2003, p. 158). A concepg¢ao de
qualificacdo profissional critica a fragmentacao das tarefas, a divisdo da producdo que gera a

polarizacdo das qualificagdes e a existéncia de postos de trabalho, a0 mesmo tempo em que

% A idéia de revalorizacdo do trabalho incentiva a articulagdo entre educagio e trabalho com o objetivo de
proporcionar uma forga de trabalho qualificada, a formacdo de cidaddos-produtivos. Para Pedrosa (2003), o
governo e as entidades empresariais brasileiras jd realizaram, em tempos anteriores, a relagdo entre trabalho e
educagdo, mas, até entdio, essas abordagens relacionavam-se a necessidade do planejamento educacional, em
virtude das vantagens que a expansdo da oferta de vagas nas escolas poderia apresentar para o crescimento
econdmico. Portanto, era fundamental propiciar niveis bdsicos de socializacdo e, pela expansdo da oferta de
vagas nas escolas, criar condigdes para que a prépria pessoa se adaptasse a logica da producéo e do consumo.
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defende o saber dinamico, flexivel e capaz de guiar desempenhos em um mundo do trabalho
em constante mutacdo. Essas diretrizes ndo ressaltam apenas a importancia de niveis de
educacdo e de qualificagdo mais elevados, mas também os atributos humanos, isto é, as

caracteristicas dos ocupantes.

As Diretrizes Curriculares para o Ensino Médio e para a Educacdo Profissional de
Nivel Técnico apontam o novo paradigma, que veio substituir a destreza manual e o trabalho
poluidor e predatério dos recursos naturais pelas atividades relacionadas a tomada de decisao
de como operar a maquina, de como processar uma informacdo e dissemind-la entre os
membros da equipe e de como compreender o processo produtivo em sua totalidade
(PEDROSA, 2003). Pressupde-se que a nova economia demande uma nova formagdo escolar
que estimule competéncias e que propicie uma maior “autonomia” iniciada na educacdo
basica e desenvolvida na educacdo profissional a partir de exercicios de escolha e de decisao
entre vérias opcoes. Por isso, as diretrizes curriculares sinalizam a superagdo da dualidade que
marcou o ensino brasileiro, estabelecendo que a educacdo para o trabalho agora deve ser
basica, ou seja, deve objetivar a formagao de todos para todos os tipos de trabalho, o que

rompe com a separacao entre ensino técnico e ensino médio.

Como as novas exigéncias t€ém como base a instabilidade na distribui¢do de tarefas,
sdo mais importantes as qualidades do individuo (atuar em equipe, resolver problemas
imprevistos ou realizar tarefas variadas) e a disponibilidade de estar sempre aprendendo do
que o ato de memorizar. Assim, o idedrio pedagégico “aprender a aprender” vira meta. Nao se
fala mais na preparacdo para um posto de trabalho, no executor de tarefas, mas na formacgao
do trabalhador com habilidades de ser “pensante”, flexivel e “autbnomo”, capacidades

essenciais para o novo modo de producao.

Muitos acreditam que o lema ‘“aprender a aprender” significa oportunidade para a
autonomia, quando, na verdade, quer dizer aprender a buscar, por si mesmo, entre as ofertas
do mercado do conhecimento, as informacdes e os saberes necessdrios a adaptacdo a um
determinado tipo de atividade. Como o lema € descolado das condi¢des objetivas que o
medeiam, embora esteja ligado a bandeiras democréticas, torna-se maleabilidade e abertura
para o individuo desenvolver, por si mesmo, aquilo que € util ao mercado e se “virar” na

producdo de sua renda.

Pode-se dizer que a racionalidade do trabalho norteia a educagdo, da mesma forma que
€ preterida a formagdo mais geral que estimula a visibilidade das contradi¢des entre individuo

< .

e totalidade funcional e que leva a capacidade de auto-reflexdo sobre as condicdes de



152

dominacdo em que os homens se encontram. Ndo € casual que o “aprender a aprender” venha
sempre acompanhado de um discurso que alerta para a existéncia de uma aceleragio
vertiginosa das mudangas na tecnologia, nas relagdes de trabalho e da produgdo, nos valores
culturais e nas relagcdes econdmicas e politicas internacionais, nao analisando profundamente

a natureza e a dire¢do dessas mudancas.

O individuo € preparado para viver em uma sociedade em permanente mudanga, com
novas relacdes de produgdo, e para fazer parte do processo dindmico de reproducdo da
sociedade capitalista. Nesse caso, o homem torna-se gradativamente menos dependente de
padrdes absolutos de conduta. Ele € totalmente “livre”, ndo precisa de padrdes, exceto o seu
proprio, que € determinado pelo modo de producdo. Paradoxalmente, o aumento de

independéncia conduz a um aumento de passividade (HORKHEIMER, 2002).

Uma das conseqiiéncias das mutagdes do sistema de producdo e de consumo que estao
ligadas a concep¢do de qualificacdo profissional, e que também norteiam as préticas
educativas, € a idéia de substituicio da preparacdo de trabalhadores pela preparacdo de
empreendedores capazes de atuar em cooperativas ou capazes de criar alternativa de renda ao
abrir um negocio préprio. Esse tipo de formacgao responde a uma demanda do capital que, se
apoiando no Estado, nas instituicdes empresariais, nos movimentos sociais e, muitas vezes,
nos proprios sindicatos, utiliza artificios, entre eles, as proprias bandeiras de luta do

trabalhador, para que se mantenha e amplie o vinculo entre o individuo e a l6gica do lucro.

Dessa forma, a idéia de cooperativas, associada a unido, participacdo, gestdo grupal,
democratizacdo de saberes e uso de matéria-prima local, termina sendo uma medida
compensatéria que ndo vem desligada do colapso do sistema produtor que provoca a
eliminacdo do sistema formal, do sistema salarial (PEDROSA, 2003). Mesmo que os
trabalhadores nao estejam formalmente empregados, sdo criados outros vinculos que mantém
a relacdo entre individuo e l6gica do lucro, fazendo com que os individuos funcionem como

exército de reserva para as novas relacoes de producao.

Essa formacdo alimenta a expectativa de que levar em conta as multiplas dimensdes
do individuo, ter o conhecimento de todo o processo produtivo, desde o planejamento até a
gestdo do lucro, bem como preparar os trabalhadores para que saiam da condicdo de
dependentes para tornarem-se homens de negdcios, patrdes rumo ao empreendedorismo,
conduzem a liberdade. Pressupde-se que a mudanca de estado de desempregado e empregado
a condicdo de empresario, gerador de emprego e renda, traga autonomia. Todo esse

movimento, além de gerar “uma aparéncia de que o interesse universal s6 seria o interesse
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pelo status quo, e o ideal seria a plena ocupacdo e ndo o interesse em libertar-se do trabalho
heterbnomo” (ADORNO, 1986b, p. 69), também reduz a concepcdo de divisdo do trabalho,
tdo criticada por Marx, a mera fragmentaco das tarefas®’ no interior do processo produtivo ou
na separacao entre concep¢do e execucdo. O trabalho qualificado, que valoriza o
conhecimento de todas as fases do processo de producdo, ndo favorece a autonomia e a
subjetividade individual e coletiva de sujeitos capazes de resistir ao capital. E verdade que o
trabalhador qualificado pode autogerir a empresa, autodeterminar as condi¢des de producdo e
as defini¢cdes de tarefas, mas elas ndo ficam menos heterodeterminadas no conjunto do
processo social de producdo, tendo em vista que se determina a propria necessidade de se

autogerir, de efetivar alternativas de renda e de escolher o que produzir.

A visdo essencialista de qualificacdo humana, que ndo leva em conta a dinamica
histérica do capitalismo, permite que a racionalidade do trabalho permaneca na base da
coacdo social sobre os individuos, realizando o controle externo e o autocontrole deles. Esse
discurso oferece uma nova roupagem a velhas préticas de dominagdo ja utilizadas no trabalho:
“sao novas formas de interiorizacdo do capital sobre o trabalho, nova pedagogia do capital
que objetiva formar trabalhadores capazes de gerirem com autonomia a sua prépria

heteronomia” (PEDROSA, 2003, p. 186).

Outra situacdo, que também ilustra o modelo de qualificacdo profissional e de
competéncia, € a formacdo do trabalhador com o objetivo de desenvolver a mobilidade e a
polivaléncia resultantes da necessidade da flexibilidade das relagdes de producdo e de mais
empenho da forca de trabalho, uma vez que, nas novas organizag¢des, ha menos trabalhadores
e muito trabalho. Ao trabalhador cabe o dominio de vérios saberes e de diversas funcdes, além
da reestruturacdo de sua carreira tendo como base a aprendizagem atual e diversificada que,
antes, estava submetida a rotina e a estabilidade funcional. Com o intuito de responder as
exigéncias do mercado, o trabalhador muda constantemente de ocupacdes que trazem a

mesma racionalidade e, portanto, a sujei¢do continua.

Se um artesdo medieval pudesse adotar outro oficio, sua mudanca seria muito mais
radical do que a de alguém hoje que se torna sucessivamente um mecanico, um
vendedor e um diretor de uma companhia de seguros. A cada vez maior
uniformidade de técnicas torna cada vez mais facil a mudanca de empregos. Mas
essa maior facilidade de transi¢do de uma atividade para outra ndo significa que haja
mais tempo para a especulagdo ou para os desvios dos padrdes estabelecidos.

¥ Esse pensamento auxilia o sentimento da nostalgia do trabalho artesanal como protétipo do trabalho
qualificado. Porém, torna-se necessdrio estabelecer, para que ndo se facam transferéncias indevidas, o que ha de
especifico em cada modo de producdo. O artesdo tinha a posse sobre os instrumentos e sobre os produtos, o que
permitia a sua formagdo individual; no entanto, ele ndo era senhor do valor de troca de sua produg¢do, ja que seus
produtos eram mercadorias fabricadas para serem vendidas no mercado.
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Quanto mais artificios inventamos para dominar a natureza, mais devemos nos
submeter a eles se queremos sobreviver (HORKHEIMER, 2002, p. 101).

Em nome da empregabilidade, “palavra que soa nova e parece que prometida a um
belo futuro” (FORRESTER, 1997, p. 118), mas, que, na verdade, € similar a flexibilidade
(que também ¢é calcada na instabilidade), a autonomia do trabalhador é exaltada. Fragilizado,
o trabalhador é preparado para estar sempre disponivel a todas as mudancas, a todos os
caprichos e a troca constante de trabalho e de empresa: “quanto maior for a iniciativa
necessitada em praticamente todos os setores da vida, maiores sdo as exigéncias de adaptacdo

as condicdes mutaveis” (HORKHEIMER, 2002, p. 101).

Considerando que Horkheimer e Adorno (1973) afirmam que a representacdo de
papéis ndo € extrinseca a formacdo do individuo, € possivel deduzir que a complexa divisdao
do trabalho deveria atuar em favor da diferenciacdo. No entanto, para esses autores, a
sociedade atual podia prescindir da extensa divisdo social do trabalho; por isso, o exercicio de
papéis € anacronico e enfraquece o individuo. Embora se diga que o trabalhador possui uma
formacdo diversificada, o que lhe daria um conhecimento mais complexo e, em decorréncia,
maior propriedade sobre a atividade exercida, ou seja, mais autonomia, a subserviéncia

continua.

Sennet (2004) afirma que orientar a organizacdo da sociedade e a vida para o
conhecimento e para o exercicio de fungdes leva as pessoas a um indice de ansiedade elevado
e a uma completa “irracionalidade”, pois, cada vez mais, funcdes desaparecem. O resultado
dessa racionalidade irracional € a tensdo constante que leva a frustragdes e a sofrimentos,
advindos da busca desenfreada pelo conhecimento de uma atividade que, em si, ja traz a
caracteristica de ser permanentemente mutdvel e até extinta. Nesse caso, um peso maior € um
futuro vazio de certezas sdo transferidos para o sujeito, que tenta assegurar o conhecimento

em uma atividade que, estruturalmente, é cada vez mais mutével.
A posi¢do camalednica, que é

a propria capacidade de encontrar refligios e subterfligios, de sobreviver a prépria
ruina [...] € uma capacidade prépria da nova geragdo de trabalhadores. Eles sdo aptos
para qualquer trabalho porque o processo de trabalho ndao os liga a nenhum em
particular (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 144).

A atividade de trainee, por exemplo, ilustra esse movimento. Parece que o homem de
hoje tem escolhas mais livres do que as dos seus ancestrais. Sem duvida, a liberdade cresceu

tremendamente com o aumento das potencialidades produtivas.
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Em termos de quantidade, um trabalhador moderno tem um leque muito mais amplo
de escolha de bens de consumo do que um aristocrata do ancien regime. [...] Mas
antes de interpretar a multiplicacéio de escolhas como um aumento de liberdade, [...]
devemos levar em conta a pressdo insepardvel desse aumento e a mudanga de
qualidade que é concomitante a essa nova espécie de escolha. [...] A mudanca pode
ser ilustrada pela diferenca entre o artesdo do velho tipo, que escolhia o instrumento
adequado para uma elaboracdo delicada, e o trabalhador de hoje, que deve decidir
rapidamente qual das nmuitas alavancas ou comutadores deve puxar
(HORKHEIMER, 2002, p. 102-103).

E claro que “conduzir um cavalo ou dirigir um automével” (HORKHEIMER, 2002, p.
102) apresentam graus de liberdade diferentes. A importancia da ampliacdo de ofertas ndo
pode ser subestimada; contudo, o acréscimo de liberdade trouxe uma mudanga no carater da
liberdade. E como se as leis, as normas e as instrucdes a serem cumpridas “dirigissem o carro
e ndo nés” (HORKHEIMER, 2002, p. 103), substituindo a espontaneidade por uma
disposi¢cdo de descarte das emocdes e das idéias que diminuem a aten¢do, estando cada um
pronto para reagir a cada instante com o movimento certo. Atualmente, o homem comum
acha cada vez mais dificil planejar para seus herdeiros e para o seu futuro: “o individuo
contemporaneo pode ter mais oportunidades do que seus ancestrais, mas suas perspectivas
concretas tém prazo cada vez mais curto. O futuro ndo entra rigorosamente em suas
transagdes” (HORKHEIMER, 2002, p. 142). O sujeito torna-se cativo do presente que se
esvai e esquece o uso das funcdes intelectuais pelas quais ele era capaz de transcender sua
posic@o na realidade. Como regra geral, isso nada mais é do que a escolha minima do mal
menor, sendo o esfor¢o intelectual evitado € o movimento do individuo imediatizado sem

analise do todo.

Embora o individuo acredite que estd realizando escolhas, elas sdo completamente
dirigidas pelas forcas sociais que, maquiavelicamente, ainda atribuem ao individuo total
responsabilidade pelas conseqii€éncias dos seus atos. Adorno (1986a) critica a idéia de livre
escolha ao afirmar que em uma sociedade totalmente socializada, na maioria das situacdes em
que se tomam decisdes, estas estdo pré-definidas, e a racionalidade do ego se vé relegada a
eleger tdo somente os passos irrelevantes do processo. As escolhas geralmente diferem

minimamente, mas sao enaltecidas como se fossem alterar o curso inteiro da vida.

As pesquisas de Pedrosa (2003) e Chaves (2000) constataram que a formagao que tem
como base a expansdo da compreensdo do individuo em sua singularidade ndo se encontra
apenas na esfera governamental, mas também na esfera empresarial. Pedrosa (2003, p. 161)
aponta a presenga da tendéncia de valorizagdo das competéncias dos individuos no discurso

da Confederacao Nacional da Industria; ja& Chaves (2000) ilustra como essa tendéncia aparece
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no discurso dos executivos de recursos humanos responsaveis pelas politicas de formacgdo de

grandes corporagdes multinacionais instaladas em Minas Gerais.

Chaves (2001b) desvela a relacao da valoragao dos recursos humanos com a promog¢ao
de suas competéncias e, mais especificamente, do saber lidar com as emocgdes. Essa valoracdo
do trabalhador vem acompanhada da necessidade de mobilizar talentos individuais com a
finalidade de concretizar o objetivo global da empresa. Para propiciar uma postura proativa do
trabalhador diante dos acontecimentos, empresas multinacionais apresentam politicas de
afetividade que envolvem a instauracao de projetos e espagos que objetivam a ressignificacao
das emocdes-sentimentos, tendo como base a alfabetizacdo emocional, a fim de estabelecer o
controle e a administracdo das emocdes, realcando, nesse caso, as que sdo favordveis a

produtividade e amortecendo as que sao nefastas.

O trabalhador deve, com o controle ou a administracdo dos afetos, conduzir sua
subjetividade para as emocgdes consideradas positivas (amor, dedica¢do, paixdo, orgulho,
descontragdo, amizade, alegria, reconhecimento, respeito, identificacdo, cooperacdo e
comprometimento com a empresa) e afastar as negativas (estresse, insatisfacao, frustragao,
incompeténcia, apreensdo, ansiedade, sofrimento, infelicidade, revolta e desconfianga do
trabalhador em relacdo a empresa). A agressividade, a competi¢do e a concorréncia situam-se
no limiar entre a positividade e a negatividade, expondo o jogo de interesses que estd por tras
da categorizacdo dos afetos. Elas s@o negativas quando emperram o trabalho, atrapalham a
relacdo entre os trabalhadores da prépria empresa e rompem com a ética e com O
companheirismo, essenciais ao trabalho. No mais, elas sdo concebidas como essenciais a

produtividade.

A politica da empresa busca detectar, logo que elas surjam, as emog¢des negativas, com
o intuito de elimind-las ou modelé-las para que se transformem em emogdes positivas antes
que se tornem resisténcia (CHAVES, 2001a). As estratégias encontradas para detectar o
estado emocional do trabalhador e conduzi-lo ao estado almejado sdo: o emociémetrogg, a
existéncia de um funciondrio-antena, o treinamento sobre alfabetizagdo emocional e o estilo

de geréncia democratica (CHAVES, 1999; 2001a; 2001b).

Pode-se observar que as emogdes sé sdo consideradas hostis quando ndo tém o poder

de impor a obediéncia ou o comportamento almejado pela empresa, o que confirma a

% Equipamento localizado préximo ao trabalhador para que ele identifique o seu estado e, entdo, possa ser
encaminhado, quando necessdrio, para um setor que tem a funcdo de detectar os problemas ou as dificuldades
que geram emogdes negativas.
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declaracdo de Horkheimer e Adorno (1985, p. 90): “quando os sentimentos sdo erigidos em
ideologia, o desprezo a que estdo submetidos na realidade ndo fica superado”. Nesse caso, 0s
afetos t€m sempre afinidade com a forca e, dependendo da situacdo do individuo ou dos
grupos, serdo usados para a paz, para a guerra, para a tolerdncia ou para a repressiao

(HORKHEIMER; ADORNO, 1985).

Ao discutir o mal-estar dos homens na civilizacdo, Freud (1997a) mostra as
conseqiiéncias do controle dos afetos para fins socialmente aceitos, e que, se a civilizacdo
vem obedecendo as leis da necessidade econdmica, fontes de grande sofrimento e de
infelicidade, é um retrocesso acreditar que hd interesse capitalista em uma formacgdo
autonoma: “se a estrutura dominante da sociedade reside na forma da troca, entdo, a
racionalidade desta constitui os homens: o que estes sdo para si mesmos, o que pretendem ser,
¢ secundario” (ADORNO, 1995, p. 186). Nesse contexto, “as particularidades do eu sdo
mercadorias monopolizadas e socialmente condicionadas” (HORKHEIMER; ADORNO,
1985, p. 145) que terminam se passando por algo natural, o que torna o individuo mais
vulneravel. Adorno (1993, p. 202) denunciou a apropriagdo dos afetos ao afirmar que “as
qualidades — da auténtica amabilidade ao acesso histérico de raiva — tornam-se manipulaveis,
até serem finalmente absorvidas em sua utilizagdo adequada a situac@o”, mostrando que €

ingénuo fazer equivaléncia entre espontaneidade, autenticidade e verdade:

A insisténcia na verdade acerca de si mesmo, mostra constantemente, j4 nas
primeiras experiéncias da infancia, que os impulsos sobre os quais se reflete nao sio
14 muito auténticos. Eles contém sempre um pouco de imitacdo, de jogo, de vontade
de ser diferente. [...] O que aparece como auténtico € aquilo a que as mercadorias e
os outros meios de troca sdo reduzidos (ADORNO, 1993, p. 134-137).

Nesse caso, “a autenticidade nada mais é do que a insisténcia teimosa e impertinente
na forma monadolédgica que a opressdo social imprime nos homens” (ADORNO, 1993, p.
135). As mudancas no trabalho ndo possibilitam o desenvolvimento de sujeitos capazes de

resistir ao dominio do capital e

a perda da capacidade de fazer experiéncias formativas ndo € um problema imposto
de fora a sociedade, acidental, e nem € provocado por inten¢des subjetivas, mas
corresponde a uma tendéncia objetiva da sociedade, ao préprio modo de produzir-se
e reproduzir-se da mesma. Assim, ndo se pode simplesmente postular uma educagdo
para reavivar a aptiddo a formacdo (MAAR, 2003b, p. 26).

As politicas de afetividade obscurecem as contradi¢des sociais e justificam as relagdes
de dominagdo. O imperativo de buscar o fortalecimento dentro de cada um delega

exclusivamente ao individuo transcendental, que é desenhado em formas fixas e imutaveis por
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uma atemporalidade, a capacidade de sobrepor-se a questdes objetivas, ocultando a falta de
liberdade e atribuindo ao individuo uma soliddo absoluta. Ao valorizar a “ideologia da
personalizacdo que consiste em atribuir-se importancia desmedida a pessoas individuais e a
relacdes privadas contra o efetivamente determinante” (ADORNO, 1993, p. 80), defende-se o
prefixo “auto” como saida para a crise pessoal e social, como fortalecimento da identidade.
Além disso, faz-se a apologia do individualismo, refor¢cando o sofrimento, pois quem sofre,
além de sofrer sozinho, sente-se mais culpado por ndo conseguir reagir, por ndo conseguir se

bastar na administragao de suas emocoes.

O isolamento da valorizacdo dos afetos na racionalidade do trabalho estabelece uma
relacdo reificada da subjetividade. A individualidade desaparece na mecanizacdo de
desempenhos socialmente necessarios estabelecidos pelos critérios da produtividade e do
lucro. Os direitos e as liberdades, que foram vitais para a origem e a consolidacdo da
sociedade industrial, uma vez institucionalizados, perderam as idéias essencialmente criticas e
o sentido pleno pelo qual foram criados e, atualmente, compartilham do destino da sociedade.
Dessa forma, o culto a subjetividade e, particularmente, a administracdo dos afetos, indica
uma perspectiva que inclui o homem mas exclui o sujeito, ou seja, resgata a subjetividade
para poder assujeitd-la, coloca o afeto em pauta para poder instrumentaliza-lo (SAWAIA,
2003a). Essa preocupagdo com a ampliagdo da capacidade do sujeito trabalhador é um

artificio para a sustentacdo do capital e para o predominio do trabalho heterdnomo.

A cultura afeta o curso das demonstragdes emotivas, quer favorecendo-as pela sua
afabilidade, quer entravando-as por proibi¢des mais ou menos implicitas conforme o grau das

conveniéncias, o que determina a reificagdo dos sentimentos e da consciéncia. Assim,

o campo da acdo permitido pela sociedade atual e a racionalidade determinada por
ela, produzem e fixam sentimentos particulares, perpetuam e reproduzem a
alienacdo dos sentimentos e o cardter irrestringivel de certos afetos (HELLER, 1979,

p.13).

O levantamento desses estudos ofereceu material para a compreensao sobre como a
relacdo entre trabalho e educacdo, ou melhor, entre capital e educagdo, estdo assentadas no
modelo da competéncia, que valoriza o desenvolvimento de atributos especificos nos
individuos, incluindo o saber lidar com as emocgdes. Desse modo, ndo apenas as condicdes
objetivas favorecem a fragilidade do sujeito, mas também a propria subjetividade é formada
para ser subserviente. A inexisténcia de condi¢des objetivas propicias a individualidade,

concomitantemente com o culto ao sujeito autdbnomo, estdo presentes na racionalidade do



159

trabalho no capitalismo atual, que exige o desenvolvimento de qualidades, embora ndo

oferecam bases para a autodeterminagao.

3.5 Resisténcias a racionalidade do trabalho como formadora da impossibilidade da

liberdade e da felicidade

Nao € na certeza ndo afetada pelo pensamento, nem na unidade pré-conceitual da
percepcdo e do objeto, mas em sua oposicao refletida, que se mostra a possibilidade
da reconciliagdo. A distin¢do ocorre no sujeito que tem o mundo exterior na propria
consciéncia e, no entanto, o conhece como outro. E por isso que esse refletir, que é a
vida da razdo, se efetua como projecdo consciente.

Max Horkheimer e Theodor Adorno.

O exame dos processos de formagdo dos sujeitos indica a determinacdo social e
permite a andlise das dindmicas dos individuos e de suas possibilidades de autonomia. A
racionalidade do trabalho € uma sintese socialmente ‘“formadora”, que se manifesta no
capitalismo atual por meio da industria cultural, do tempo livre e das instancias educacionais,
e se fortalece na conversdo da no¢do de cidaddo em empresario e da no¢do de direito e de lei
em competicao e sucesso. Por isso, é necessdrio realizar a critica objetiva dessa formacao, que
nao s6 dificulta a reflexdo sobre a obstrucdo da liberdade e da felicidade, objetivos
primordiais da vida, mas também favorece a constituicdo de um Eu frigil apto a instaurar e
confirmar a dominacdo. Se a formacdo estabeleceu entrelagamentos com a configuragcdo
social, possibilitando que a educag@o se concretizasse como apropriagdo de conhecimentos
técnicos, o esclarecimento da consciéncia®® nio pode se fechar em si mesmo, transformando-o

em mera presa da situacdo social existente (ADORNO, 2003).

Diante do exposto, algumas questdes podem ser tensionadas com o objetivo de
fomentar fissuras na l6gica administrada pelo capitalismo. Inicialmente, € importante
questionar qual deveria ser a finalidade da educacao. Importa menos “discutir o que € educar,
ou como ensinar, € mais que tipo de homem se procura formar com a educagdo, que tipo de

carater se deveria desenvolver” (ADORNO, 2003, p. 22). Por isso, a discussdo “sobre o que é

% Conforme Adorno (2003, p. 151), o conceito de consciéncia é apreendido de maneira completamente estreita
como capacidade formal para pensar, como desenvolvimento légico formal. “Mas o que caracteriza
propriamente a consciéncia € o pensar em relagdo a realidade, ao conteido — a relacdo entre as formas e
estruturas do pensamento do sujeito e aquilo que nao é. Este sentido mais profundo de consciéncia ou faculdade
de pensar ndo é apenas, mas ele corresponde literalmente a capacidade de fazer experiéncias intelectuais”. De
acordo com Maar (2003b, p. 16), é fundamental escapar das armadilhas do enfoque subjetivista, pois a
consciéncia ndo pode ser apreendida como algo do plano das representacdes, sejam elas origindrias da
imaginacdo ou da razdo moral. A consciéncia nio seria “de” algo, mas ela “¢”. Ela é experiéncia objetiva na
interacdo social e na relagdo com a natureza, ou seja, no ambito do trabalho social.
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a educacgdo o ‘para que’ € a educacido, ou ‘para onde’ ela deve conduzir” (ADORNO, 2003, p.
22) deve ser realizada. Essas perguntas permitem compreender que a formagdo ndo deve ser
pensada préxima a racionalidade do trabalho, pois, assim, ela fica submetida ao sistema

produtor de mercadorias e a Iégica da produgao e do consumo.

-

E necessdrio esclarecer que a educagdo assim concebida se refere a formacdo do
individuo, a formacao de uma subjetividade que € constituida com base na cultura e, por isso,
tem vinculagdo com a sociedade. Dessa forma, retomando a pergunta inicial, a educagdo
deveria ter o fundamento na civilidade e ndao na adaptacdo as exigéncias do mercado e ao
desenvolvimento técnico. Trata-se de uma educaciao fundada em questdes éticas, porém nado
em uma ética “baseada em bons conselhos ou pelo aperfeicoamento moral, [mas] na
necessidade de intervengdes objetivas, materiais, no nivel das condi¢des sociais e

psicoldgicas” (ADORNO, 2003, p. 22).

Essa formacdo assemelha-se a apregoada por Sdcrates na Paidéia, ou a educacio
iluminista e republicana, mesmo que elas ndo sejam isentas de contradi¢des. Guardadas as
diferencas e os limites, na socrdtica, era possivel descobrir — por meio do “conhece-te a ti
mesmo” — fraquezas e dons, a fim de que se pudessem desenvolver inclina¢des naturais
virtuosas: “a educagdo se constituia como fio orientador entre as geracdes [...] requeria os
saberes considerados modelares para o aperfeicoamento da moral e da vida publica”
(MATOS, 1998, p. 118), havendo a vinculacdo entre o singular e o universal. Na iluminista,
havia o reconhecimento do direito inaliendvel de cidadania, a busca pela maioridade do
homem moral e a preparagdo do individuo para que ele buscasse a liberdade e a felicidade.
Nessa, os valores da liberdade, da igualdade e da fraternidade significam a aboli¢cdo do
privilégio educacional em favor da educacio publica e gratuita (MATOS, 1998). A formagao
teve de corresponder ao desenvolvimento de seres livres e iguais, de modo a que os tipos
sociais se despissem de seu ser tradicional, de suas determinagdes especificas e das unidades
vitais que até entdo estavam atreladas: “a formagdo devia ser aquela que dissesse respeito, de
uma maneira pura como seu proprio espirito, ao individuo livre e radicado em sua propria

consciéncia” (ADORNO, 1996, p. 391).

No entanto, se o conceito de formagdo que se emancipou na burguesia se desentendeu
de seus fins e de sua func¢do real, se o que era tido como condi¢@o implicita a uma sociedade
autdbnoma apresentou-se como degradacdo a algo heterdbnomo, ndo tornando os individuos
aptos a afirmar-se como racionais em uma sociedade racional, a formacao se recolheu a fins

particulares e se fez ideologia, uma ideologia que encobre a cisdo com o real. Atualmente, o
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mais nobre idedrio iluminista tornou-se direito de igual acesso a informacdo, e o cidaddo
converteu-se em consumidor. A isso, se associou a determinacdo de todas as esferas da vida
pela economia, tomada como unica possibilidade de pensar e de ser: “o empobrecimento
espiritual das democracias resulta, assim, na uniformidade de pensamento, que deve agora
acomodar-se ao ritmo acelerado das transformagdes tecnolégicas” (MATOS, 1998, p. 120).
Exatamente porque a formacdo dada ndo leva em conta a subjetividade autonoma, faz-se

necessario problematiza-la.

Para Maar (2001, p. 130), Adorno prega o resgate da formacdo no que diz respeito a
uma consciéncia de classe na perspectiva da burguesia, pois essa idéia indicava sinal da
possibilidade de emancipacdo de um determinado processo de trabalho, significava um papel
emancipador no plano da subjetividade produtiva material. A formacdo deveria seguir o
modelo burgués, que valorizava a subjetividade e que apresentava como progresso ante o

feudalismo, e ndo o padrdo estabelecido pelo proletariadogo.

O estado de consciéncia postulado em outro tempo na sociedade burguesa remete,
por antecipacdo, a possibilidade de uma autonomia real da prépria vida de cada um,
[no entanto], a possibilidade que tal implantacdo rechagou e € levada a empurrdes
como mera ideologia (ADORNO, 1996, p. 396).

A formacdo que busque a conquista da liberdade tem de revelar as contradicdes de
suas proprias condi¢des de existéncia e evitar ilusdes, pois a “ilusdo € o encantamento do
sujeito em seu proprio fundamento de determinacdo” (ADORNO, 1995, p. 191). Quando a
formacdo oculta as contradi¢cdes que deveriam servir para reflexdo, termina detentora da
mesma irracionalidade que tenta combater. A educagdo tem de intensificar as contradi¢des da
sociedade capitalista contemporanea e tornar as pessoas mais criticas em relacao as formas de

alienacdo, pois

a formacdo que [...] conduziria a autonomia dos homens precisa levar em conta as
contradi¢des a que se encontram subordinadas a produgdo e a reproducdo da vida
humana em sociedade e na relagdo com a natureza (MAAR, 2003b, p. 19).

Se a cultura ndo permite a diferenciac@o por dificultar a experiéncia que, por sua vez,
quando ndo realizada, mutila o desejo e a reflexdo e, ao contrdrio, estimula a mimese, a
compulsdo, o sacrificio, o sofrimento e a dominagdo, a consciéncia dos mecanismos que
levam ao aprisionamento deve ser objeto da psicologia que objetiva a liberdade. Se as

diferencas sdao niveladas pelo equivalente do capital, “nesse sentido, a identidade forjada é

% A consciéncia de classe dos “de baixo” estd invadida pela semiformagdo, havendo uma limitagdo da
consciéncia de classe daqueles que se imaginava fossem sujeitos revoluciondrios.
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repressiva, pois as pessoas devem ser iguais no direito a vida, mas se ndo se diferenciam a
vida perde o sentido” (CROCHfK, 2001, p. 31). Assim, a confrontac@o da subjetividade com
a objetividade pode fazer com que os individuos particulares nao desaparecam em uma grande
massa amorfa produzida, consumada e conduzida pelo mercado. Portanto, promover a
sensibilidade que propicia a diferenciagdo dos objetos entre si, € do préprio sujeito, é

fundamental.

Também € fundamental criticar a idéia de que a adaptagdo € o caminho indicado para a
saida e ressaltar os seus males. Se “a possibilidade real de felicidade generalizada é negada
pelas relacdes sociais impostas pelo proprio homem”, s6 a “negacdo desta sociedade e sua
transformacgdo tornam-se as unicas perspectivas de libertacio” (MARCUSE, 1978, p. 285).
Adorno (1986a) afirma que as contradi¢des podem levar os individuos a refletir sobre a sua
existéncia; por isso, a idéia de adaptacdo € a condenacdo do sujeito ao seu préprio
desconhecimento. E 16gico que ndo se pode ignorar o objetivo de adaptacdo, pois assim a

educacdo se tornaria ideoldgica e ndo prepararia os individuos

para se orientarem no mundo. Porém ela seria igualmente questiondvel se ficasse
nisto, produzindo nada além de well adjusted people, pessoas bem ajustadas, em
conseqiiéncia do que a situacdo existente se impde precisamente no que tem de pior
(ADORNO, 2003, p. 143).

Dessa forma, € importante “romper com a educacdo enquanto mera apropriagdo de
instrumental técnico e receitudrio para a eficiéncia, insistindo no aprendizado aberto a
elaboracdo da histdria e ao contato com o outro ndo-idéntico, o diferenciado” (MAAR, 2003b,
p. 27). Qualquer movimento de resisténcia deve tornar clara tal contradicdo, pois a postura

analgésica apenas instiga a violéncia e o sofrimento e

um método catdrtico, que ndo tivesse sua medida na eficiéncia da adaptacdo e no
sucesso econdmico, deveria almejar trazer as pessoas a consciéncia da infelicidade,
tanto da universal quanto da individual, insepardvel daquela, tirando-lhes as
satisfacdes ilusérias em fungdo das quais a ordem execravel se perpetua nelas, como
se esta jd ndo tivesse suficientemente em seu poder desde fora. Somente no fastio
dos prazeres falsos, na aversdo a oferta, no pressentimento da insuficiéncia da
felicidade, mesmo onde haja alguma — para ndo falar da circunstincia em que ela é
adquirida as custas da rendncia a resisténcia supostamente doentia a qualquer
sucedaneo positivo de felicidade — s6 af haveria de germinar o pensamento do que

poderia ser a nossa experiéncia (ADORNO, 1993, p. 53).

Se o sujeito das relagdes concretas adoece, “€ com o sofrimento dos homens que se
deve ser soliddrio: o menor passo no sentido de diverti-los € um passo para enrijecer o
sofrimento” (ADORNO, 1993, p. 20). Se “nao ha como ser feliz ilhados pelo sofrimento, nao

hé como ser livres dentro da prisdo, que ndo é percebida como prisdo” (CROCHIK, 2001, p.
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29). Assim, € importante revelar as cicatrizes para que haja possibilidade de realizacdo. A
diminui¢do do sofrimento do individuo requer a libertacdo do que o faz sofrer e, para isso, a
formacdo deve reconhecer a miséria e a auséncia de felicidade. Da mesma forma, a educagao

nao deve premiar a dor e a capacidade de suporta-la:

A idéia de que a virilidade consiste num grau mdximo da capacidade de suportar dor
de hd muito se converteu em fachada de um masoquismo que — como mostrou a
psicologia — se identifica com muita facilidade ao sadismo. O elogiado objetivo de
”ser duro” de uma tal educacdo significa indiferenca contra a dor geral. No que,
inclusive, nem se diferencia tanto a dor do outro e a dor de si préprio. Quem ¢é
severo consigo mesmo adquire o direito de ser severo também com oS outros,
vingando-se da dor cujas emog¢des precisou ocultar e reprimir. [...] O medo ndo deve
ser reprimido.[...] Quando nos permitimos ter realmente tanto medo quanto esta
realidade exige, entdo justamente por essa via desaparecerd provavelmente grande
parte dos efeitos deletérios do medo inconsciente e reprimido (ADORNO, 2003, p.
129).

Ao mesmo tempo, ndo se pode atribuir apenas a formagao a ndo-garantia da sociedade

racional, ou seja, dela ndo se pode extrair e dar aos homens o que a realidade lhes recusa:

A desumanizacdo implantada pelo processo capitalista de produg¢do negou aos
trabalhadores todos os pressupostos para a formagdo e, acima de tudo, o 6cio. As
tentativas pedagdgicas de remediar a situacdo transformaram-se em caricaturas.
Toda a chamada educacdo popular — a escolha dessa expressdo demandou muito
cuidado — nutriu-se da ilusdo de que a formacdo, por si mesma e isolada, poderia
revogar a exclusdo do proletariado, que sabemos ser uma realidade socialmente
construida (ADORNO, 1996, p. 393).

A possibilidade de pensar em suas determinagdes ainda ndo significa liberdade, pois
essa distingdo humana exige a sua concretizacdo na sociedade e, claro, condi¢des objetivas
para tal. Por isso, é importante ter cuidado para que a formacao originada em zonas rurais,
objetivando a emancipacdo, nao se transforme em focos de semicultura. Nao ha como realizar
a liberdade meramente subjetiva e atemporal, como fez Kant, enquanto persistem as
condi¢Oes que objetivamente a negam. Para ser ética, a formacao € critica da semiformagao
real. A emancipacgdo € elemento central da educacdo, mas, para ser real e efetiva, deve ser
tematizada na heteronomia. Dessa forma, para Adorno, a negacdo determinada é o que se
pode fazer em face da atualidade: “a reificacio expressa na autonomizacdo — a
espiritualizacdo do espirito — ndo deve ser simplesmente negada, mas pensada como forma
determinada entre outras” (MAAR, 2003a, p. 469). E preciso decifrar as condi¢des e os
condicionantes que causam o modo de ser do mundo e investigar cultura e semiformacado

tendo como referéncia o contexto de produgdo da sociedade.

O movimento de resisténcia ndo envolve apenas a transformac¢do da educacao formal,

da formagdo usual do cotidiano, mas também da formacao estabelecida na industria cultural,
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Ja que ela se desenvolve no plano cultural e, dessa maneira, implica o espirito alienado, pois
ele se amplia, reproduzindo o préprio processo formativo. O entendimento da semiformagao
realizada pela industria cultural € fundamental porque obstrui os contetidos formativos
tradicionais e enaltece, por meio do esporte, da televisdo e das histérias reais que se apdiam
na pretensdo de literalidade e de facticidade aquém da imaginacdo produtiva, o ajustamento
do conteudo da formacdo a consciéncia dos que foram excluidos do privilégio da cultura.
Entdo, a critica efetiva deve apoiar-se no dinamismo social, interrompendo o processo de sua
reproducdo ampliada; agora ndo hd uma base material, de classe, para a constitui¢do da
autonomia espiritual, pois “a consciéncia transita de uma a outra esfera da heteronomia: a

autoridade da biblia € substituida pela [...] da televisdao” (MAAR, 2001, p. 131). Desse modo,

a formacgdo cultural se converte em pseudoformagdo socializada, na presenca
onipresenga do espirito alienado, que segundo sua gé€nese e seu sentido, ndo
antecede a formacdo cultural, mas a sucede. Desse modo, tudo fica aprisionado nas
malhas da socializa¢do. Nada fica intocado na natureza, mas sua rusticidade — a
velha ficgdo — preserva a vida e reproduz-se de maneira ampliada. Simbolo de uma
consciéncia que renunciou & autodeterminacdo, prende-se, de maneira obstinada, a
elementos culturais aprovados. [...] Apesar de toda informacao que se difunde (e até
mesmo com sua ajuda) a pseudoformag@o passou a ser a forma dominante da
consciéncia atual (ADORNO, 1996, p. 389).

Nessa dinamica, a massa nao € fraudada por nio ter esclarecimento, mas, mais do que
isso, ela € produzida em um esclarecimento. A semiformacdo prega o conformismo ao nao
discutir os elementos da critica e de oposi¢ao contra os poderes e confirma o ja existente e sua
duplicagcdo espiritual, fazendo com que a subjetividade e a experi€éncia se encontrem

debilitadas:

A formacgdo remete sempre a estruturas pré-colocadas a cada individuo em sentido
heteronomo e em relacdo as quais deve submeter-se para formar-se. Em decorréncia,
no momento mesmo em que ocorre a formacdo, ela ja deixa de existir (ADORNO,
1996, p. 397).

A andlise da formagdo com base nela mesma, e sem considerar as mediacdes
existentes, € ingénua e ratifica um duplo cativeiro: o que foi interiorizado e estd dentro de
cada um e o que estd exposto e real na sociedade, como desigualdade, exclusdo e imobilidade.
Dois movimentos sdo importantes na reflexdo das condi¢Oes atuais de formagdo: ndo
mascarar os fatores objetivos que determinam a barbdrie e investigar “as condi¢des subjetivas
da irracionalidade objetiva” (ADORNO, 1986, p. 36) com a clareza de que “critica da
sociedade € critica do conhecimento, e vice-versa” (ADORNO, 1995, p. 189).

Pode-se dizer que buscar reconstruir e transformar uma realidade seguindo a

racionalidade instaurada € o mesmo que fazer varios remendos novos em uma calca velha: “a
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objetividade s6 pode ser descoberta por meio de uma reflexdo sobre cada nivel da historia e
do conhecimento, assim como sobre aquilo que a cada vez se considera como sujeito e objeto,
bem como sobre as mediacdes” (ADORNO, 1995, p. 193). Se as condi¢gdes ndo sdo propicias
para a transformacao radical da sociedade, resta ao individuo, nessa sociedade, tentar fazer o
melhor, ou seja, tornar a sociedade menos injusta. Porém, decidir pelo mal menor ndo elimina

as criticas que podem ser formuladas a essa postura.

Para Adorno (2003), se as condicdes objetivas sao dificeis de ser mudadas, a educacio
poderia fazer uma inflexdo em direcdo ao sujeito. Esse sujeito ndo seria o sujeito
transcendental, atemporal, invaridvel, incélume do processo global de alienacio, que ndo teria
mutilagdes por carregar uma positividade substancial inerente, pois assim far-se-ia o jogo da
ideologia do liberalismo. A esfera individual ndo € afirmada por si como portadora de

libertacao:

Nao se trata, entdo de transformar o individuo numa tdbua de salvacdo contra a
barbarie, mas muito mais de reivindicar processos de diferenciagdo, de
multiplicidade e de ndo concordancia, e isso no tecido do préprio corpo social
(GAGNEBIN, 2001, p. 51).

Nao € a invengdo de uma forca individual que vai fazer o individuo se contrapor as
atrocidades atuais, “mas muito mais procurar, na auséncia dessa forca, novas possibilidades
de saida, de resisténcia e de expansdo. Qualquer tipo de psicologismo, a partir

despreocupadamente do individuo, € ideologia” (GAGNEBIN, 2001, p. 51).

A esfera individual oferece o refligio muito mais pela oposicao. No diagndstico do
sujeito em sua negatividade, a semente da resisténcia aparece: “ao colocar no centro da
politica o medo a morte violenta, a angustia da instabilidade da existéncia, ele [Adorno]
tematiza a ferida — para que a poténcia de agir do corpo se converta em esperanca e vida”
(MATOS, 1998, p. 134). De acordo com Adorno (1986a), o mais decisivo para a
compreensdo dos fatores subjetivos que sustentam a irracionalidade objetiva é a compreensdo
do medo e de seus desdobramentos no processo histérico de domina¢do que vem constituindo
a segunda natureza humana até os dias atuais. O medo fundamenta o comportamento
economicamente racional — a escolha do mal menor — € o comportamento propriamente
psiquico com que os homens respondem as demandas da racionalidade objetiva, os quais
expressam as marcas do sofrimento que denunciam a farsa da integracdo da sociedade. O
medo € resultado da possibilidade de diferenciar-se do mundo indiferenciado. Nesse caso, €
preciso que o individuo ndo tenha medo de enxergar a realidade, nem de imaginar a sociedade

de outra maneira, com outra forma de organizacgdo, pois isso pode ser a sua libertagao.
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O desenvolvimento da consciéncia critica inclui o reconhecimento e a revelacdo dos
mecanismos de mediacdo social, os quais tornam as pessoas incapazes de adquirir sentidos
plenos, e que as levam a se transformar em reprodutoras de uma légica que as oprime,
envolvendo a capacidade de redimensionar os individuos aos seus préprios conteidos
reprimidos. Os individuos ndo interagem imediatamente, mas por meio da mediacdo do
equivalente da sociedade de trocas; por isso, deve-se revelar a mediacdo social que os
constitui. Mesmo que a causa do impedimento da experi€ncia seja predominantemente
objetiva, € importante saber o que, no movimento de cada um, permite preservar o pior. SO
quando o trabalhador coletivo se percebe sujeito da alienagdo que ele mesmo provoca € que se
desenvolvem referéncias para a sua atuagdo. Se os homens se encontram impotentes, resistir

significa conhecer os limites da ndo-realizacao.

Deve-se permanecer na andlise deste sujeito em decomposi¢do. Por qué? Porque sé
assim se cumpre a exigéncia hegeliana de “olhar/encarar o rosto do Negativo”, um
rosto nada feliz, nada harmonioso, um rosto em degradacdo, talvez semelhante aos
insuportaveis “retratos” de Bacon, um rosto que seria o avesso estarrecedor das
fotografias sorridentes e sempre idénticas dos antncios de cigarros ou de shampoo
(GAGNEBIN, 2001, p. 53).

Segundo Adorno (1996, p. 410), “deve-se criar condi¢des para que o individuo
reificado recupere a sua capacidade de refletir sobre as condicdes de sua reificacdo, isto &,
levar o individuo a auto-reflexdo critica sobre a pseudoformacio”, sobre as condi¢des de
dominagdo e sobre as contradi¢des entre individuo e totalidade funcional. Isso deve ser feito
de modo a que haja a busca de uma verdadeira autonomia que mantenha acesa a chama da
resisténcia a sociedade vigente, responsdvel pela administracdo de uma pseudoliberdade e
uma pseudofelicidade. Para isso, é primordial desfazer a idéia de que razdo € apenas
desenvolvimento do pensamento ldgico-dedutivo que objetiva a utilidade, pois essa
concepcdo reduz a capacidade de significar, de experimentar a contradi¢do e a reflexdo, de
exercer o esforco intelectual. E necessdrio desenvolver uma razio que ndo seja instrumental,
mas autdbnoma, uma razao que ndo atomize o homem em sua relacdo com a sociedade, mas
que compreenda as contradi¢des da civilizacdo com base na objetividade e nas condi¢des
concretas, uma razdo capaz de se pensar em relacdo com os afetos. A queixa ndo deve ser
rejeitada do processo de reflexdo, pois o sujeito que se “queixa ameaga se endurecer no seu
ser assim [na sua condi¢@o queixosa de sujeito infeliz], correndo assim o risco de cumprir, por
sua vez, a lei do curso do mundo” (GAGNEBIN, 2001, p. 53), isto é, confirma o existente

pela prépria queixa.
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A auto-reflex@o deve levar o individuo a refletir-se como objeto determinado para que
possa diferir os interesses proprios dos da dominagdo. A auto-reflexdo ndo se resumiria a
voltar-se sobre si mesmo, mas refletir sobre a limitacdo da semiformagdo, com o intuito de
fortalecer o individuo para romper com a mera autopreservacao em busca da liberdade. A
auto-reflexdo envolveria também o entendimento dos mecanismos que levam os individuos a
frieza e a insensibilidade, das cicatrizes dos sofrimentos e das rendncias realizadas sem que
sejam necessarios (CROCHIK, 2001). A resisténcia consiste no reconhecimento dos
pressupostos da frieza, na alteracdo da ordem social que produz e reproduz a frieza, na
conscientizacdo dos homens sobre a sua propria frieza e na preveng¢ao, no plano individual, do

surgimento desses pressupostos.

Em termos marcusianos, a razdo sé se reconciliard com a natureza na reunificacdo de
Eros com Logos, na qual a lei da razdo se reconcilia com os interesses dos sentidos, ou seja,
em que o poder de Eros seja visto ndo como destruicdo, mas como paz, ndo como terror, mas
como beleza (MATOS, 2003). Marcuse (1969a) visualiza uma cultura ndo-repressiva ao
propor uma nova relagdo entre instintos e razdo. Ao libertar-se da razdo repressiva, os

instintos tendem para relagdes livres e duradouras.

Um novo principio de realidade ndo-repressivo, diferente do principio de desempenho,
envolveria a libertacdo dos instintos, os quais ndo seriam mais ligados apenas ao lazer, mas
penetrariam a esfera do trabalho: “nas relagdes sociais, a coisificacdo reduzir-se-ia a medida
que a divisd@o do trabalho se reorientasse para a gratificacdo de necessidades individuais

desenvolvendo-se livremente” (MARCUSE, 1969a, p. 177).

Esse processo ndo envolve uma simples descarga, mas a transformacdo da libido.
Essa liberacdo ndo estd ligada a perversdes, a orgias sddicas, isto é, a liberacdo da
sexualidade reprimida no interior das instituicdes, mas a erotiza¢do da personalidade total, ao

declinio da supremacia genital e ao ressurgimento da sexualidade polimérfica pré-genital:

Eros impele o desejo de um corpo para outro corpo e, finalmente, para todos os
belos corpos, visto que a “beleza existe num determinado corpo € irma da beleza que
existe em outro” e “seria grande mostra de insensatez ndo considerar como sendo
uma dnica e mesma coisa a beleza que se encontra em todos os corpos”. Dessa
sexualidade verdadeiramente polimdrfica nasce o desejo pela posse daquilo que
anima o corpo desejado: a psique e suas vdrias manifestacdes. H4 uma ascensdo
continua de satisfacdo erética do amor corporal narcisista para o amor corporal a
outros, para o amor das belas ocupagdes e, finalmente, para o amor dos belos
conhecimentos (MARCUSE, 1969a, p. 184).
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Para Marcuse (1969a), o acesso superior a cultura faz-se pelo genuino amor’’, que ndo

pode ser exigido, ser um mandamento, uma imposi¢do, como as afirmagdes que ditam ser

necessario amar o proximo como a si mesmo, ou que € preciso participar. Esse amor nao € o

que, sob a aparéncia da espontaneidade irrefletida e sob o orgulho de sua pretensa sinceridade,

se entrega por completo ao que acredita ser a voz do coracdo e foge no momento em que cré

ndo ouvir essa voz. Adorno (2003, p. 135) também ndo propde o incentivo a0 amor como um

dever, pois esse, no contexto atual, se “constitui em uma ideologia que perpetua a frieza, pois

combina com o que € impositivo, opressor”,

Nesse caso,

ao erigir o verdadeiro sem mediacdo em meio a inverdade geral, ela converte o
primeiro na segunda. Nao se trata apenas do fato de que é sentimento puro, na
medida em que ainda é possivel dentro do sistema economicamente determinado, se
transforma por isso mesmo, socialmente, em um 4libi para a dominacao do interesse

e atesta uma humanidade que ndo existe mais (ADORNO, 1993, p. 151).

é sempre possivel unir um considerdvel nimero de pessoas no amor, enquanto
sobrarem outras pessoas para receberem as manifestacdes de sua agressividade.|...]
Quando, outrora, o apdstolo Paulo postulou o amor universal entre os homens como
o fundamento de sua comunidade cristd, uma extrema intolerancia por parte da
cristandade para com os que permaneceram fora dela tornou-se uma conseqii€éncia
inevitavel (FREUD, 1997a, p. 71).

Liberdade implica romper com o principio do desempenho e livrar-se do trabalho

como autoconservagdo. Se a praxis nasceu do trabalho, indicando que o homem nao deveria

mais se reduzir a reproducgdo direta da vida, mas que era sujeito, produtor de sua propria vida,

€ necessdrio refletir acerca da racionalidade que hipostasia o trabalho.

! No amor genuino, a sexualidade ndo é impedida e nem desviada de atingir o seu objetivo. Ao atingir o seu
objetivo, a sexualidade transcende-o em favor de outros para conseguir a gratificagdo plena. O instinto nio é
desviado de sua finalidade, mas gratificado em atividades e relagdes que ndo estdo ligadas apenas a sexualidade
genital, mas a outras atividades.
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CONCLUSAO

As concepcoes de liberdade e de felicidade dao apoio aos regimes e as politicas de
Estado e ndao podem ser desvinculadas da organizacdo social nem do modo como ela
determina a subjetividade humana. Como o trabalho vem, ao longo do tempo, determinando a
formacdo humana e, em conseqiiéncia, as formas de o homem ser livre e feliz, nesta tese
buscou-se analisar como a racionalidade do trabalho no capitalismo tardio se configura e em
que auxilia ou ndo a possibilidade de efetivacdo dessas duas dimensdes na sociedade

contemporanea.

As discussdes aqui realizadas demonstram que a liberdade e a felicidade estdo ligadas
a no¢do de individualidade, em estreita articulagdo com as leis de socializacdo, portanto,
sendo invidvel concebé-las isoladamente. O individuo se constitui em relagdo com a
sociedade e a cultura, sendo imprescindivel articular o universal com o particular, e nao
conceber a liberdade e a felicidade a partir de critérios hedonistas, como acontece na
sociedade capitalista. Isso equivale a afirmar que quanto mais a sociedade é livre, mais os
homens serdo livres, sendo o inverso também verdadeiro. Somente em uma sociedade

emancipada o homem € livre, realiza-se plenamente e experimenta a felicidade.

O exercicio da liberdade e da felicidade exige a formacdo de um individuo racional,
que seja capaz de refletir sobre os propésitos da vida, sobre a ordem social vigente e sobre a
razao subjetivista que reduz sua capacidade de reflexdo, fazendo com que ele apenas avalie a
relac@o entre meios e fins, sem levar em conta se os fins sdo racionais. O individuo racional é
aquele que concilia a ordem objetiva do racional com a existéncia humana; é capaz de refletir
sobre o quanto a técnica, criada para diminuir seu sofrimento e propiciar-lhe mais tempo livre,
o controla; percebe o quanto € irracional o enaltecimento da produ¢ao ampliada em nome da
diminui¢cdo da pobreza; enxerga que as relagdes de produgdo ndo estdo descoladas das novas
exigencias dos modos produtivos, pois a democratizacio e o didlogo entre patrdo-empregado,
atualmente nomeados colaborador e parceiro, respondem as novas condi¢des objetivas do

sistema produtor capitalista.

A liberdade e a felicidade individual ou coletiva devem ser os fundamentos da vida, a
base da conduta humana moral ou ética. Nesse caso, a sustentagdo da existéncia ndo pode
suplantar aquilo que seria o principio fundamental da vida. Por sua vez, a nocdo de moral nao

pode ser meramente concebida como um conjunto de leis confeccionadas do exterior para o
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interior, que tentam garantir a viabilidade dessas condi¢cdes humanas, pois seu teor coercitivo

e externo ja demonstra a inexisténcia delas.

Como Bem maior da existéncia, a liberdade e a felicidade jamais podem ser definidas
pelas conseqii€ncias psicofisioldgicas do individuo, isto €, pela tendéncia do que seja melhor
para o organismo, pois o Ego pode ser condescendente com as emogdes agraddveis e
benéficas e duro em relagdo a qualquer coisa que conduza ao sofrimento, mesmo que as
condi¢des objetivas apontem para isso. As politicas de afetividade ja demonstram como ¢é
perigoso descolar a andlise da subjetividade das condicdes objetivas e dos interesses
econOmicos, jad que o que vem sendo valorizado como positivo ou negativo tem relacdo

estreita com a dominacgao.

Essas duas dimensdes também nao podem ser traduzidas pela simples posse de bens
materiais ou equiparadas ao que existe no concreto, mas precisam transcender o imediato.
Quando elas sdao mais realistas ou se reduzem ao existente, se enfraquecem enquanto
finalidades humanas, se reduzem ao possivel sem criticas a ordem estabelecida. Ao mesmo
tempo, nao podem se reduzir a uma situagcdo coisal que deve ser usufruida, pois assim nao
serd auto-realizacdo, afirmagdo livre do homem. Essa apreensdo limitada incentiva a
transformacgdo do “ser livre e feliz” para o “ter a liberdade e a felicidade” como situagdes a
serem compradas ou usadas. Por isso, ndo revelam a capacidade de ser proprio, de apropriar-
se de si mesmo e, a0 mesmo tempo, ndo expressam a base material que concretiza a
objetivacdo do homem no mundo. Assim sendo, ndo hd realizacdo da liberdade e nem
realizacdo do prazer, posto que isso nao vai além da dimensdo econdmica e os objetos sao
adquiridos apenas para gozo imediato, o que demonstra que a liberdade e a felicidade sdo
coisificadas, perdem-se do proprio homem e, portanto, nio manifestam a profunda

humanidade.

A necessidade de possuir, estimulada pela racionalidade do trabalho, instaura uma
légica que combina ndo apenas a caréncia da experiéncia, mas também a expansdao dos
produtos a serem vendidos, trocados ou consumidos. No entanto, como sdo oferecidas poucas
possibilidades de diferenciacdo dos objetos, o individuo desenvolve a compulsdo de procurar
incansavelmente por essas duas dimensdes. Assim, instalam-se tanto a valoriza¢do exacerbada
dos pequenos momentos efémeros de alegria, que sdo perpetuados com o objetivo de
assegurar o contentamento com a vida danificada, desenvolvendo uma aparéncia necessdria,
quanto o enaltecimento do detalhe, que leva o individuo a escolher, acreditando que realmente

existe diferenciacdo entre um objeto e outro. A ampliagdo da oferta de produtos leva o
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individuo a simplicidade rude e abstrata do que seja livre-escolha. As proprias potencialidades
e qualidades humanas como ser autdbnomo, criativo, dindmico e espontaneo, bandeiras
anteriormente ligadas a emancipacdo humana, sdo tratadas como mercadorias. O lema ¢é

desenvolver o considerado util a inclusao na sociedade. Dessa forma, o ter a liberdade € a

(@'N

felicidade se traduz em saber ser livre e feliz. Conseqiientemente, a propria subjetividade

reificada, fazendo com que o individuo se torne um sujeito assujeitado.

E ilusério acreditar que possa existir o individuo absolutamente isolado, pois as
caracteristicas pessoais estimadas, tais como a independéncia e a moralidade, sdo virtudes tao
sociais quanto individuais. Essa relacdo conduz a afirmacgdo de que o individuo desenvolvido
ou virtuoso € a consumacgdo de uma sociedade desenvolvida e que sua emancipagdo s6 €

alcancada na libertacdo da sociedade dicotomica.

A conceituagdo e a avaliacao sobre a existéncia ou ndo da liberdade e da felicidade nao
podem ser definidas por critérios meramente nominais, ideais, sem confronto com a praxis ou
como predeterminacao ontoldgica, pois essa postura retira a capacidade do homem perceber o
quanto essas prerrogativas se constituem historicamente ou estdo ausentes da realidade. Do
mesmo modo, também € prejudicial pensar ontologicamente acerca de um homem incapaz de
realizar escolhas. O telos imanente retira da educagdo o papel de formar o individuo para a

conquista dessas distingdes humanas.

Quando a liberdade e a felicidade sdo exaltadas como algo inerente ao homem,
terminam pedindo contas ao empirico e estabelecendo o contentamento com a harmonia
interior, o que torna o individuo distanciado da sociedade, menos capaz de entendé-la e

transforma-la.

A garantia da liberdade e da felicidade no interior do individuo e a atribuicdo dos
males a sociedade estimulam a apatia diante do exterior. Apesar da aparéncia de controle
absoluto do sujeito, essa apatia € sintoma da mais profunda fraqueza humana, da vontade
covarde dos que tém medo de enfrentar o mundo real e de analisar a propria subjetividade. A
certeza de que a individualidade € prejudicada quando cada um se deixa afetar pela realidade
que o cerca, sugere que quanto mais sdo ampliadas as condi¢des adversas a liberdade e a

felicidade, mais cresce a tendéncia de o homem buscar consolo no interior de sua alma.

Nao hd como pensar na realizacdo da liberdade e da felicidade na existéncia da
dominacdo. A liberdade s6 € possivel no estado de diferenciacdo sem dominagdo. Para isso, €

importante estabelecer uma relacio de comunicagdo com a natureza, tanto interna quanto
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externa. O estabelecimento da superioridade absoluta da razdo diante da afec¢do gera efeitos
perversos. Para a conquista da autonomia e, conseqiientemente, da liberdade, o individuo deve
conhecer as afecg¢des, ir as causas dos afetos em vez de tentar transpd-los ou combaté-los. E a

génese dos afetos que deve ser buscada e nao o seu controle ou a sua administracao.

A racionalidade do trabalho inviabiliza tanto a liberdade inferior quanto a superior. A
liberdade inferior ndo € assegurada, pois ainda ndo se realizou um intercambio sem
dominacdo com a natureza ou possibilitou condi¢cdes dignas e adequadas a natureza humana.
Isso significa que ndo houve superacdo da pentria exterior e realizacdo da autoconservagao,
pois cada vez mais o homem satisfaz apenas suas necessidades puramente animais, que ja se
encontram em um patamar de dificil concretizagdo. A liberdade superior, ligada a organizagao
racional da sociedade, a criagdo do belo, a contemplacdo e ao desenvolvimento das
potencialidades humanas com o objetivo em si mesma, distante da esfera de produgdo
material, também nao foi efetivada, pois a individualidade e a subjetividade sdo enaltecidas,
de forma instrumental, de acordo com os interesses do capital. A liberdade respalda a

felicidade e, por isso, pensar a felicidade na auséncia de liberdade € um fingimento, ja que

ambas coincidem em sua realizagao.

Até os momentos de 6cio, de lazer ou de hobby, que deveriam ser espacos de
resisténcia, sdo conduzidos pelo principio do desempenho que busca o prazer pelo ato bem
realizado ou pela conseqiiéncia deste (sucesso ou reconhecimento), sendo também
enquadrados. A sociedade unidimensional valoriza tanto o igual quanto aquele que assume
uma funcionalidade na manutenc¢io da dinamica social e exclui o diferente. A apropriacdo da
existéncia humana pela racionalidade do trabalho leva a reducao da auto-reflexdo, a mutilagdo
do desejo e do prazer e, conseqiientemente, a nao-felicidade. A racionalidade do trabalho
dificulta a liberdade humana, pois 0 homem, na producao, na elaboragao e na apropriagao do
mundo objetivo, ndo da a si mesmo a propria realidade. Em sua relacdo com o objeto, ndo
afirma a realidade humana e na atuacdo sobre o mundo objetivo, ao objetivar-se, nao se
manifesta como verdadeiro ser genérico. Dessa forma, ndo had superacdo do que ¢
estabelecido, pelo contrario, o homem com consciéncia reificada € um propagador de sua
sujeicao.

A racionalidade do trabalho prega o sacrificio do individuo em prol da sociedade e o
enaltecimento da poténcia do individuo funcional. A centralidade da racionalidade do trabalho
no capitalismo tardio atinge ambitos inimagindveis, determinando o tempo livre, o lazer, a

educacdo e a industria cultural, a qual imprime e conduz a semiformagdao ampliada aos
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individuos que sdo tidos como massa. A combinagdo de condi¢des favoraveis ao medo pela
manuten¢do da ameaca aponta o poder da associagdo de condi¢des objetivas com condi¢des
subjetivas e formam o individuo fragilizado, que é receptivo a ordem preestabelecida.
Debilitado, esse individuo realiza a felicidade mais pela meta negativa do que pela meta
positiva, ou seja, mais pela vontade de eliminar o desagraddvel do que pela busca daquilo que

lhe d4 prazer.

Nao ha de se aceitar como destino o que a liberdade promete e ndo realiza. Esse
infortinio tem de ser combatido com resisténcia. Para isso, deve-se pensar o existente em suas
possibilidades traidas e esquecidas e refletir sobre a liberdade e a felicidade como negagao
determinada. Resistir significa enfrentar aquilo que leva a impoténcia, reconhecer e combater
as causas do sofrimento e do medo. A resisténcia inclui o desvelamento das contradi¢des que
inviabilizam a liberdade e a felicidade. A maquiagem da realidade ou a idéia de um homem
ideal ndo garantem a concretizacdo dessas dimensdes humanas. O reconhecimento da
realidade, mesmo que esta seja cruel, e o fortalecimento do individuo para lidar com as forgas
contrarias sdo as condicdes necessdrias para levd-lo a autodeterminagdo, prerrogativa

fundamental para a conquista da liberdade e da felicidade.
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